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Vorwort. 

In den wiederholten Ankündigungen des „Grundrisses der Gesamt- 
wissenschaft des Judentums“ war das mir übertragene Teilwerk 
zuerst als Liturgik, später als Geschichte des Gottesdienstes oder des 
Synagogenkultus angezeigt. Der nunmehr vorliegende Band trägt 
einen anderen Namen. Der Wechsel des Titels ist nicht willkürlich, 
sondern von methodischer Bedeutüng. Der Plan, eine Liturgik, d. i. die 
Lehre von den Kunstformen des Gottesdienstes und ihrer Anwendung 
im religiösen Leben zu schaffen, mußte rasch aufgegeben werden. Heut- 
zutage, wo die Frage der Gestaltung des Gottesdienstes von den religiösen 
Parteien so heiß umstritten wird, ist es unmöglich, ein solches Buch zu 
schreiben, ohne das Prinzip der Neutralität, welches die Gesellschaft zur 
Förderung der Wissenschaft des Judentums zu befolgen sich verpflichtet 
hält, zu durchbrechen. Die Geschichte des Gottesdienstes wiederum, 
wenn sie nicht lediglich eine Aneinanderreihung von Notizen aus der 
Vergangenheit, sondern, wie esihre Aufgabe ist,inanschaulicher 
Weise das Charakteristische der verschiedenen Entwicklungs- 
stufen bieten sollte, konnte für die Lösung der gestellten Aufgabe nicht 
ausreichen, sie durfte nur einen Abschnitt des Buches bilden und mußte 
in einer systematischen Beschreibung des Inhalts und der Erscheinungs- 
formen des Gottesdienstes ihre Ergänzung und Grundlegung finden. 

Die Aufgabe des Buches war durch seine Zugehörigkeit zum 
Grundriß bestimmt. Es mußte, ohne sich in der Kleinarbeit zu er- 
schöpfen und ohne Fachgelehrsamkeit vorauszusetzen, auf der Grund- 
lage wissenschaftlicher Forschung eine umfassende systematische 
Bearbeitung seines Gegenstandes bieten, nicht so sehr in der Menge 
und Neubeit der Einzelergebnisse wie in der Herausarbeitung eines 
Gesamtbildes seine Bedeutung suchen. Daher ist auf die Klar- 
heit und Übersichtlichkeit der Darstellung, auf Feststellung der 
Terminologie und Erklärung der technischen Ausdrücke der größte 
Wert gelegt. An Vorarbeiten fehlt es auf unserem Gebiete nicht, 
allein so weit: ich sehe, haften sie alle zu sehr‘ an den Einzelheiten, 
sie behandeln die zahlreichen Gebete und Bräuche sehr eingehend, 
gewähren jedoch keinen Überblick über das Ganze. Demgegenüber 
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war mein Bestreben darauf, gerichtet, den Gottesdienst als 
Einheit anschaulich und greifbar in die Erscheinung treten zu 
lassen. Die Erforschung der Einzelheiten ist für das Verständnis des 
Gottesdienstes von nicht zu unterschätzender Bedeutung und verleiht 
dem Gesamtbilde erst die riehtide Färbung, sie ist auch überall nach den 
besten zugänglichen Quellen unternommen, dennoch durfte ihre Dar- 
stellung nicht Selbstzweck sein, sondern mußte so eingeschränkt werden, 
daß die Symmetrie des Ganzen nicht gestört wurde. Besonders in dem 
Abschnitt über die Organisation mußte darauf geachtet werden, die be- 
rührten fremden Gebiete nur so weit heranzuziehen, wie für das Gesamt- 
bild des Gottesdienstes unbedingt notwendig war. Die Auswahl und 
Abgrenzung wird manchem willkürlich erscheinen, der Kundige wird 
vieles für überflüssig erachten, was er vorfindet, anderes, was ihm 
wichtig erscheint, vermissen. Sicherlich wird mancherlei verfehlt sein, 
aber es kommt bei diesem ersten Versuch nicht so sehr auf die Einzel- 
"heiten wie auf das Prinzip der Anlage undihre Durchführungimgroßenan. 

Das Bestreben, den Gottesdienst als Ganzes zu erfassen und zur 
Darstellung zu bringen, hat auch nach einer anderen Richtung zur 
Abweichung von der Überlieferung geführt. In den bisherigen Bear- 
beitungen und im Denken der Fachgenossen steht in erster Reihe der 
Piut. Das ist im vorliegenden Buche nicht der Fall. Wer es auf- 
schlägt, um eine lückenlose Übersicht über Paitanim und Piutim zu 
finden, wird arg enttäuscht sein. Aber eine solche Arbeit gehört 
in die Literaturgeschichte, hier waren die Dichter und ihre Werke nur 
so weit zu berücksichtigen, als sie auf die Gestaltung des 
Gottesdienstes von Einfluß waren. Wenn man das Auge über 
die Grenzen des deutschen Ritus hinaus richtet und sich von den hier 
im 19. Jahrhundert geführten Kämpfen nicht den Blick trüben läßt, 
muß man von der bisherigen Überschätzung der Bedeutung des Piut 
für den Gottesdienst zurückkommen. Hingegen ist dem Grundstock 
der Gebete, den Stammgebeten, die größte Aufmerksamkeit 
gewidmet, insbesondere ihrer Entwicklung in der ältesten Zeit, in 
die uns die zunehmende Bekanntschaft mit dem alten palästinischen 
Ritus immer deutlichere Einblicke gewährt. Vieles konnte noch nicht 
aufgehellt werden; es wäre ein Gewinn für die Wissenschaft, wenn die 
ungelösten Probleme die Anregung zur weiteren Erforschung der 
Stammgebete brächten. Weitgehende Berücksichtigung hat auch die 
Neuzeit gefunden, nicht nur, weil wir ihr nahestehen und der 
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dauernde Kampf uns ihre Bestrebungen ständig ins Gedächtnis ruft, 
sondern weil in ihr nach einer langen Periode des Stillstandes zum 
ersten Male seit mehr als tausend Jahren der Versuch zu einer wirk- 
lichen Entwicklung und Neugestaltung, zur Erzeugung geschicht- 
lichen Lebens vorliegt. In der Bewertung der angeführten Tat- 
sachen werden nicht alle Leser meine Meinung teilen, vielen wird sie 
parteiisch erscheinen, aber ich gebe mich der Erwartung hin, daß 
auch wer zu einer anderen Stellungnahme gelangt, mein Bestreben, 
die wissenschaftliche Objektivität zu wahren, anerkennen wird. 

Das Buch setzt voraus, daß-der Benutzer das Gebetbuch zur Hand 
hat und mit seinem Inhalt verträut ist; es will weder ein Kommentar 
noch ein Quellenverzeichnis zum Gebetbuch sein, nur als Mittel zum 
Verständnis seiner Entstehung und seines Aufbaus soll es dienen. Die 
Nachriehten, die es über die Abweichungen der einzelnen Gebete bringt, 
sind in dem Bestreben gesammelt, möglichst die älteste Form der Gebete 
oder der gottesdienstlichen Einrichtungen erkennen zu lassen. Neue un- 
bekannte Gebete sind nicht herangezogen und nur so weit berücksichtigt, 
wie siein den letzten Jahren in Zeitschriften veröffentlicht worden sind. 
Eine übergroße Fülle von Einzelheiten zu bringen, verbot der Wunsch, 
den gesamten Stoff in einem einzigen Bande zu behandeln. 

Die Darstellung des Gottesdienstes erstreckt sich über das ganze 
Gebiet, in dem er ausgebildet worden ist. Allein es liegt in der Natur 
der Sache, daß die n Deutschland herrschende Überlieferung 
zugrunde gelegt und vorzugsweise berücksichtigt worden ist, zumal 
die weitaus überwiegende Mehrzahl der Juden ihr folgt. Jedoch ist 
keine große Ritusgruppe vernachlässigt worden, die wichtigsten Gebet- 
bücher aller Länder wurden zu Rate gezogen. Zur Vollständigkeit des 
Bildes hätte ein Eingehen auf die Gebetordnung der Samaritaner und 
der Karäer gehört. Allein abgesehen davon, daß die Disposition des 
Ganzen dadurch empfindlich gestört worden wäre, haben beide Sekten 
nur jüngere Bestandteile des Ritus aufgenommen, es ist aus dem von 
ihnen ausgebildeten Gottesdienst für die Gestaltung der Gebete in 
jener Zeit, als sie sich vom Judentum loslösten, wenig zu lernen. 

Die Darstellung des Textes findet ihre Ergänzung in den An- 
merkungen, die ebenfalls kurz gehalten sind und an Umfang nicht 
über den in einem Grundrißwerke angebrachten Rahmen hinausgehen. 
Die Anmerkungen stehen in engem Zusammenhang mit dem Texte, 
sieenthalten Begründungen und Quellenbelege für die ausgesprochenen 
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Anschauungen und angeführten Tatsachen, sie bieten ferner Ergän- 
zungen und die Verbesserung einiger übersehener Druckfehler. In 
den Anmerkungen findet der Leser auch Hinweise auf abweichende 
Meinungen. Eine Polemik ist in den meisten Fällen vermieden. Gegen 
ältere Anschauungen hätte sie wenig Zweck, da dieselben von einer 
ganz anderen Grundlage ausgehen; auch auf neuere Anschauungen ist 
nur dann ausdrücklich Bezug genommen, wenn ihre Widerlegung 
infolge ihrer weiten Verbreitung unumgänglich war. In den Anmer- 
kungen sinıl in Ergänzung der vor jedem Paragraphen angegebenen 
wichtigsten Literatur Monographien über Einzelfragen nachgetragen. 
Der Kürze halber ist vielfach auf umfassende Werke, wie Schürers 
Geschichte oder die Jewish Encyclopedia verwiesen worden, die sehr 
reichhaltige Literaturangaben bringen. 

Der Entschuldigung bedarf die sehr mangelhafte und nicht 
konsequente Transkription der hebräischen Worte. Mit Rücksicht 
auf die vielen Mitglieder unserer Gesellschaft, denen die wissenschaft- 
liche Art der Umschreibung nicht geläufig ist und darum unver- 
ständlich bleiben würde, wurde die in jüdischen Kreisen übliche Trans- 
skription gewählt. Da diese in neuerer Zeit nicht konsequent geblieben 
ist, waren Widersprüche nicht zu vermeiden. 

Es ist mir eine angenehme Pflicht, allen denen zu danken, die micn 
bei dieser Arbeit gefördert haben. Vor allen muß ich meinen verehrten 
Lehrer Israel Lewy in Breslau rühmend nennen. Obwohl sein 
Name in den Literaturangaben nur einmal erscheint, rühren doch 
viele vorgetragene Anschauungen von ihm her: während der Dauer 
von zwanzig Jahren habe ich in seinen Vorlesungen und im persön- 
lichen Verkehr so viele Belehrung und Anregung von ihm empfangen, 
die diesem Buche zugute gekommen sind, daß ich ihm auch an dieser 
Stelle meinen ehrerbietigsten Dank ausspreche. Meinen Freunden Felix 
Perles in Königsberg und H. P. Chajes in Triest habeich für mancherlei 
Förderung zu danken, auch Herr Oberlehrer Dr. Fiebig in Gotha hat 
mich durch einzelne Bemerkungen und Winke verpflichtet. Um die 
Korrektur des Buches hat sich Herr Dr. N. M. Nathan in Hamburg 
mit gewohnter Bereitwilligkeit in unverdrossener Mühewaltung ver- 
dient gemacht. Bei der Bearbeitung des Registers stand mir Herr stud. 
phil. Woskin zur Seite. 


Berlin, im September 1913. 
rlın, ım September 1913 1. Elbogen. 
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A. Einleitung, 


8 1. Umgrenzung des Stoffes. Aufgabe des vorliegenden 
Buches ist die Darstellung des Gottesdienstes, wie er in den jüdischen 
Gemeinden sich entwickelt hat. Wir denken heute beim Worte 
Gottesdienst zunächst an Andacht und Gebet. Im jüdischen Gottes- 
dienste nehmen aber auch die Vorlesungen aus der Schrift und ihre 
Erläuterungen eine wichtige Stellung ein; wir werden daher nicht nur 
von Gebeten, sondern auch von der Verkündigung der Schrift, nicht 
nur von Erbauung, sondern auch von Belehrung zu reden haben. 
Die gottesdienstlichen Veranstaltungen der Gemeinde sind ferner 
mit gewissen äußerlichen Erfordernissen verbunden, sie setzen eine 
Organisation und Versammlungsstätten, fungierende Beamte und 
eine bestimmte Art des Vortragswesens voraus. Alle diese Punkte 
sollen in die Darstellung mit einbezogen, in ihrem Werdegang und 
in ihren geschichtlichen Veränderungen vorgeführt werden. Hingegen 
sollen die theologischen Fragen, die das Gebet betreffen, und die 
kasuistischen Erörterungen über seine Handhabung uns nicht be- 
schäftigen. Ausgeschlossen sollen ferner zwei andere Gebiete 
bleiben. Zunächst das Gebiet des Opferdienstes, wenn auch der Opfer- 
kultus vielfach von Gebeten begleitet war. Sodann das große Gebiet 
der privaten Andacht, des Gebetes des einzelnen; es mag sich dabei 
um ganz persönliche Angelegenheiten handeln, wie Tisch- und Nacht- 
gebet, oder um religiöse Feiern, die sich in einer gewissen Öffentlich- 
keit vollziehen, wie bei Geburt, Trauung, Tod. 

8 2. Geschichtliche Entwicklung des Gottesdienstes. Der 
jüdische Gottesdienst hat in der Religionsgeschichte eine ganz 
hervorragende Bedeutung. Er war der erste, der, völlig losgelöst 
vom Opfer, als Gottesdienst mit dem Herzen 252% 77127 bezeichnet 
werden durfte. Er hatte sich aber ebenso von allen anderen 
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Äußerlichkeiten, von besonderen geweihten Andachtsstätten und 
Priestern wie überhaupt von allem Beiwerk befreit, er war ein rein 
geistiger Gottesdienst und konnte, da zu seiner Einriehtung nichts 
weiter gehörte, als der Wille einer verhältnismäßig kleinen Gemeinde, 
mit Leichtigkeit über. die ganze Welt verbreitet werden. Er war 
ferner der erste Gottesdienst, der mit großer Regelmäßigkeit statt- 
fand; nicht nur an Sabbaten und Festen, sondern an allen Tagen des 
Jahres wurde er gehalten, und so verlieh er dem ganzen Leben eine 
tiefe Weihe, die um so nachhaltiger wurde, als das tägliche Gebet, 
Morgen- und Abendandacht, durch den Brauch der Gemeinde sich 
gar bald auch zur Gewohnheit des einzelnen ausbildete, selbst wenn 
er sich nicht unter der Gemeinde befand. 

Der jüdische Gottesdienst hatte nicht immer dieselbe Gestalt 
wie heute, er war weder so lang noch so kompliziert. Sowohl das 
Gebet als Ganzes wie auch die einzelnen Gebete haben sich im Ver- 
laufe der Zeiten sehr verändert, ‚die heutige Liturgie ist das Produkt 
einer tausendjährigen Entwicklung“ (Zunz). Von einer festbestimmten 
Liturgie konnte anfangs keine Rede sein, die Gebete waren nicht nieder- 
geschrieben, nur dem Inhalte nach fixiert, der Wortlaut blieb dem 
freien Ermessen des Vorbeters überlassen. Das Gemeindegebet war 
kurz, ihm folgte die stille Andacht des einzelnen. Diese ist allmählich 
ganz zurückgedrängt worden, aus dem öffentlichen Gottesdienst 
verschwunden. Die ältesten Gebete durften nicht lang, sie mußten 
ferner schlicht und einfach sein, Schwierigkeiten in der Sprache und 
im Aufbau waren völlig ausgeschlossen. Als diese Gebete eingebürgert 
waren, erfuhren sie, ohne daß es bemerkt wurde, stetig Erweiterungen; 
das Bedürfnis nach Erneuerung, veränderte Geschmacksrichtung, 
Einflüsse von außen, der Brauch einzelner Frommer waren dabei 
maßgebend. Die Erweiterungen bestanden in breiterer, wortreicherer 
Ausführung der vorhandenen Gedanken, in Einfügung von kleineren 
oder größeren Stücken der Heiligen Schrift, in poetischen Aus- 
schmückungen des bestehenden Textes. Das waren Zusätze von 
geringer Ausdehnung, von großer Schlichtheit in der Form, von leichter 
Verständlichkeit im Ausdruck. So bildete sich allmählich ein Be- 
stand an Gebeten heraus, die das ganze Jahr hindurch — wenn auch 
an einzelnen Tagen mit kleinen Abweichungen — zur Verwendung 
kamen, und die, da sie an den alten Kern der Gebete sich eng an- 

| schlossen, Stammgebete genannt werden. 
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Vom fünften oder sechsten Jahrhundert, etwa von der Zeit ab, 7 
wo das Aufschreiben der Gebete gestattet wurde, kamen auch andere 
Erweiterungen auf, freie poetische Schöpfungen, Bearbeitungen re- 
ligiöser Lehren, insbesondere der Festgedanken. Man nannte diese 


Poesien mit einem hebraisierten griechischen Worte Piut (u). 


Mit dem Piut trat ein sehr bewegliches Element in die Liturgie ein, 
das die größte Mannigfaltigkeit hervorrief. Der Kunstgeschmack und 
die religiösen Anschauungen bestimmten seine Form und seinen 
Inhalt, beide wechselten sehr nach Ländern und Jahrhunderten. 
Der Piut war durchaus freiem Ermessen überlassen, für seinen Inhalt 
und für seine Form gab es weder-Vorschriften noch Grenzen, durch 
ihn wurde der Gottesdienst ausgedehnt und recht kompliziert, durch 
ihn entstanden auch die zahlreichen Abweichungen der Länder und 
Gemeinden, die man als besondere Riten (373%) bezeichnete. 
Die Schicksale der Juden’und die Erfindung des Buchdrucks fingen 
an, diese Verschiedenheiten ein wenig zu vereinfachen, da kam durch 
die Mystik ein neues Element in den Gottesdienst, das ihn stark be- 
einflußte und nicht immer zum Guten, sie brachte neue Vorstellungen, 
neue Zusätze, neue Erweiterungen, sie verschob die Anschauungen 
über das Gebet, rückte Nebensächliches in den Vordergrund, ließ 
Wichtiges zurücktreten. Auf die Masse der Gebete wurde mehr Wert 
gelest als auf die Korrektheit ihres Wortlauts; jüngere Zutaten, 
kleinliche Bräuche wurden mit großer Sorgfalt gepflegt, während man 
die Stammgebete vernachlässigte, die Sitten der Betenden verwildern 
ließ. Erst infolge der Kritik der Mendelssohnianer und der Reformer 
vor hundert Jahren sind die Bestrebungen aufgekommen, die sich die 
Veredlung und Läuterung des Gottesdienstes zum Ziele setzten. Der 
wieder erweckte Sinn für das Schlichte, Erhabene und Weihevolle 
hat auf dem Gebiete des Gottesdienstes ein reiches und lohnendes 
Arbeitsfeld gefunden; seitdem ist von allen Richtungen an der Ver- 
besserung und Vereinfachung des Gottesdienstes gearbeitet worden. 
Bezogen sich die Ausstellungen zunächst auf die äußere Form, so machten 
sich infolge der Umgestaltung der bürgerlichen Verhältnisse der Juden 
und der Fortschritte der theologischen Forschung bald neue An- 
sprüche geltend. Für die Landessprache wurde sowohl in den Gebeten 
‚als auch in den Vorträgen ein weiter Spielraum gefordert. Wie die 
gesamte Überlieferung unterlagen auch die Stammgebete der Kritik; 
soweit sie im Inhalt oder im Ausdruck dem Zeitbewußtsein nicht 
1* 
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entsprachen, wurde mit Änderungen oder Beseitigung der Texte 
vorgegangen. Die Gebetbücher der Reformgemeinden nahmen eine 
grundsätzlich verschiedene Gestalt an, seit ihrem Aufkommen wurde 
das Gebet Gegenstand außerordentlich heftiger Kämpfe, die noch 
heute mit Leidenschaft geführt werden. 

83. Sprachgebrauch. Die Stetigkeit des jüdischen Gottesdienstes 
machte eine Gebetordnung notwendig, führte zur Entstehung der 
Liturgie. Das Wort Asıroveyeiv ist in der griechischen Bibel die / 

|! Übersetzung des hebräischen MW, Asırovgyla in den jüngeren | 
| biblischen Büchern gleich 77127. Liturgie bezeichnet demnach 
den Dienst im Heiligtume, in erster Reihe den Dienst der Priester, 
den Opferdienst. Die Bedeutung des Wortes hat dann dieselbe Wand- 
lung durchgemacht, wie sein hebräisches Vorbild, wie dieses wurde es 
vom materiellen auf den geistigen Kultus übertragen 7 77272 
Bsaab 552 von may SDR IR IR DEN IT Takt mar moon 
v men ır maaab_ >>a 172901 >’ ma aaa A vo 2 
„der Gottesdienst im Herzen, das ist das Gebet‘, heißt es im 
An Midrasch (Sifre Dt. $ 41, 80 a). So ist im Since der 
rabbinischen Literatur 77127 die zusammenfassende Bezeichnung für 
Gottesdienst geblieben, während „Liturgie‘‘ in die christliche Theo- 
logie überging und erst neuerdings wieder in den Sprachgebrauch der 
Synagoge eingeführt wurde, häufig freilich in der engeren Bezeichnung 
für die vom Rabbiner (im Gegensatz zum Vorbeter) vorgetragenen 
Gebete. 

Die Bibel ist an Bezeichnungen für „beten‘‘ oder ‚Gebet‘ ziem- 
lich reich; in der gottesdienstlichen Literatur wird auch nicht eine 
von ihnen in dem gleichen Sinne verwendet, sie haben fast alle mit 
der Zeit eine veränderte Bedeutung angenommen. Einen zusammen- 
fassenden Ausdruck für die gesamte Liturgie gibt es nicht, jedes Stück 
derselben hat nach seinem Inhalt einen eigenen Namen. Im Talmud 
und zum Teil noch im gaonäischen Zeitalter werden die Benennungen 
mit großer Genauigkeit auseinandergehalten, erst in späterer Zeit 
sind sie vielfach durcheinander geworfen worden. 

Die Grundform des Gebets heißt 7>%2. Der Ausdruck geht 
auf II. Chr. 2026 ’7 n8 1992 20 95 71393 pP zurück, in Neh. 95 ist 
m>n2 neben >r1n bereits in dem neuen technischen Sinne gebraucht. 

yv 7292 kommt von 792, das ursprünglich auf die Knie fallen 
heißt, dann aber Fürbitte tun, segnen und schließlich bei der Be- 
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deutung Gott preisen, rühmen anlangt (Piel und Part. pass. 
Kal). So bezeichnet auch >72 das Lob- und Dankgebet und hat 
stets hymnischen Inhalt. Die 7372 hat eine bestimmte Form o»u 
n9>272 oder 7342 >w yaun(j. Ber. 18.3d). Das Vorbild dafür gaben 
die zahlreichen Lobpreisungen der Psalmen, insbesondere die Doxolo- 
gien am Schlusse der Bücher des Psalters (4114. 7218 u. ö.). Feste 
Regeln für die Formulierung der >42 stellten die ersten Amoräer 2 
(III. Jahrhundert) auf, bald wird die Erwähnung des Gottesnamens 
(eW), bald die des Königtums Gottes (N1>>72) als unentbehrlich ge- 
fordert; so ist die übliche Formel entstanden 15 7 nR 172 


£ ya Tbn. Es gibt kurze Benediktionen xp yaun (j. Ber. das.), 


die sich auf einen Satz beschränken, wie die Benediktionen bei 
Genüssen und bei Erfüllung religiöser Pflichten; diese fangen nur mit 
2 an 7922 Hımnm12. Andere wiederum führen den Namen lange 

* Benediktionen 718 y20n, das sind meist die Gebetstücke im engeren /, 
‚ Sinne, die nicht nur mit 7192 beginnen, sondern auch einen Schluß 
| anın (Ber. Ende) oder an (b. Ber. 12 b, j. das.) mit 77%3 haben. 
Dieser Schluß heißt ebenfalls 7>%2 ewAoyia, Eulogie, wie die LXX 
die Ghronikstelle übersetzt, und hat die Form ns 7122. Daher 
kann auch eine Bibelstelle (p1o>) als >92 dienen, wenn sie nur 
einen entsprechenden Abschluß durch eine Eulogie erhält (z. B. Ps. 
120 usw. in Taan. II). Solche Eulogien gibt es auch am Schluß von 
Bittgebeten, daher der Name des wichtigsten Bittgebets nv 
n3>92 mv. Wo mehrere N73%32, d. h. eine Reihe von Gebetstücken, 
aufeinanderfolgen, soll nur die erste mit 77122 beginnen, die anderen, 
die auf sie folgen (nnnan> 731007 >72) nicht. Diese Regel erleidet 
aber wie die erste zahlreiche Ausnahmen, wahrscheinlich ist sie 
jünger als viele derartige Gebete, auf die sie infolgedessen nicht 
Anwendung finden konnte (vgl. j. Ber. das.). Hat ein Gebet, 73932, 
einen längeren Text, dessen Gedankengang sich vom Ausgangspunkt 
entfernt, so muß der letzte Satz vor der Eulogie wieder zum Ausgangs- 
punkt zurückführen (nmn»n ya monm> 7120). 

Neben >72 haben wir den Ausdruck m>en (von Senn), der 
Bittgebete bezeichnet. >>on7, der Grundbedeutung nach Gott 
zum Richteranrufen, wird in der Bibel für Bitt- und Dank- 
gebete verwendet. Im Talmud wird >>o9n7 aram. ">32, TDpn aram. 
mx ausschließlich für das Schemone-Esre-Gebet gebraucht, das 
Bittgebet euyai schlechthin. In nachtalmudischer Zeit aber bezeich- 


vv 


6 Einleitung 


nete man mit non jedes Bittgebet, jede Fürbitte, wofür im Talmud 
der Ausdruck Drn) Drann verwendet wird. Freilich gebrauchte 
man dann bon wie in der Bibel auch für jede Art von Gebet, 
selbst für Lob- und Dankgebete. non n15%2, die als von den 
Männern der großen Versammlung gegeben angesehen werden 
(b. Ber. 33 a), bezeichnen demnach den ganzen Umfang der Gebete. 
Der Titel der ältesten erhaltenen Gebetordnung ist M19721 non 770, 
wofür auch kürzer 75an "0, n’ban'T)70 gesagt wird, woraus sich 
dann wiederum die Bezeichnungen für das Gebetbuch herausgebildet 
haben, das „Siddur‘, in manchen Gegenden „Tefilla‘ heißt. 

"70 bedeutet feste Ordnung, bestimmte Reihenfolge, im prä- 
gnanten Sprachgebrauch auch „Pensum‘; alle diese Bedeutungen 
könnte es in unserem Zusammenhang ebenfalls haben. Allein im 
Neuhebräischen und in den Targumim wird es häufig angewendet, 
um, wo von einem größeren Komplex die Rede ist, „das Zusammen 
von“ anzudeuten, z. B. Gen. 114 09391377 na" Targ jer. 83393 170.7", 
und ist im Deutschen dann gar nicht zu übersetzen. In der ältesten 
bekannten Stelle, wo 770 bei Gebeten vorkommt, b. R. ha Sch. 17 b 
bedeutet m>2n "70 den Inhalt eines einzelnen Gebets. Auch 
70, 8770 ohne Zusatz wird zur Bezeichnung der „Gesamtheit der 
Gebete“ angewendet. Desgleichen kommen Derivate des Verbums 

-o (Pi., Hif.) hebr. und aram. im Zusammenhang mit dem Gebet 
vor und bedeuten ‚Gebete vortragen“, „Gebete verfassen“. Die 
enge Verbindung des Stammes 170 mit den Gebeten hat ihren be- 
sonderen Grund. Das entsprechende biblische Wort 77, im Targum 
stets durch "70 wiedergegeben, wird unter anderem mit dem Objekt 
722 verbunden (Hi 3214); Ps. 54 mpxnı 75 7NyN pa, wo es ohne 
Objekt steht, muß es nach dem Zusammenhange „beten“ bedeuten. 
Diesen Bedeutungswandel hat 70 nebst allen seinen Derivaten eben- 
falls durchgemacht, sie sind in eine geradezu unlösliche Verbindung 
mit den Ausdrücken für Gebet eingetreten. So sind 770 und 7779 
die technischen Namen für Gebetordnungen geworden. 
Daneben bürgerte sich eine weitere Sammlung unter dem Namen 


“Machsor ein. „rm ist von 77 „periodisch wiederkehren“ ab- 


geleitet. Das Wort wird in erster Reihe beim Kalender verwendet; 
infolgedessen heißt der Jahreszyklus oder der große astronomische 
Zyklus, der einen Zeitraum von 19 Jahren umfaßt, ma» mn. 
Ursprünglich bezieht sich also „Machsor“ auf den Kreislauf des 


zu. 


Sprachgebrauch, Gebetsammlungen m 


Jahres, und dann heißt Machsor auch ein Buch, das sich mit dem 
Kalenderwesen beschäftigt. Die Übertragung auf das Gebetbuch 
treffen wir zuerst in der syrischen Kirche an, wo ann das Brevier 
bedeutet. In der jüdischen Literatur bezeichnet es die wiederkehrende 
synagogale Ordnung. Die ältesten Machsor mögen Kalender 
gewesen sein, denen nach dem Kreislaufe des Jahres die Anordnungen 
für die Gebete beigegeben waren; als aber der Piut zunahm, trat der 
Kalender in den Hintergrund, nur der Name blieb, der von ihm her- 
rührt, das Machsor brachte hauptsächlich Stammgebete und Piutim. 
Wer ganz genau sein wollte, nannte die Sammlung non Gw) irn. 
Siddur und Machsor sind nieht Gegensätze, schließen einander nicht 


us, Machsor ist das Weitere, das Umfassendere. - Siddur enthält “ 
gewöhnlich nur die Stammgebete, während Machsor auch die poe- 


tischen Beigaben bietet, im Siddur sind die Vorschriften und Er- 
läuterungen über den Gottesdienst kurz, im Machsor ausführlicher 
und durch manche verwandte Gebiete erweitert. Der Sprachgebrauch 
hat sich so gestaltet, daß Machsor zur Bezeichnung der Festgebete 
(Stammgebete nebst Piut) dient, während die Zusammenfassung 
aller Stammgebete Siddur heißt; in neuerer Zeit werden dem Siddur 
bisweilen auch Piutim für die ausgezeichneten Sabbate beigegeben. 

Gebetsammlungen sind innerhalb des Judentums verhältnismäßig 


jung, in alter Zeit herrschte die Anschauung, daß Gebete nicht schrift- 
lich aufgezeichnet werden durften, „wer Gebete aufschreibt, ver- ' 


sündigt sich, als würde er die Tora verbrennen“. Erst nach dem 
Abschluß des Talmuds, als die Not gezwungen hatte, die anderen 
Zweige der traditionellen mündlichen Lehre zu Papier zu bringen, wurden 
Gebete ebenfalls niedergeschrieben, erst nach dem sechsten Jahr- 
hundert wurden sie gesammelt, „zur Zeit des Traktats Sofrim kann 
das Dasein von Gebetsammlungen nicht mehr bezweifelt werden“. 

Doch waren das noch nicht Gebetbücher im heutigen Sinne, vielmehr 
blieb recht viel in ihnen noch unbestimmt und freiwillig, dem wech- 
selnden Brauche überlassen. Hierin schufen die Gelehrten Wandel, 
indem sie Gebetordnungen verfaßten. Sie bauten sie auf ein Wort 


\| R. Meirs (um 150) auf, daß ein jeder verpflichtet sei, 100 Benediktionen 
I) an ın_ jedem - Tage zu sprechen (b. Men. 44 b, j. Ber. IX 2 13b). So 


"sind die Gebetbücher recht lange nach dem Prinzip der m1>3 x” 
angeordnet worden. Die älteste derartige Sammlung, die viel zitierten 
n1272 rn des Gaon-Natronai (ca. 860) ist jüngst wiedergefunden und 


\ 
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von L. Ginzberg veröffentlicht worden. Von Gebetbüchern ist das 
älteste erhaltene das vom Gaon Amram (ca. 875) nach Spanien gesandte, 
Sayayıı 730%, IX) 2707 3% 770; es erschien zu Warschau 1865, der 
Text wurde nach Handschriften verbessert und ergänzt von A. Marx 
im Jahrbuch der jüd. liter. Gösellschaft, V, 1907. Neben ihm ist der 
Siddur Saadjas (892—942) zu nennen, der, zuerst viel beachtet, später 
in ı Vergessenheit geriet, erst neuerdings wieder aufgefunden wurde, aber 
noch immer der Veröffentlichung harrt» So blieb es einige Jahrhunderte 
hindurch Sitte, daß große Gelehrte ihren Siddur abfaßten. Daraus 
gingen die umfangreichen Machsor-Sammlungen hervor, das be- 
kannteste und auch inhaltreichste Werk dieser Art ist von Simcha 


vv’ ben Samuel aus Vitry (um 1100) angelegt und Machsor Vitry 


genannt; im Kreise Raschis entstanden, ist es der beste Zeuge der 
alten französischen Gebetordnung. Das Machsor Vitry, von S. D. 
Luzzatto entdeckt, ist erst in jüngster Zeit durch den Druck veröffent- 
licht worden (Berlin 188993). Raschis Siddur selbst, der wohl An- 
ordnungen über die Gebete enthält, aber nicht die Tor ist in den 
letzten Jahren veröffentlicht worden. (Berlin 1911). 

Aus der überreichen Fülle des Inhalts der Machsor lösten sich 
kleinere Schriftgattungen los, die besonderen Werken anvertraut 
wurden, z. B. nın»>o, nY%p. Dadurch, daß der Piut sich Bürger- 
recht innerhalb des Gottesdienstes erworben hatte, wurden die Samm- 
lungen recht stark, ihm ward der größte Teil des Machsors eingeräumt, 
und da er innerhalb der Gemeinden in zahllosen Variationen ver- 
wendet wurde, führte er eine überaus große Mannigfaltigkeit in der 
Liturgie herbei. Durch die Überhandnahme des Piut ganz besonders 
kam es zur Scheidung der Riten, denn jede Gemeinde hielt auf ihren 
Brauch An. Kleine Abweichungen wiesen auch schon die Stamm- 
gebete auf, aber sie waren unbedeutend, für den nicht geschulten 
Blick unmerklich. Die Hinzufügung der poetischen Einlagen hin- 
gegen hat eine durchgreifende Verschiedenheit des Gottesdienstes, 
besonders des festtäglichen, innerhalb der einzelnen Länder herbei- 
geführt. Die Gemeinden wählten die Piutim völlig nach ihrem Be- 
lieben und Geschmack, in benachbarten Orten traf man verschiedenen 
Minhag (Ritus) an, Wanderungen und Vertreibungen führten mitunter 
gänzlich abweichende Elemente zur Einheit zusammen, nicht gar zu 
selten wurden die Werke eines Dichters in der Ferne zu Ehren ge- 
bracht, während man sie in der Heimat vernachlässigt hatte. Es 
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würde hier zu weit führen, alle einzelnen Riten und lokalen Verschieden- 
heiten aufzuzählen — Zunz führt ihrer mehr als 60 an — zumal die 
meisten im Laufe der Zeit, zum Teil unter dem Einfluß des Buch- 
drucks, wieder verschwunden sind; wir werden uns mit der Erwähnung 
der wichtigsten begnügen, deren Gebetbücher wir in unsern Unter- 
suchungen ständig berücksichtigen. 
Grundsätzlich sind zwei Ritusgruppen zu unterscheiden, der 
/ Ritus von Palästina und derjenige von Babylonien. Sie 7 
wichen bereits in den Stammgebeten vielfach voneinander ab, von 
beiden sind in der talmudischen Literatur Spuren vorhanden. In 
unveränderter Form jedoch ist keiner yon beiden auf uns gekommen, 
der palästinische Ritus ist fast völlig verdrängt worden, wie alle 
jüdischen Institutionen und Traditionen sind auch die Gebete von 
Babylonien aus sehr stark ‚beeinflußt ‚worden, so daß selbst diejenigen i 
Riten, welche zur palästinischen Gruppe gerechnet werden, in den 
Stammgebeten zumeist das babylonische Gepräge tragen. Zeugen 
u. des palästinischen Ritus sind der Traktat Sofrim (ed. Müller, Wien 1875. | 
vrwv = Sof.) Saadjas Siddur — Sa.) sowie zahlreiche in der Genisa zu 


vwv Kairo gefundene, in den letzten fünfzehn Jahren veröffentlichte 
Fragmente. Ferner gehören \zur palästinischen Gruppe / 

1. der deutsche Ritus (= Germ.) der in zwei Abteilungen, 
zane westliche DDR An und eine östliche 7152 An zerfällt, wobei 7 
die Grenze durch die Elbe gebildet wird. Dabei ist aber zu beachten, 
daß die aus Deutschland und Polen vertriebenen oder ausgewanderten 
Juden ihre Gebetordnung in die neue Heimat mitnahmen, so daß 
wir sie auch in Ländern wie Italien, England, im Orient und in Amerika 
finden. Die ersten Drucke des 13308 572 reichen nach Italien bis 
1490 zurück, die des j%>1» An erschienen Prag 1512—1522. Mit 
dem deutschen ist der altfranzösisehe Ritus verwandt, der 
durch das Machsor Vitry = V. ) vertreten ist; er kam, infolge der Ver- 
treibung der Juden aus Frankreich (XIV. Jahrhundert), früh außer 
Übung und hat sich nur in drei italienischen Gemeinden, in _Asti, 

Vv  Fossano, Moncalvo (7’&x) erhalten. 

3, deritalienische wo" A790 oder römische "72 "2m, 
/ auch Ritus der Wälschen (a’ry">r7%2 genannt —It.); vielleicht die 
älteste Abzweigung des Ritus von Palästina, die erste Gebetordnung in 
Pan einem fremden Lande. Für diesen Ritus besitzen wir die beste Ausgabe 
{' mit der vortrefflichen Analyse von 8. D. Luzzatto (89012 132 Y11ma> N12%) 


Vrı- 
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‘ maggiore 148586. Der Ritus ist auf Italien und wenige Gemeinden 
der Türkei beschränkt geblieben. 


3. drromanische, besser rumelische oder griechische Ritus 
(79 wa, 807 — Rom.), ursprünglich in den Balkanländern 


vv Überhaupt und noch heute in vereinzelten Bethäusern. auf Korfu ge- 


bräuchlich, ist dem italienischen in den Stammgebeten sehr ver- 
wandt. Vollständige Exemplare gehören zu den größten Selten- 
heiten, die erste erhaltene Ausgabe erschien Venedig 1524, eine 


‚zweite Konstantinopel 1574. — Auch der babylonische Ritus ist nicht 


nn, 


'in seiner ursprünglichen Gestalt erhalten geblieben, ‚schon Amram, 


‘sein ältester Vertreter, weicht vom Talmud vielfach “ab. Amrams 


Ws 
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Gebetordnung — — Amr. kam nach Spanien und so wurde 


4. der Ritus dieses Landes, der sepharadische (20m 
— ns der wichtigste Zeuge der babylonischen Gebetordnung; frei- 
lich hat derselbe zahlreiche Veränderungen erfahren, und der spanische 
Ritus selbst war nicht zu allen Zeiten und in allen Gemeinden gleich. Da 
die spanischen Juden nach ihrer Vertreibung zum größten Teil nach 


Portugal auswanderten, nannte man sie Portugiesen, ihren Ritus den 


portugiesischen; bei ihrer späteren Auswanderung in die 
verschiedensten Länder dreier Erdteile haben sie ihren Ritus überallhin ' 
verbreitet; den alten orientalischen Ritus, der zumeist an den baby- 
lonischen sich angelehnt hatte, haben sie völlig verdrängt. Die erste 
Ausgabe des spanischen Gebetbuches erschien Venedig 1524. Eine 
besondere Unterabteilung dieses Ritus ist derjenige von Yemen, 
der in seinen Gebetbüchern As>an) stark von Maimonides beeinflußt 
ist; eine gute Ausgabe erschien Jerusalem 1901. 

5. Den Übergang zwischen den beiden Gruppen bilden die pr.o.- 
venzalischen Gemeinden Avignon, Carpentras, Montpellier (— 
Prov.), die, wie in allen Zweigen der jüdischen Literatur, auch m 
der gottesdienstlichen sowohl dem französischen wie dem spanischen 
Einfluß unterworfen waren. 

$ 4. Quellen und Literatur. Die Quellen für die Geschichte 
des Gottesdienstes fließen recht spärlich. Aus_alter Zeit sind auf- 
geschriebene Gebete nicht erhalten, selbst die ältesten auf uns ge- 
kommenen Gebetsammlungen liegen erst in jüngeren Überarbeitungen 


vor, von denen keine über das zwölfte Jahrhundert zurückreicht. Für 


die vorhergehende Zeit sind wir auf die zerstreuten Notizen angewiesen, 


E74; 
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denen wir in beiden Talmuden, in den Miraschim und ihren 
Erklärern sowie in den Responsen und Schriften über synagogale 
Institutionen begegnen. Sie sind nicht sehr reichhaltig, überdies weder 
zusammenhängend — vollständige Gebete sind im Talmud nirgends mit- 
geteilt — noch immer sicher datierbar. Die Zeit wirklicher Entwick- 
lung der Stammgebete ist verhältnismäßig kurz und liegt fast völlig 
jenseits der Grenze unserer Quellen; wo die schriftlichen Nachrichten 
beginnen, liegt auch der Gottesdienst in seinen Grundzügen bereits fest. 
Die älteste zusammenhängende Quelle ist der Traktat Sofrim, 

um ca ca. 600, entstanden, aus den nächsten Jahrhunderten sind en 
die $2 N 3, ‚8. 8 erwähnten Gebetsammlungen zu nennen. Aus dem hohen 


Mittelalter sind von besonderer Bedeutung Maimunis Mischne Tora 


(1180), der nicht nur alle Bestimmungen über den Gottesdienst, 
sondern am Ende des ersten Buches auch die Texte der Gebete 70 


vr 


vv 


a 


mon 55 mbon bietet. Aus derselben Zeit stammt das [o>17] 3 Sn 23 


des Al Abraham ben. Nathan ha Jarchi aus Lunel, der auf seinen nen Reisen 
die_ Bräuche von Nordfrankreich und- Spanien kennen gelernt hatte. 
und reiche Nachrichten darüber mitteilt. Das gleiche Verfahren 
macht die halachischen Werke der folgenden zwei Jahrhunderte so 
wertvoll, die die up>_ >20 des Zidkia ben Abraham Rofe (ca. 1250) aus 
Rom, an DI AImaN_des Aaron ha Cohen (ca. 1300) aus Narbonne, 
Bun MIR, den ersten Teil der DISID MIYOHNR des Jakob ben Ascher 
(ca. _ 1330) aus Toledo. Dazu kommt der eingehende Kommentar zum 
Gebetbuch von David Abudraham (1340) aus Sevilla. Alle diese Schriften 
sind wichtige Zeugen für die Gebetordnung und den Gebettext ihrer 
Heimatländer, ziehen auch zur Vergleichung vielfach Nachrichten aus 
der Fremde heran. Die Minhagimliteratur des folgenden Jahrhunderts 
bietet für den Wortlaut der Gebete wenig, um so mehr für die Ordnung 
des Gottesdienstes. Dasselbe gilt vom Schulchan Aruch. Für die 
folgende kabbalistische Periode sind die Anordnungen Isaak Lurias 


und seiner Schüler "maßgebend geworden. ‘Unter den neuen Be- 


vvv 


vi 
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vu 
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arbeitern des Gebetbuches nimmt den ersten Rang Wolf Heidenheim / 


in Frankfurt ein, der zuerst wieder auf Korrektheit und Einfachheit 
des Gebetbuches Eifer verwendete. Die kritische Arbeit beginnt mit 
S. L. Rapaports Bemerkungen in den Noten zur Biographie Rleasar 


ha Kalirs. Darauf bauen sich Leopold Zunz’ unsterbliche Werke auf, 


die eine ungeheure Fülle handschriftlichen Materials verwerten und 


dadurch für alle seitdem unternommenen Studien maßgebend ge- 
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worden sind. Von der wichtigsten neueren Literatur über den Gottes- 
dienst seien hier genannt: 


L. Landshuth, 7393 "ıp%, Kommentar zu Edelmanns Siddur 35 71737. 
Königsberg 1845. 
 $. Baer, Por n713y 770. Rödelheim 1868. 
y \W- Jawitz, Mana pn ’o. Die Liturgie des Siddur und ihre Ent- 
wiekelung. Berlin 1910. 
S. L. Rapaport, bp rybam nissan, Note 20 in aınym 99153, 
X, 115 ff., und Nachträge, das. XI, S. 100 ff. 
L. Zunz, Die gottesdienstlichen Vorträge der Juden. Berlin 1832, 
II. Aufl., Frankfurt a. M. 1892. 
Die synagogale Poesie des Mittelalters: 


I. Teil: Die synagogale Poesie. Berlin 1855. 

Il. Teil: Die Ritus des synagogalen Gottesdienstes. 1859. 

Literaturgeschichte der synagogalen Poesie. 1865. Nachträge 
1867; vgl. dazu A. Gestetner Dromon nnon. Berlin 1889. 

Franz Delitzsch, Zur Geschichte der hebräischen Poesie. Leipzig 1836. 

M. Sachs, Die religiöse Poesie der Juden in Spanien. II. Auflage. 
Berlin 1901. 

L. Dukes, Zur Kenntnis der neuhebräischen religiösen Poesie. Frank- 
furt a. M. 1842. 

L. Herzfeld, Gesch. d. Volkes Israel, XXIV. Exkurs: Über die erste 
Entwicklung des Synagogengottesdienstes, Bd. III, Nordhausen 
1857, 8. 183—223. 

M. Dusehak, Geschichte und Darstellung des jüdischen Kultus. 
Mannheim 1866. 

A. Berliner, Randbemerkungen zum täglichen Gebetbuch, I, Berlin 1909. 
II, 1912. 

I. Elbogen, Studien zur Geschichte des jüdischen Gottesdienstes. 
Berlin 1907. 

G. Dalman, Art.: Gottesdienst synagogaler in Herzog-Haucks Real- 
enzyklopädie für protestantische Theologie, III. Auflage, 1899, VII. 
Ss. 7—19. 

W. Bacher, Synagogue in Hasting, Dietionary of the Bible, Bd. IV, 
1902, 636—643. 

I. J. Peritz, Art.: Synagoque in Cheyne und Black, Eneyelopedia 
biblica, Bd. IV, 1903, 4832—4840. 
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L. Blau, Art.: Liturgy in The Jewish Eneyelopedia, Bd. VIII, 1907, 
132—140. 

P. Fiebig, Art.: Gottesdienst, Jüdischer in der Gegenwart, in F.M. 
Schiele, Die Religion in Geschichte und Gegenwart, Band II, 
Tübingen 1910, 1581 ff. 

Verhandlungen der zweiten Rabbinerversammlung in Frankfurt a. M. 
1845. 

A. L. Frumkin, o5wr omas a9 270 89 Too Ama rbpn 0 
2%, Bd. I, Jerusalem 1912, mit unbrauchbarem Kommentar, 
aber wertvollen Mitteilungen aus wichtigen Handschriften. 
Bücher und Abhandlungen über  Einzelfragen sind vor jedem 

Paragraphen zitiert. 

8 5. Anordnung des Stoffes. Unsere Darstellung zerfällt in 
drei Abschnitte. Zunächst ist eine Beschreibung des jüdi- 
schen Gottesdiensteszu geben, wie er an Wochentagen, Sab- 
baten und Festtagen gehandhabt wird. Es werden der Reihe nach die 
Gebete, die Schriftvorlesungen und die poetischen Ausschmückungen be- 
handelt, und zwar werden sie alle auf die älteste uns bekannte Form 
zurückgeführt sowie in ihren Wandlungen im Laufe der Zeiten und 
Riten bis auf unsere Tage verfolgt. Zugrunde gelegt wird hierbei das 
in Deutschland übliche Gebetbuch nach dem Texte der Ausgabe von 
Baer. Der zweite Abschnitt bietet eine zusammenhängende Dar- 
stellung der Geschichte des jüdischen Gottesdienstes 
in seiner Entwicklung von den ersten Anfängen bis auf unsere Tage; 
sie gliedert sich in drei Teile: die Zeit der Stammgebete (—600), 
die Zeit des Piut (6001800), die Zeit der Kritik (XIX. Jahrhun- 
dert). Der dritte Abschnitt ist der Organisation des jüdi- 
schen Gottesdienstes gewidmet; er behandelt die äußeren 
Erfordernisse des Gottesdienstes, die Gebäude und ihre Einrichtung, 
die Gemeinde, ihre Verwaltung und ihre Beamten sowie deren Tätig- 
keit beim Gottesdienste. 


B. E Abschnitt: 
Beschreibung des jüdischen Gottesdienstes. 


Kap. I. Der tägliche Gottesdienst. 


A. Das Morgengebet. 


S 6. Das tägliche Morgengebet. 


Das tägliche Morgengebet, rw (Ber. 13) nn [men], 72° 
oder nn , aram. nYnw7 any, arab. Tan DR oder NE mıbx, 
griech. !w9ev, auch aoyoueng Tg Nutgag genannt, zerfällt in 
fünf Teile: 
1. Die nor 1992, vom Anfange des Gebetbuchs bis vor 
and 12 (Baer, S. 33—54); 

2. mar Ip10D oder MIN"nT von Tan 7792 bis zum Schlusse 
von manw» (Baer, S. 58—75); 

3. 27% oder OD NNAp, die mit IX 227% beginnenden um das 
Bekenntnis gruppierten Gebete (Baer, S. 76—86); 

4. mbon oder my mınv, das „Achtzehngebet‘“ (Baer, S. 87 
bis 104); 

5. urn; mit diesem Namen sind alle Gebete zusammenzufassen, 
welche auf die Tefilla folgen (Baer, S. 112—132 bezw. 162). 

Nicht immer hat das tägliche Morgengebet die heutige Gestalt 
gehabt. Die einzelnen Teile sind nicht immer so ausgedehnt, auch nicht 
alle oben genannten von Haus aus im Gottesdienst der Synagoge ent- 
halten gewesen. Tachanun (5) ist im ältesten Gottesdienste das 
Privatgebet, das nach Vollendung der öffentlichen Gebete der 
einzelne in stiller Andacht verrichtete. Das einzige Gebet, das der 
Vorbeter von einem besonderen Platze aus vortrug, war die Tefilla (4), 
selbst beim Schma (3) trat er nicht aus den Reihen der Gemeinde 
heraus. Die Entwicklung führte dazu, daß der Vorbeter auch das 
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Tachanun rezitierte und bereits beim Schma seine Funktion aufnahm, 
aber noch in Amr. begegnen wir der alten Anschauung, wonach der 
Vorbeter erst bei der Tefilla auftritt und Tachanun kein Gemeinde- 
‚gebet ist. Die Semirot (2) sprach ursprünglich jeder für sich. Noch 
heute kommt es vielfach vor, daß bis zum Schluß der Semirot über- 
haupt kein Vorbeter fungiert oder nicht derjenige, der die Haupt- 
gebete (3.4) vorträgt. Der erste Abschnitt wurde überhaupt nicht 
in der Synagoge, sondern im Hause gesprochen und diente als Vor- 
bereitung für den öffentlichen Gottesdienst. In Amr. und noch bei 
Maimonides finden wir Anordnungen in diesem Sinne, erst durch 
Meir von Rothenburg (nach 1250) wurde der Abschnitt innerhalb 
des deutschen Ritus in die Synagoge &ingeführt, das wurde später in 
anderen Ländern übernommen; jedoch ist die Erinnerung an den 
ursprünglichen Tatbestand niemals völlig geschwunden. 

In kabbalistischen Kreisen wurden die vier Teile des Morgengebets 
— Tefilla und Tachanun wurden als einer gerechnet — als ein Ganzes 
aufgefaßt, das nach dem Prinzip des Aufsteigens vom Geringeren zum 
Höheren aufgebaut ist. Die vier Teile des Gebets sollten den vier 
Stufen des Weltalls entsprechen, der niederen Welt, der Welt der 
Sphären, der Welt der Engel und der Welt Gottes. Man unterschied 
auch die vier Teile nach dem menschlichen Organismus: Der erste 
Teil entspräche dem menschlichen Körper, die drei anderen den drei 
Seelenstufen, der animalischen, der vegetativen und der sensitiven 
oder denkenden Seele. So sehr diese Einteilung auch einer Steigerung 
der Andacht, entsprechend der höheren Bedeutung der einzelnen Ab- 
schnitte, günstig sein mag, so unhaltbar ist die ganze Aufstellung; denn 
die Gebete sind nicht von einem Manne gleichzeitig und nach einem 
Plane angeordnet worden, vielmehr zu ganz verschiedenen Zeiten ent- 
standen und nebeneinander getreten. 

Die ältesten und wichtigsten Gebete sind Kriat Schma (3) und 
Tefilla (4). 

Das Schma enthält das Bekenntnis, den Kern des Glaubens- 
bestandes des Judentums, die Tefilla eine Anzahl von Bitten, die die 
wichtigsten Bedürfnisse des einzelnen und der Gesamtheit betreffen. 
Theoretisch mag die Meinung richtig sein, daß wir Gott keine Bitten 
vortragen sollen; es ist auch altjüdische Anschauung, daß er unsere 
Bedürfnisse kennt, ehe wir ihn darum ansprechen. Aber im wirklichen 
Leben gibt es kaum einen Menschen, der das, was sein Innerstes 
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bewegt, nicht auch in Worte zu kleiden und seinem Vater im Himmel 
vorzutragen das Verlangen verspürte. Bekenntnis und Bitten waren 
der älteste Bestandteil des Gottesdienstes. Es ist nicht schwer zu er- 
klären, weshalb ihnen ein hymnischer Teil vorangeschickt wurde. Nur 
darf man die heutige Reihenfolge nicht zum Gegenstande weitgehender 
Folgerungen über die ursprüngliche Absicht des Gebetes machen. 
Wir betrachten hier zunächst die Abschnitte III, IV und V und greifen 
dann auf II und I zurück. 


» 


87. Das Schma und seine Benediktionen. 


Literatur: Rapoport, Kalir, S.115 ff.; Zunz G. V.2, S. 382 f.; Lands- 
huth, S. 42 ff.; Duschak, S. 189 ff.; Baer, S. 76 ff. Kohler K., Über die Ur- 
sprünge und Grundformen der synagogalen Liturgie in MS XXXVII, 
1893, S. 441 ff., 489. ; Blau L., Origine et historie de lalecture du Schema et 
des formules des benedictions qui l’accompagnent in REJ XXXL 1895, 
S. 179 ff.; Elbogen, Studien, S. 3ff. ;SchürerII*, S.528£., 537f.; Jawitz, S.5iff.; 
Ginzberg, Geonica I, S. 127 ff. J.E. Artikel Liturgy VIII, 133f.; Shma 
XI, 266 f.; Ahaba rabba I, 281; Emet We Yazzib V, 152; Geullah das. 
648. Hamburger, Real-Encyclopädie, Art. Schema I, S. 1067 ff. 


1. Man nennt den dritten Abschnitt des täglichen Morgengebets 
entweder aD MN”Sp nach seinem hauptsächlichsten Inhalt oder 
27%, weil die ersten charakteristischen Worte 1X 727% lauten; ja, 
sogar das ganze Morgengebet hat hiervon den noch heute im Orient 
gebräuchlichen Namen 727% non erhalten, und auch die Poesien, die 
in die Stammgebete eingeschaltet werden, wurden, da sie hier zuerst 
begegnen, 127" bezw. im Plural MIN27) genannt. 


Den Mittelpunkt bilden drei biblische Stücke saw Dt. 649, 
saw ON mm Dt. 1113—21, a) Num. 1537—41; nach dem Anfangs- 
worte des ersten Stückes nennt man sie auch alle zusammen »nV oder 
saw M8"Op. Den Aufbau des Abschnitts gibt bereits die Mischna an 
manmsD Hm mmB> Din Tran "mw2 (Ber. 12). Danach gehören 
beim Morgengebet zwei Benediktionen vor das Schma und eine 
hinter dasselbe. Die vorderen Stücke heißen nach ihren Anfängen 
IR 277 (vereinzelt auch MY1Xa7 N>92) und 727 anS, das hintere 
a2 nos mit der Eulogie >x7o% DH. Vielfach wurde noch eine be- 
sondere Benediktion für dieses Gebet vorausgeschickt, nach andern 


der Bibelvers Ps. 7838 DI 87771; doch haben sich beide Zutaten in 
keinem Ritus erhalten. 
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2. Unser Gebet beginnt mit 13%2. Bereits in der Mischna (Ber. 
VII, 3) wird dies von R. Ismael (120) in der gebräuchlichen Fassung 
zitiert, die allerdings damals noch strittig war und bis in die letzte 
Zeit der Amoräer umstritten blieb. Daß die Gemeinde, während der 
Vorbeter 1>3%2 spricht, den Hymnus NN", dessen Wortlaut aus Be- 
standteilen des Kaddischs ($ 12 a) und biblischen Sätzen zusammen- 
gesetzt ist, rezitiert, ist den älteren Gebetordnungen unbekannt. 
Wahrscheinlich wurde in der ältesten Zeit auf 1392 keine Antwort er- 
wartet, sondern dieser Aufruf bildete die Aufforderung, den Gottes- 
dienst zu beginnen. Erst später, als er als ein Teil des Gebetes selbst 
betrachtet wurde, kam die Sitte auf; daß die Gemeinde mit einer be- 
sonderen Responsion In 7 7723 darauf erwiderte; im zweiten 
Jahrhundert wird das schon als allgemein verbreitet vorausgesetzt. 

3. Im Jo zer finden sich in seinem gegenwärtigen Texte Reime, 
alphabetische Wortfolge (die in einigen seltenen Riten sogar noch 
weiter ausgebildet ist als in den verbreiteten) und anderes, was auf 
jüngeren Ursprung schließen läßt. Dem Zwecke des Stücks als Morgen- 
gebet entspricht die Lobpreisung am Anfange, die zunächst an Jes. 457 
angelehnt ist und am Schlusse eine kleine, dem Gebet angepaßte Um- 
wandlung enthält. Die Schaffung des täglich sich erneuernden Lichtes 
wird kurz als eine Erneuerung der Schöpfung gepriesen. Der Anfang 
und der Schluß, im ganzen 12 Worte, sind b. Ber. 11 b und 12 a zitiert, 
von der Fortsetzung kommen die Worte nwsn 2% >>2 vwıren 
non2 ohne Verbindung mit dem Gebete in b. Ghag. 12b vor. Dem 
Anfange der Benediktion entspricht die Formel der Eulogie 177% 
AR, ihr geht Ps. 1367 25773 DR 77055 voran. Man kann den 
Vers ebenfalls noch zum ursprünglichen Bestande des Gebetes rechnen, 
aber mit jenen Worten ist dann alles gesagt, was an dieser Stelle zu 
sagen war. Einer solchen kurzen Fassung entspricht das Gebet, wie 
es bei Saadja für die Andacht des einzelnen vorgeschrieben ist und 
sich in einigen Genisafragmenten ohne nähere Angabe findet. 

Was im überlieferten Text zwischen Anfang und Ende steht, 
bringt zu dem beabsichtigten Gedanken nichts Neues hinzu, ist nur 
eine künstliche Erweiterung desselben, man kann die Sätze fortlassen, 
ohne am Sinne etwas zu verlieren. Der Anfang 72% m ist Ps. 10424 
entnommen, der Schluß bringt eine an diese Stelle nicht gehörige 
Bitte »°5y 0, zu der die dazwischen stehenden Sätze mit unnötig 
vielen Worten den Übergang bilden. 13°>7 ar selbst gehört zu der 
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folgenden, bei Saadja in etwas veränderter Form vorliegenden Reim- 
kette, die nach Inhalt und Form sich als jüngerer Zusatz zum ur- 
sprünglichen Bestande verrät. Immerhin mag sie älter sein als die 
nächsten Erweiterungen. Der Satz mn... 3 53 73 >8 
290% usw. ist in alphabetissher Reihenfolge gehalten, wahrscheinlich 
sollten sogar noch Worte mit den Schlußbuchstaben folgen; er stammt 
frühestens aus dem Ende der talmudischen Epoche. Im gaonäischen 
Zeitalter waren diese Alphabete dem Gebet noch nicht einverleibt; 
es standen mehrere zur Verfügung, und sie wurden abwechselnd ein- 
geschaltet. Saadja z. B. empfiehlt ein längeres, wo zu jedem Buch- 
staben mindestens zwei Worte gehören, und fragmentarische Gebet- 
bücher überliefern weitere ähnliche Stücke. Ein anderes Alphabet 


findet sich gegen Ende unseres Stückes: .or13 ‚ram 253 


Dinmd... Des .orsıai. Das Alphabet ist da nicht vollständig 
durchgeführt, das braucht aber nicht an schlechter Überlieferung zu 
liegen, da die Dichter nicht immer die Alphabete bis zum Ende aus- 
arbeiteten; dennoch findet sich im Ritus von Kaffa mehr davon als in 
allen anderen (mxanı 719 own... przof ans? prpann), es ist 
aber sehr fraglich, ob das nicht ein später Zusatz ist. 


Die folgenden 13 Worte Tann bis m>o greifen wieder auf das 
Thema zurück (T18 82) und wurden darum von Zunz mit zum 
ältesten Bestande gezählt, sie gehören jedoch nicht dorthin, sie dienten 
lediglich dazu, den unterbrochenen Faden wieder aufzunehmen. Mit 
den nächsten Sätzen wird durch die Worte DYw7pP, D’nIvn ein ganz 
neuer Gedanke eingeführt, der zur „Keduscha‘ überleitet. Daß sie 
in der vorliegenden Form nicht alt ist, wird von allen Kritikern zu- 
gegeben, strittig ist nur, ob die Keduscha als solche an dieser Stelle ur- 
sprünglich ist oder nicht. Gerade hier wird ihr von vielen der eigent- 
liche Platz zugeschrieben, von hier aus soll sie in die Tefilla einge- 
drungen sein, während andere umgekehrt sie in der Tefilla als heimisch, 
hier als übertragen betrachten. Wir behandeln die Frage weiter unten 
$ 9a. Der Wortreichtum unseres Textes, der zur Überleitung dient 
und bei Saadja wesentlich gekürzt erscheint, dürfte schwerlich älter 


sein als das gaonäische Zeitalter und aus den Kreisen der 73599 "777° 
| stammen. Das waren Mystiker, die beim Gebete ganz besondere An- 
strengungen machten, die Gottheit zu erfassen. Sie suchten Visionen; 


ein altes sehr beliebtes Mittel, sich in Ekstase zu versetzen, das die 
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‚, Mystiker zu allen Zeiten angewendet haben, war die Häufung von 
' Hymnen. Aus mystischen Kreisen stammen viele sehr schöne Ge- 


bete, viele allerdings auch, in denen der Wortsehwall die Gefühle und 


\ Gedanken verdrängt. Die Keduscha war nach einer Angabe in Amr. 


' eines der beliebten Gebete der Mystiker jener Zeit. Wir besitzen 


MR 


' neuerdings alte Berichte, nach denen die Mystiker im ersten gao- 


näischen Jahrhundert außerordentliche Mühe aufgewendet haben, 
um ihre Ideen zu verbreiten, und laut denen sie viele Kämpfe damit 
hervorgerufen haben. Eine Angelegenheit, die ihnen besonders am 
Herzen lag, war die Verbreitung der Keduscha. In Palästina kannte 
man die Keduscha nur an Sabbaten und Festtagen, die Mystiker aber 


forderten ihre Einführung auch an Wochentagen, sie fanden starke 


Gegnerschaft, ruhten jedoch nicht, bis das Ziel erreicht ward. Um 
150 etwa hat sich diese Bewegung von Babylonien nach Palästina 
verbreitet. Damals ist wahrscheinlich die Keduscha in den Jozer 
hineingekommen, während sie dem alten palästinischen Ritus voll- 
ständig fremd war. nr 
7173 >8> steht in direktem Zusammenhang mit der voran- 
gehenden Erwähnung der Engelehöre und kann darum nicht älter sein 
als diese; das Stück enthält ebenfalls mehrere Reime n1Y124 >y0) 
nom 707 usw.). Es mündet nach einer alten Regel (Vgl. oben S. 5) 
wieder in den Gedanken, hier sogar in den Wortlaut des Anfangs ein 
Mona moya Tan Du Da Jaroa vorn, und als biblischer Beleg 
=aN> wird Ps. 1367 DHY74 DIR MWDY> angeführt. Das Wort DIR 
wurde jedoch verhängnisvoll. Denn daran knüpften poetische Gemüter 
(die erwähnten Mystiker?) die Bitte um das neue Licht der messianischen 


| Erlösung an: van 12 >57 wm ms. Saadja, in dessen Siddur auch 
Ps. 1867 fehlt, , bekkämpfte den Satz, allerdings in Babylonien ohne Er- 


folg; jedoch Seph. Rom. und It. haben die Bitte nicht, auf dem Gebiete 
des französisch-deutschen Ritus hat Raschi sich dagegen ausgesprochen. 
In Deutschland war er früh bekannt und wurde von Elieser ben Nathan 
in Mainz (um 1100) verteidigt. Den Gegensatz der Meinungen spiegeln 
auch die Handschriften wieder, die den Satz bald bringen und bald 
fortlassen; in den Drucken des deutschen Ritus liest man ihn seit 
der ersten Ausgabe. Wo @77 I fehlt, findet sich ein anderer Abschluß, 
It. und Rom. lesen nach Ps. 1367 Y8 >y [Rom. x] 2373 170727, 
Seph. 73 Tor nbıy Ina) maw> nina Trpnm. Das scheint der 


ursprüngliche Schluß gewesen zu sein, der durch den messianischen 
9% 
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verdrängt wurde. 77 "X selbst ist offenbar eine Abkürzung der 
einst ausführlicheren messianischen Bitte. Im südlichen Frankreich 
war es üblich, auf vr "x die Verse Jes. 601 und Ps. 11827 folgen 
zu lassen. Wie häufig im südfranzösischen Ritus, dürften auch hier 
Reste palästinischer Überlieferung vorliegen; in Genisafragmenten ist 
mehrfach zwischen den beiden Teilen des Satzes D77 8 und 153 372" 
neben den erwähnten Versen auch die Bitte 95 "sn Ton 7 zu 
lesen. Die Eulogie am Schlusse N1R%7 127% findet sich bereits b. Ber. 
12a, j. Ber. 18 (3e). Die Reformgebetbücher haben die Benediktion viel- 
fach verkürzt; zuerst wurde nur gegen ®77 718 Widerspruch erhoben, 
dann wurden die Erwähnungen der Engel (1772 Tann) in ihrer Aus- 
führlichkeit beschränkt, schließlich wurde der Text in der Kürze, wie 
Saadja ihn bietet, wiederhergestellt. 

4. Die zweite Benediktion führt b. Ber. 11b den Namen 71 n>n2. 
Sie beginnt in unserem Ritus mit 73% 7378, im Seph. und It. jedoch 
mit DD77 Hans, das an Jer. 313 anklingt. Die Verschiedenheit ist alt, 
sie geht bereits auf den Talmud, b. Ber. 11 b, und vielleicht auf eine 
Abweichung zwischen Babylonien und Palästina zurück; sie hat sich 
durch die Zeiten und Länder fortgesetzt und verursacht, daß selbst 
der Talmudtext in zwiefachem Wortlaut überliefert wurde. Von den 
‚gaonäischen Schulen hat Pumbedita an D>Ys Hans, Sura an ma Tan 
festgehalten und ab1y na für den Abend bestimmt. Diesen Aus- 
gleich hat Amr., auch Germ. und Rom. haben ihn angenommen; 
hingegen hat a in beiden Gebeten 2517 Has, Seph. und It. 
desgleichen. 

Der Inhalt des Stückes ist, entsprechend dem alten Namen, der 
Dank für die Offenbarung. Das wird durch einen Vergleich mit dem 
Abendgebete und mit alten Texten deutlich, in der uns vorliegenden 
Gestalt des Gebets erinnert nur der erste Teil an die ursprüngliche 
Bestimmung. Der Text stimmtinhaltlich in allen Riten überein, 
der Wortlaut ist in den meisten umfangreicher als in Germ. Die Va- 
rianten sind jedoch erst im zweiten Teile besonders zahlreich. Wie 
in der ersten Benediktion ist auch hier eme Bitte messia- 
nischen Inhalts eingefügt, und sie wurde bald mehr bald weniger 
wortreich ausgeführt; schon Amr. und Saadja sind weit ausführ- 
licher als Germ. Ein wichtiger Unterschied in dieser Bitte ist, daß, 
während Germ. und It. Yıs7 n193> san orbw> 8a lesen, also 
die Bitte um Sammlung der Zerstreuten enthalten, Amr. Sa. und danach 


vı 
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Seph. die Bitte um das messianische Heil ganz allgemein ausdrücken 
yaRı nie san Do (mymon), ana by aan ID Aral. Auf- 
fallend ist, daß die messianische Bitte in Genisafragmenten mit dem 
Beginn 72% 7378 sich nicht findet, nur in solchen mit MaTS 
pay. Die Einfügung einer Bitte messianischen Inhalts wurde, aller 
Wahrscheinlichkeit nach, durch den Satz 1225 7°1, der den ersten 
Teil abschloß und den Übergang zum Einheitsbekenntnisse bildete, 
veranlaßt. Der Satz bedeutet an seinem Ursprungsorte, in Ps. 8611, 
die Bitte um ungeteilte, uneingeschränkte Hingabe an Gott, er wurde 
dann im Sinne einer jüngeren Auffassung von DVn 177 auf die 
Anerkennung Gottes selbst in der Todesstunde, selbst durch das Mar- 
tyrium bezogen und auf diese Weise mit Gedanken vom Jenseits 
und von der kommenden Welt, der messianischen Zukunft in Ver- 
bindung gebracht. Man kann “es noch dem heutigen Texte der 
Benediktion anmerken, daß sie einst bei 1225 771 endete, denn der 
Schluß >47 Tawb (Mm>bn) ananpN leitet wieder zum Gedanken dieser 
Worte über; ansa [It nana] 7797 7 mim schließen 
bereits Amr., Sa. und danach alle Riten, Rom. noch ausführlicher 
San Tan AR manadı 777795n, woraus man zugleich sehen kann, wie 
durch Ausarbeitung einzelner Worte die Texte häufig erweitert 
wurden. Wie bereits bemerkt, haben Germ. und It. die kürzeste und 
einfachste Fassung von 72% mans. Die Eulogie San Taya man 


aTs2 stimmt in allen Riten überein, ihr Kern findet sich bereits 
unter den Benediktionen des Hohenpriesters am Versöhnungstage 


5. Joma VII1 (44 b). — Für die Reformgebetbücher wurde die Fassung 
maßgebend, die im Hamburger Tempel seit 1818 eingeführt war; 
dort wurde die messianische Bitte stark gekürzt und im Wortlaute 
des oben angeführten Satzes aus Seph. verwendet. 

5. Über die biblischen Abschnitte ist oben S. 16 das Nähere be- 
merkt. Germ. fügt für das Einzelgebet vor vnD die Worte am) Tan N 
ein; sie sind typisch für die Art, ‚wie Mißverständnisse entstehen 


und eine religiöse Deutung erhalten. Die drei Worte bilden die Auf- _ 


lösung der Buchstaben von as, "das Amr., Sa. und sogar ı noch 


. vor ya haben; in Palästina kannte man die Sitte, daß hinter 
' dieser Benediktion Tax gesprochen wurde, man hat sie dort früh ver- 


boten (j. Ber. V 5,f. 9e). Aus TAX wurde nun nach einer bereits im. 
Talmud (b. Schabb. 119 b) an Anleitung a8 To OR gemacht. 
Als die Mystiker die Worte der Gebete zu zählen und hinter den 
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Zahlen Geheimnisse zu suchen begannen, fanden sie heraus, daß in 
den drei biblischen Abschnitten 245 Worte enthalten waren, die durch 
Tası 7m: 5x zu der mystischen Zahl 248 77797 ergänzt wurden und | 
so auf die Anzahl der Glieder des menschlichen Körpers oder der / 


religiösen Gebote (My aar77,) hinwiesen. Der Vorbeter, der Po > \ 


| 
! 


\ N} 


N nicht spricht, rezitiert laut Mas Barmer z und erhält die \ 
umge 


WEBER 


Ergänzung auf diese Weise. 

Hinter dem ersten Bibelverse "0% smw wird die Rezitation 
durch die Responsion 77) D>1y5 Inı>>n 7123 DD 7792 unterbrochen. 
Sie ist Ps. 7219 entlehnt, die mittleren Worte bilden einen Ersatz 
für den Gottesnamen 58 ’7. Die Responsion wurde im Tempel 
zu Jerusalem als Erwiderung auf das Aussprechen des Gottesnamen 
angewendet (Joma III 8 u. ö.), ihre Einfügung in das ya® hängt mit 
der ältesten Art des Vortrags dieser Stücke zusammen; vgl. dazu 
weiter S. 26. 

6. Als Epilog zu den biblischen Abschnitten folgt 22" na. Der 
Name findet sich bereits in der Mischna Tam. V 1 beim Frühgottes- 
dienst der Priester während des täglichen Opfers. Wegen seines Alters 
erklärt es R. Jehuda für biblisch geboten NII1N7 272%) non b. Ber. 
21 a. Die Eulogie des sehr langen Gebets lautet >xw" >na, daher der 
andere Name >83 (vgl. b. Ber. Ib; jer. I, 1f. 2d). Die beiden 
Bezeichnungen deuten auf zwei Entwicklungsphasen des Gebetes hin. 
a2 Don ist eine Bestätigung des Glaubensbekenntnisses; es schließt 
sich sehr gut an die zwei ersten Absätze des saw an und bildet die 
Bekräftigung dieser alten Sätze für die jedesmalige Gegenwart. Die 
moi hingegen ist durch die Einführung des dritten biblischen 
Stückes hervorgerufen; ihr heutiger Inhalt geht auf Tos. Ber. IIı 
(316), jer. das. 1,9. (3d) zurück. Par» Tnx Ip32] ya HR np 
BaanR nass ma arm rar aaa m are DONa DIntD Han 
ke een De ee Amar Tax Dnmian. Diese Kontro- 
verse findet ihre Erledigung durch das folgende Wort: swım 
RI SRIDN Sr Vaarb ann DD MR Mar az SR Ib 3. 

Der Wortlaut hat ebenfalls manche bemerkenswerte Einzelheit. 
272%) Mon enthält nebeneinander Hebräisch und Aramäisch, wie es in 
alten Gebeten öfter vorkommt. Dazu trat noch eine große Anzahl 
Synonyma; Raschi verlangte 18, im Siddur sind es im ganzen 16, 
und zwar in allen Riten dieselben, ein Zeichen ihres hohen Alters. 


Darauf wird durch nos der Satz noch einmal aufgenommen und in 
> 
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der Art des Midrasch ziemlich wortreich durchgeführt. Der Wort- 
laut ist im allen Riten bis auf kleine belanglose stilistische Abweichungen 
gleich, nur Rom. hat einen völlig verschiedenen Schluß; auffallend 
ist in Germ. YAIYD" 7x 151%7 statt des sonst überall, auch in V., zu 
findenden und dem Stile der parallelen Glieder entsprechenden 7>3*1x. 
Wo Piut eingeschaltet wird, ist in Germ. eine Abkürzung im Gebrauch, 
die den gleichen Inhalt in weit kürzerem Wortlaut wiedergibt; der Schluß 
RD Ya Ta 17725 scheint eine Erweiterung zu sein, ist aber offen- 
bar nur eine Zusammenfassung der Geulla. Rom. hat diesen Schluß 
im täglichen Gebete bewahrt, in Genisafragmenten findet sich das kurze 
2°27) HAN ebenfalls im alltäglichen Gottesdienste, wir haben es hier 
wiederum mit einem Rest der palästinischen Liturgie 
zu tun, die sich, wie wir das noch öfter beobachten werden, in Germ. 
in Verbindung mit Piut erhalten hat. 

Mit rar nA17 (V. Srıy) beginnt der zweite Teil, die Geulla 
in Form eines schwungvollen Hymnus. Es liegt im Wesen dieser 
Stilfiorm, daß im Laufe der Zeit einzelne Ausdrücke geändert oder 
durch ausführlichere Satzglieder ersetzt werden konnten, in einigen 
Genisahandschriften sieht man es noch, wie am Texte gestrichen und 
zugesetzt wurde; sieht man von diesen Verschiedenheiten, die den 
Inhalt kaum berühren, ab, so ist der Text überall der gleiche. Er 
mündet in die beiden Zitate aus dem Schilfmeerliede: Ex. 159 und 1516. 
Dafür sind am Schlusse die Abweichungen um so zahlreicher. Amr. 
macht ohne weiteres Schluß und erklärt sich streng gegen jede Hin- 
zufügung. Trotzdem sind überall solche vorhanden. Am einfachsten 
lautet Seph., der nur Jes. 474 1>>x"3 anreiht. In allen anderen Riten 
ist an dieser Stelle — wiederum entgegen dem ursprünglichen Plane — 
eine Bitte um Wiederholung der Erlösung eingefügt. Mas >>542 
Da yswın erwähnt Amr., der sie verwirft; nichtsdestoweniger ist 
sie in Rom. und It. täglich, in Germ. am Pesach in Verbindung 
mit dem Piut 7777 772 in Gebrauch, sie dürfte ebenfalls auf palä- 
stinischen Ursprung zurückgehen. In Germ. hat die Bitte im täg- 
lichen Gebete den Wortlaut 5u"w" nAry2 map Dann "IX, woran, 
obwohl deutsche Autoritäten Widerspruch dagegen erhoben, der Vers 
Ra angereiht ist; die Formel war auch im südlichen Frankreich 
bekannt. Rom. hat 58% in Verbindung mit n12X >>52. Sehr aus- 
gedehnte und völlig abweichende Schlußformeln enthalten Fragmente 
aus dem Orient. Auf Ex. 159 folgt mw. arpyı Ddiy "2m 
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Pyoaw, darauf als Responsion nicht nur Ex. 1516, sondern ein lang 
ausgesponnener Hymnus mit einer Bitte: D»p7 1 DR Tan ad 7 
3 Dan Pranna Sy Dr om ya an en Sy Ta 
BD 197 Dbasb bar Sm ba man Tb "m mr Sa DIT TOT DR 
Ya MOYTPI InDSp InnRd 55 771291 In TR I 
DINa Na ne aa 5 mm by Or ar Sn Dar 
TOR TDN13) Dani ir va mn Day mama Hy a mad. 
Die Formel der Eulogie 5x >nArist babylonischen Ursprungs, aus 
dem IV. Jahrhundert, b. Pes. 117b >x70 Ds. w”p san "Tor. In 
Palästina verordnete Josua b. Levi (Ill. Jahrhundert) 8757 RW 1X 
j. Ber. 1,9 (3 d), diese Eulogie ist heute nur noch in Germ. und zwar im 
Abendgebet der Festtage in Verbindung mit einem Piut üblich, war 
aber, wie der obige Text zeigt, früher einmal im palästinischen Ritus 
täglich gebräuchlich. 

7. Die Vereinigung der Bibelabschnitte und Gebetstücke in nA”Np 
saw ist erst allmählich zustande gekommen. Soweit unsere Quellen 
zurückreichen, nennen sie freilich die drei Bibelabschnitte zusammen, 
dennoch ist es wahrscheinlich, daß sie einer nach dem anderen in die 
Liturgie Aufnahme fanden. An dieser Stelle solltedasBekenntnis 
gesprochen werden; dazu eignete sich das erste Stück, welches das 
Bekenntnis der Gemeinde zum einzigen Gotte zum Ausdruck bringt 
und die ungeteilte Liebe zu Gott als die für jede Zeit und jede Lage 
geltende Forderung ausspricht. Es ist in der LXX mit einer feierlichen 
Einleitung versehen, der Papyrus Nash zeigt es als einziges unserer 
drei Stücke zusammen mit dem ursprünglich ebenfalls beim Gottes- 
dienste verwendeten Dekalog. Der zweite Absatz paßt sich in Einleitung 
und Schluß dem ersten an und dürfte diesem Umstande vor allem seine 
Aufnahme verdanken. Sein hauptsächlicher Inhalt, die naive penta- 
teuchiche Vergeltungslehre, deckte sich noch mit dem Glauben jener 
frühen Epoche, in der die Vereinigung unserer Abschnitte erfolgte. 
Daß ax” nicht nur der Anordnung, sondern auch der Zeit nach das 
dritte Stück gewesen ist, dafür gibt es mehrere Anzeichen. Zunächst 
hätte es, da es dem IV. Buch Moses entnommen ist, nicht hinter den 
beiden Abschnitten aus dem V. Platz finden können. Sodann ist 
gut überliefert, daß es in Palästina noch im 9. Jahrhundert am Abend 
nicht rezitiert wurde. Ursprünglich gehörte wahrscheinlich nur der 
Schlußsatz zur Liturgie, Num. 1541; dort wird die Befreiung aus 
Ägypten, das zentrale Ereignis der israelitischen Geschichte, und 
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zwar lediglich dessen religiöse Bedeutung, in einer Weise betont, 
die in solcher Reinheit sonst nirgends wiederkehrt. Erst als die beiden 
früheren Stücke halachisch ausgelegt, als daraus die Vorschriften für 
das Anlegen der Tefillin und über das Anbringen der Mesusa her- 
geleitet wurden, nahm man auch den ersten Teil in die Liturgie 
auf und sprach dem Gesetze der Schaufäden diejenige Bedeutung 
zu, die ihm in der halachischen Auffassung gegeben ist. Die 
Mischna (Ber. I, II) und Josephus (Ant. IV, 813) kennen die drei 
Stücke nur vereint, und so haben sie sich durch die Jahrhunderte 
erhalten. 

Wie die Bibelabschnitte stammen ‚die Gebete, die sie umrahmen, 
nicht aus einer Zeit. Hier ist das zuerststehende das jüngste. Das 
Bekenntnis konnte beim öffentlichen Gottesdienste nicht ohne gebet- 
mäßige Einkleidung rezitiert werden. Eine Einführung mußte auf 
seinen Inhalt vorbereiten. Diese Aufgabe erfüllte das zweite Stück 
man mans, es heißt darum N n>42, weil es den Dank für die 
Offenbarung enthielt (s. oben 8. 20f.). Daß es einst die einzige Benedik- 
tion vor den Bibelabschnitten bildete, bezeugt die von der Mischna 
Tam. V 1 mitgeteilte alte Priesterliturgie (n® 71593, vgl. dazu b. Ber. 
11b). Als Abschluß für das Bekenntnis diente 372%) nos, womit die 
gegenwärtige Gemeinde ihre Zustimmung zur alten Offenbarung ver- 
sicherte. Nachdem das feierliche Bekenntnis mit dem Morgengottes- 
dienste verschmolzen war, trat der Dank für das physische Licht, für 
die tägliche Erneuerung der Natur hinzu; er wurde, wie billig, an den 
Anfang gestellt. 

Mit 27x29 miox war in ältester Zeit das gemeinsame Gebet beendet. 
Gegenstand desselben bildete lediglich das Bekenntnis, Bitten 
enthielt es nicht, sie waren für die Privatandacht vorbehalten, die 
nunmehr in ihre Rechte trat. Das große Dilemma zwischen Gemeinde- 
und Einzelgebet fand seine Lösung dadurch, daß der einzelne mit 
seinen Bitten, den D°1rn, 2°%27, hinter das Gemeindegebet verwiesen 
wurde. Später, als die Liturgie an Länge zunahm, war solches nicht mehr 
angebracht, daher rührt das strenge Verbot, nach 372° Mo seine Privat- 
andacht zu verrichten: JIIOIR DAX, I°2%) MON IR 227 DIOR TIR 
DanD9 Da Di 9799 970 MDR mon nr 09037 (Tos. Ber. III, 6, p. 6). 

8. Der besprochene Teil des Gebetes wurde derart vorgetragen, 
daß einer aus der Mitte der Gemeinde als Vorbeter fungierte; die 
ganze Gemeinde saß auf dem Boden, und er blieb in ihrer Mitte. Der 


2 u u en zu 7" 
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Vortrag war ein alternierender, antiphonischer; Vorbeter und Ge- 
meinde wechselten ab. Davon erhielt der Vortrag dieses Gebetes 
einen eigentümlichen Namen ynWw>y o"», das Schma in halbierender 


‚ Rezitation vortragen. Der Gemeindevorsteher richtete an ein Mitglied 
/7 die Aufforderung ya >5y o11e. Der so Angeredete fungierte als Vor- 


; 


Y 


beter, sagte den Anfang eines Verses z. B. >27" ya vor, dieGemeinde 
wiederholte diesen und setzte bis zum Schluß fort ... >10" saw 
787. Wenn der Vorbeter so die Gottesnamen aussprechen hörte, fiel er 
mit der Responsion 77 D54y> Anısban T12> DD TIN2 ein, ganz so wie 


N ‚nach der Erzählung des Targ. Jon. und des Midr. der Erzvater Jacob 


\ getan, als seine Söhne ihm mit dem »a2% ihre Rechtgläubigkeit bekun- 
deten. "Auch von der Offenbarung am Sinai weiß der Midr. zu erzählen, 
daß die Israeliten diese Worte gesprochen und Moses mit Y>n>w2 
erwiderte. Von der alten Vortragsweise rührt es her, wenn noch heute 
>na>W2. die ersten beiden Verse des RW unterbricht (ob. S. 22); 
wie damals, so sollte es zu allen Zeiten nur leise beim Gottesdienst 
gesprochen werden (b. Pes. 56 a), eine Ausnahme wird lediglich am 
Versöhnungstage gemacht. Eine andere Art, das Schma vorzutragen, 
hieß saw na > (Pes. IV, 8), das Schma „zusammenwickeln“. Sie 
sollin Jericho üblich gewesen sein und bestand darin, daß der Vorbeter 
den gesamten Text hintereinander vortrug, und die Gemeinde ihn 
Wort für Wort wiederholte. Bei dieser Art der Rezitation war für 
v5a>va kein Raum, und so wird auch als charakteristisches Zeichen 
des Gottesdienstes von Jericho angegeben, daß die Responsion 
dort fehlte. 

Vielleicht wurden nur die biblischen Abschnitte in antiphonischer 
Weise vorgetragen, da nur von ihnen eine genaue Kenntnis beim 
Publikum vorauszusetzen war, während die Benediktionen anfangs 
allein vom O8, dem Vorbeter, gesprochen wurden. In der Mischna 
finden wir den Namen bereits auf den ganzen Komplex übertragen, 
einschließlich der Benediktionen; daher wird ein Blinder von dieser 
Funktion ausgeschlossen. So erklärt es sich auch, wie die falsche 
Meinung aufkommen konnte, daß 0%8 hier mit Beten, Benedeien 
zusammenhänge. Im Talmud ist eine direkte Erklärung des Ter- 
minus nicht gegeben, in nachtalmudischer Zeit wurde er, da das 
Verfahren nicht mehr im Gebrauch war, mißverstanden. 
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S 8. Die Teiilla. 
I. Komposition. 

Literatur: Rapoport und Zunz das.; Landshuth, S. 52; Baer, S. 87 ff.; 
Duschak, S. 196 ff.; Loeb Isidore, Les dix-huits benedietions in REJ XIX, 
1889, S. 17—40; Levi Israel, Les dix-huit benedietions et les Psaumes 
de Salomon REJ XXXL, 1896, S. 161-178; Hoffmann D., Das Schmone- 
Eszre-Gebet in Israel. Monatsschrift (Beilage zur Jüdischen Presse) 1899, 
S. 48 ff., 1900, S. 2; Elbogen I., Geschichte des Achtzehngebets, Breslau 
1902 (= MS XLVI, 1902, S. 330 ff., 427 ff., 513 f£.); Studien, S. 33 ff.; Schürer 
das. J. E. Artikel Shemone ‘Esreh 270ff.; Hamburger RE II 1092ff. 


1. Im Gegensatz zum ersten enthält der zweite Hauptteil 
des täglichen Gottesdienstes Bitten. Er führt daher den Namen 
En, aram. NDI>X, griech. eöyai und ist das Bittgebet schlecht- 
hin. Dieselbe Bedeutung haben die Verben >>enn, ">x (Pa.); wo 
der Ausdruck sorgfältig gewählt ist, wie in der Mischna und im Tal- 
mud, beziehen sie sich stets auf dieses, nie auf andere Gebete. Diese 
Bitten werden stehend vorgetragen, daher heißen sie auch 777, 
so noch heute allgemein bei portugiesischen Juden und im Orient. 
Der verbreitetste Name ist Ds n3ndD seil. N7>%2, die achtzehn 
Benediktionen, Achtzehngebet; er ist von der Zahl der Eulogien her- 
genommen, die das Gebet bei seiner Redaktion enthielt (Ber. IV, 3). 
Obwohl später eine neunzehnte Eulogie hinzutrat, blieb der Name 


- — 


bestehen; er hat sich so fest eingebürgert, daß in der volkstümlichen Be- 
Shaun jede Tefilla, auch die für die Sabbate und Feste, die 
nur sieben Eulogien hat, den Namen ®y 3% führt. 

Wenn an unser Gebet die Reihe kam, erhob sich die Gemeinde, 
an der Vorbeter trat vor den Schrein mit den Torarollen. Man be- 
zeichnete daher das Vortragen dieses Gebetes durch 7a)n7 223 27, 
aram. NMI2n op 727; der Ausdruck ist später, als der Vorbeter alle 
Gebete von einem besonderen Platze aus vortrug, mißverständlich 


für vorbeten überhaupt gesetzt werden, er wird in den alten Quellen 


ei 


4 


ausschließlich in Verbindung mit diesem Gebete gebraucht. In Baby-_ 


lonien, wo der Vorbeter tiefer stand als die Gemeinde, nannte man 
"das Hervortreten 72»n7 25 7%; in den Handschriften ist häufig dieser 
Ausdruck für den obigen gesetzt worden. Es kommt auch vor, dab 
die Ortsbezeichnung fehlt und nur 737 gesagt wird; insbesondere wird 
= in prägnanter Bedeutung angewendet, noch häufiger im babylo- 
nischen Talmud das aramäische nr, so daß der Vorbeter der Tefilla 


MT N7777 heißt. 


HV 
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2. Die Tefilla war von Haus aus als Gemeindegebet ge-\ 
dacht, sie "wurde vom Vorbeter als dem Vertreter der Gemeinde mao\ 
12% vorgetragen, diese beantwortete jeden Satz mit a8 und te \ 
sich dadurch das Gebet zu eigen. R. Gamliel II. bestimmte, daß jeder 

/ /_ einzelne in der Gemeinde das Gebet für sich sprechen sollte. Um 
aber dem Gebet seinen Gharakter als Gemeindegebet nicht zu nehmen, 
wurde die Wiederholung (Arm) der Tefilla eingeführt, so daß 
sie als Gemeindegebet seitdem zuerst leise gesprochen und dann vom 
Vorbeter laut wiederholt wird. 

3. Das Gebet zerfällt in drei Teile: die ersten drei Benediktionen 
bilden die hymnische Einleitung, die letzten. drei den Abschluß mit der 
Danksagung; die mittleren dreizehn enthalten Bitten. Die erst- 
genannten beiden Gruppen ‚sind an allen Tagen des Jahres ohne Unter- 
schied üblich, sie sind auch in der Mischna mit Namen versehen, die 
letzte wird ausschließlich an Wochentagen verwendet, 
an Sabbaten und Festtagen werden die Bitten durch ein anderes 
Stück ersetzt. 

4. Über das Alter und den Ursprung der Tefilla besitzen wir 
die verschiedensten Traditionen, ernst zu nehmende und legenda- 
rische, nebeneinander. Sehen wir von letzteren ab, so finden wir 

N zunächst die Mitteilung .. n’Pon . >nb or pn marTar N032 DIR 

“ die Männer der großen Versammlung hätten die Tefillas geschaffen 
(b. Ber. 33a). Dem würde ein anderer Bericht nicht widersprechen 
Son 55 nsaa mm Spn Des) mas Dnaı Dapr mes man / 
(b. Meg. 17 b, j. Ber. II, 4, f. 4d), daß 120 Geronten, worunter auch 
einige Propheten waren, das Achtzehngebet nach einer bestimmten 
Disposition angeordnet hätten. In diesen Stellen wird das Gebet auf 
ein sehr hohes Alter zurückgeführt. 

Dem widerspricht aber die Nachricht, on "Shppa_Pymn vv 
maana Nom 55 5377 9385 71502 17% (Meg. das.), daß Simon, der Flachs- 
arbeiter, in Gegenwart und wohl im Auftrage Rabban Gamliels II., 
in Jabneh die 18 Benediktionen vorgetragen habe. Das ist eine Diffe- 
renz von mehreren Jahrhunderten in der Ansetzung der Entstehungs- 
zeit. Ferner wird das eine Mal von einer Neuschöpfung (MPN), v 
v das andere von einer Anordnung (707) gesprochen. Der Talmud 

sucht die beiden Angaben auszugleichen, durch die Annahme, daß 

das Gebet inzwischen vergessen und dann wieder neu geschaffen 
wurde (Meg. das.). Dieser Ausweg ist ungangbar, mit dem Verlauf 


vv 
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des Volkslebens nicht vereinbar; es ist ein Harmonisierungsversuch, 
der allem widerspricht, was die Vernunft zuläßt und die Geschichte 
berichtet. 

5. Wir müssen uns im Gebete selbst umsehen, ob es Hinweise auf 
seine Entstehungszeit enthält, wobei wir freilich nicht den heute ver- 
breiteten Text zugrunde legen dürfen, sondern auf die älteste bekannte 
Textgestalt zurückzugehen haben. In X ypn ist von der Zerstreuung 
der Gemeinde die Rede. Das ist kein zwingendes Argument dafür, 
daß das Gebet nach der Zerstörung Jerusalems durch Titus verfaßt 
wurde, denn bereits während des zweiten Tempels gab es eine zahl- 
reiche Diaspora, und Sir. 5112f >anwn nm Yapob IT zeigt uns, 
daß die Sammlung der Zerstreuten schon früh Gegenstand des Gebets 
war. In XIV 5507751 scheint die Bitte 7321 auf die Zerstörung 
der Stadt hinzuweisen, und viele Kritiker betrachten sie als einen Zu- 
satz aus der Zeit nach 70, wenn wir aber in dem eben genannten 
Hymnus Sirachs op 997 m2125 Y717 (Bl12g) lesen, so werden 
wir gewahr, daß mit der Bitte nicht unbedingt das Wiederaufbauen 
der zerstörten Stadt gemeint sein muß. Der Satz 771377 n8 2071 
in XVlist nur für die Zeit berechtigt, wo der Opferdienst aufgehört 
hatte; dem widerspricht aber die gleich folgende Bitte "DR" 
yena Dapn manmsa mama Dn>onı Dad", die den Opferdienst als be- 
stehend voraussetzt. In diesem einen Stücke sprechen somit zwei ver- 
schiedene Zeiten nebeneinander zu uns. 12759 722 IX setzt seinem ganzen 
Inhalte nach eine Zeit voraus, wo die Juden zum größten Teil ein acker- 
bautreibendes Volk waren und Freude an ihrem Grund und Boden 
empfanden, was schon nicht mehr auf die Epoche paßt, in der die Römer 
die Hand auf Palästina gelegt hatten. Für den Einfluß bestimmter reli- 
giöser und politischer Richtungen auf die Tefilla ist es schwer, sichere 
Anhaltspunkte zu gewinnen. Es ist richtig, daß die ganze Stimmung den- 
selben Grundton zeigt, wie die Frömmigkeit der „Anawim‘ in den 
Psalmen und in den Sprüchen, allein es fehlen uns alle greifbaren Daten, 
um die Literatur, die von jenen Kreisen handelt, zeitlich festlegen zu 
können. Ein klares Symptom ist die Betonung der Auferstehung in II; 
zwar wird sie in dem weit einfacheren Texte der palästinischen Tefilla 
nicht so häufig erwähnt, wie im verbreiteten Wortlaut, aber auch dort 
eilt ihr die Eulogie, und man merkt es deutlich, daß Dınan nınn 
besonders hervorgehoben werden soll. Eine derartige Unterstreichung 
eines einzelnen Glaubenssatzes im Gebete geschieht nicht ohne Absicht, 
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a und. Pharisäern, die siegreiche pharisäische Volkspartei 
forderte die Anerkennung ihrer Anschauung auch im öffentlichen 
Gottesdienste. Wenn wir in dem Gebete selbst nach Argumenten 
suchen, sehen wir uns demnach zu der Annahme genötigt, daß es 
verschiedene Bestandteile aus verschiedenen 
Zeiten enthält. 

Auch die Reihenfolge der Stücke ist nur unter dieser Annahme 
zu begreifen. Die gegenwärtige Anordnung bietet an mehreren Stellen 
Schwierigkeiten. 993 8% VII steht weder mit dem vorhergehenden 
noch mit dem folgenden Stücke in Zusammenhang, mitten unter den 
Bitten um persönliche Anliegen berührt es das nationale Gebiet und 
hat überdies außerordentliche Ähnlichkeit mit später folgenden Bitten; 
„die siebente Benediktion erscheint jetzt teils überflüssig, teils am 
unrechten Ort‘. Hinter IX my 772 folgen ganz unerwartet ohne 
jeden Übergang Bitten nationalen Inhalts; sie sind selbst sehr ver- 
schiedenartig, weder ihr Zusammenhang, noch ihre Einteilung sind 
ohne weiteres erklärlich. Ebensowenig versteht man, warum hinter 
den nationalen wieder eine allgemeine oder persönliche Bitte, XVI sn”, 
steht. Endlich fällt auf, daß XVII 72% und XIX oıbvw oo Bitten 
enthalten, während nach der angenommenen Disposition (S. 28. 3) der 
dritte Teil dem Dank gewidmet sein sollte. Die Versuche im Talmud, 
durch logische Gründe oder durch biblische Analogien die heutige 
} Anordnung zu erklären (b. Meg. 17 b j. Ber. II4, f. 4d), können nicht 
. befriedigen, man versteht die Reihenfolge und die Gliederung lediglich, 
wenn man davon ausgeht, daß die Teile der Tefilla aus verschiedenen 
Zeiten stammen. Blicken wir demnach auf die erwähnten beiden 
Berichte der Quellen zurück, so gelangen wir zu dem Ergebnis, daß 
sehr wohl beide richtig sein können, daß der Abschluß der Te- 
filla durch R. Gamliel II. stattgefunden haben mag, daß aber die 
Anfänge in eine weit frühere, in die vormakkabäische, in die Zeit 
der „großen Versammlung‘ zurückreichen. 

6. Unter den Bitten der Tefilla finden sich Bestandteile verschiedener 
Art aus verschiedener Zeit, Reste der Tempelliturgie, Benediktionen 
und Bitten allgemeinen Inhalts, Bitten um nationale Güter und 
endlich solche, die man als Gelegenheitsgebete bezeichen könnte, 
weil sie aus besonderen Anlässen aufgenommen, allerdings dann 
dauernd beibehalten wurden. Aus dem Tempelkultus stammen die 
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beiden Bitten am Ende der Tefilla. 72% XVII wurde wegen seiner 
eigenartigen Fassung oben wiederholt genannt. Bereits im frühen 
Mittelalter wurde erkannt, daß der gegenwärtige Wortlaut überarbeitet 
ist, daß hier ursprünglich ein Gebet um gnädige Aufnahme des von den 
Priestern dargebrachten täglichen Opfers vorlag. Auch der Hohe- 
priester hatte am Versöhnungstage nach vollendeter Kultushandlung 
ein Gebet 7712777 >57 zu sprechen, dessen Rulogie 872 735 TrIn® 
71373 (j. Sota VII, 22a;j. Joma VII, 1, f. 44 b) lautete, ganz so wie noch 
heute im Musaf an Festtagen der Schluß von 12% gesprochen wird. 
Die Mischna berichtet ferner, daß die Priester im Tempel jeden Morgen 
das Opfer unterbrachen, um einen Gottesdienst zu halten, und daß 
auch dort ein Gebet mit dem Namen 7127, eben x", verrichtet 
wurde D3712 n3721 77139. .1993 WOW 1973) (Tam. V, 1). Ein weiteres 
dort vorgetragenes Gebet war Da72 M>N2, die Responsion der Ge- 
meinde auf den Segen der Priester, die Bitte um Frieden, die an das 
letzte Wort des Priestersegens anknüpite. Auch die Bitte für Je- 
rusalem XIV entstammt der Liturgie des Tempels, nicht in ihrer heu- 
tigen Form natürlich, die auf die Zerstörung der Stadt hinweist, wohl 
aber in jenem Sinne, in dem Sirach und in dem der Hohepriester am 
Versöhnungstage für Jerusalem und den Tempel betete. 1x2 sw 
lautet die Eulogie in dem Gebete des Hohenpriesters (j.Sota das.), den 
gleichen Wortlaut dürfte sie auch in der täglichen Tefilla gehabt 
haben. 

7. Das waren die bereits vorhandenen Bitten, die übernommen 
wurden, als das regelmäßige Gemeindegebet mit Bitten aus- 
zustatten war. Da wurde zunächst eine den Anschauungen vom 
Gebet entsprechende Einkleidung geschaffen. Den Bitten mußte ein 
hymnischer Teil voraufgehen, ein Dank folgen. So entstanden die 
drei ersten Benediktionen der Tefilla; so die XVIII 8717, nach der 
der dritte Teil der Tefilla überhaupt als Danksagung bezeichnet wurde, 
die zwischen die beiden vorhandenen 777737 und D’s71> n>%2 trat, weil 
die Bitte um Frieden nach wie vor den Abschluß bilden sollte. Tat- 
sächlich nehmen die drei ersten und die drei letzten Stücke der Tefilla 
eine besondere Stellung ein. Sie allein werden das ganze Jahr hindurch 
in jeder Tefilla ohne Unterschied verwendet, sie allein haben bereits 
in der Mischna feste Namen nWI7Pp MIM123 MIAR TOR MINI 70 
Dura HaAaı TR 729... 00 (R. ha Sch. IV, 5). Ihre Sprache, 
zumal in der ältesten Textgestalt ($ 9), rechtfertigt es, ihre Abfassung in 
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frühe Zeit zu setzen, auch im Inhalt — so wir von der Einarbeitung 
von E’nan nınn in II absehen — spricht nichts dagegen. Es erhebt 
sich nun die Frage, ob die ebengenannten Elemente jemals allein die 
Tefilla gebildet haben. Das ist sehr wenig wahrscheinlich, schwerlich 
hätte man sich entschlossen, für Sabbate und Festtage das Wochen- 
tagsgebet in seinem vollen Umfange zu übernehmen. Das wäre auch 
nicht eine Tefilla, ein Bittgebet gewesen, das man mit Dan“ 
omımmı hätte bezeichnen können. Soweit unsere Quellen zurück- 
reichen, finden wir auch stets die einleitenden und die abschließenden 
Benediktionen von einem mittleren Stücke, das Bitten enthält, be- 
gleitet. Die älteste Tefilla wird nicht gerade die Bitten in so großer 
Zahl und in solcher Gliederung wie heute vorgebracht haben, aber 
nichts spricht dagegen, daß die Bitten allgemeinen Inhalts 
sämtlich in ihr vorhanden waren. Es sind Bitten um persönliche, 
zum Teil sogar um materielle Güter (VIII 182% und IX 1257 772), 
aber doch um solche, die allen ohne Unterschied unentbehrlich sind, 
um deren Schätzung kein Widerstreit der Meinungen oder Interessen 
aufkommen kann. Gesundheit und Segen in der Arbeit bilden die 
Grundlagen der Existenz. Einsicht und Verständnis (IV) gelten, wie 
uns Psalmen und Sprüche zeigen, als die Voraussetzungen des re- 
ligiösen Wandels, die Bitten um bußfertige Rückkehr (V) und Sünden- 
vergebung (VI) knüpfen an sie an und kennzeichnen die Stimmung der 
Kreise, welche die Tefilla geschaffen haben. Die Vereinigung der beiden 
Gruppen von Bitten um geistige und um materielle Güter, für das 
Wohl des Körpers und der Seele verrät eine sehr gesunde An- 
schauung vom Leben, der Weltflucht und Geringschätzung des ir- 
dischen Treibens fremd sind und die dennoch der Verantwortung vor 
dem himmlischen Richter sich stets bewußt bleibt. Die Bitte um 
Erhörung der Gebete (XV]) bildete den natürlichen Abschluß. Alle 
die erwähnten Bitten — mit der für Jerusalem im ganzen sieben — 
folgten einander ohne Unterbrechung. Daß sie von Anfang an geteilt 
und mit besonderen Eulogien versehen waren, ist wenig wahrschein- 
lich, es liegt näher zu vermuten, daß sie in einem einzigen Stück mit 
einer Benediktion vereint waren. In 15537 besitzen wir noch heute 
eine derartige Zusammenfassung der Bitten, und ähnlich mag das 
Mittelstück der Tefilla in der ältesten Form gelautet haben. 

8. Nun traten die nationalen Bitten hinzu. Das waren nicht mehr 
die natürlichen, aus dem inneren Drange des Menschen heraus geborenen 
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Gegenstände des Gebets, sie setzen bereits eine Reflexion über das 
Gebet und ein bestimmtes nationales Erlebnis voraus, 
das dem Gebete eine neue Richtung gab. Ein solches Erlebnis waren 
die Religionsverfolgung durch die Syrer, die makkabäische Erhebung 
und die Begründung des selbständigen jüdischen Staates mit seinen 
Parteiungen. Es waren die gewaltigen Erschütterungen, in deren 
Gefolge der Blick des jüdischen Volkes immer mehr von der Gegen- 
wart abgelenkt und an der erhofften idealen Zukunft orientiert wurde. 
DieApokalyptik beherrschte das gesamte Denken und jegliche 
Hoffnung, die apokalyptischen Bilder der Messiaszeit bewegten alle Ge- 
müter, die Bitte um ihre Verwirklichung mußte Gegenstand des täglichen 
Gemeindegebets werden. Die Quelle, aüs der alle Apokalyptiker An- 
regung schöpften, war Ezechiel, in seinen prophetischen Reden war 
eines der stets wiederkehrenden Bilder der zukünftigen Zeit die Samm- 
lung der Zerstreuten Israels"und das Gottesgericht, das die Spreu vom 
Weizen sondern, die Bösen bestrafen und die Guten zum neuen Volke 
zusammenschließen sollte.. Das ist der Gedankengang, dem die na- 
tionalen Benediktionen der Tefilla folgen. Die erste von ihnen ist die 
Bitte um die Sammlung der Zerstreuten X spn. Wir haben bereits 
erwähnt, daß sie nicht unbedingt den Untergang des jüdischen Staates 
zur Voraussetzung haben muß. Eine Diaspora hat es früh, sogar 
schon vor dem babylonischen Exil gegeben; im zweiten Staatswesen, 
zumal seit Beginn der hellenistischen Periode, nahm sie einen be- 
sonders großen Umfang an. In Babylonien, Ägypten und Klein- 
asien, wenn nicht in anderen Mittelmeerstaaten hat es zahlreiche 
Niederlassungen von Juden gegeben. Aber sie wurden nicht als natio- 
nales Unglück betrachtet, die friedliche Durchdringung, die dem 
Volke neuen Wohlstand, neue Kräfte zuführte, wurde im Mutter- 
lande mit Genugtuung verfolgt. Erst als während der hellenistischen 
Bewegung klar zutage trat, wie sehr die Masse der nur griechisch 
redenden und griechisch denkenden Juden überhand genommen hatte, 
wurde die Diaspora als eine Gefahr erkannt, wurden die alten Ver- 
heißungen der Sammlung der Zerstreuten Gegenstand des Gebets. 
Und an die Bitte um Vereinigung des Volkes schloß, wie bei Ezechiel, 
die Bitte um Herbeiführung des Gerichts an; sie ist im heutigen Wort- 
laute des Gebets kaum wiederzufinden, bildete jedoch ursprünglich 
den Inhalt von na>wr XI. Nach dem gegenwärtigen Texte nimmt 
die Bitte ihren Ausgangspunkt von der Unzufriedenheit mit den 
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ungerechten Richtern und erfleht von Gott, daß er überall ge- 
rechte Riehter einsetzen möge wie ehedem. Für ein derartiges Gebet 
ist kaum je eine Möglichkeit zu ergründen. Weder die hasmonäischen 
noch die herodianischen Fürsten oder gar die römischen Landpfleger 
hätten eine solche Beschimpfyng ihrer richterlichen Tätigkeit geduldet. 
Daß sich um das, was die „Chassidim‘“ taten, niemand kümmerte, 
daß man ihre Unbeugsamkeit sowie ihren Todesmut kannte und 
darum ihren Widerstand nicht erst herausforderte, wird durch die 
Geschichte nicht bestätigt. Es wäre auch mit der Staatsraison un- 
vereinbar gewesen, dazu war die Partei der Frommen doch zu mächtig. 
In einem Lande, in dem Bürgerkriege und Aufstände so verbreitet 
waren und mit so starker Erbitterung geführt wurden, bedeutete die 
tägliche Kritik der Rechtsprechung eine schwere Gefahr, selbst die 
frömmste Staatsleitung durfte sie nicht dulden. Der Inhalt der Bitte 
muß einmal ein andrer gewesen sein, darauf weisen der Wortlaut und 
die Quellen ebenfalls hin. Schon der plötzliche Übergang von der 
angenommenen Klage über die Richter zur Bitte um die Verwirklichung 
des Gottesreiches (1»»>5y 715%") ist hart und weist mehr in die zu- 
künftige als in die gegenwärtige Welt, vor allem aber kann der Schluß 
upon p7r7 sich keineswegs auf ein irdisches staatliches, sondern 
nur auf das messianische Gericht beziehen. Diese letzten 
Worte erschienen wichtig genug, um in einer kurzen Inhaltsangabe 
als Zusammenfassung unserer Benediktion gegeben zu werden, in 
ihnen liegt der Schlüssel zum Verständnis der ursprünglichen Ab- 
sieht der Benediktion, sie war eine Bitte um Herbeiführung des mes- 
sianischen Weltgerichts. Der Zweck des Gerichts der Endzeit ist die 
Sonderung zwischen Guten und Schlechten, zwischen Frommen und 
Frevlern, die Bestrafung der Frevler. Auch davon war hier einmal 
die Rede, in der Zusammenfassung der Tefilla 1:2°277 lautet der 
Satz, der a vertritt, op" Thy by anyanm oder in einer 
anderen Version 77 Sn Drywan >77, in einer kurzen Zusammen- 
fassung der Tefilla im Talmud steht dafür Dıywıa PT mos2o 195, 
alle diese Sätze lassen nur den einen Schluß zu, daß in Ta von 
der Bestrafung der Frevler im messianischen Gerichte die Rede war. 
Erinnern wir uns an den Ursprung des Satzes 1u21% aD, er ent- 
stammt einer Schilderung der messianischen Zukunft Jes. 126 und 
war auch an unserer Stelle dazu bestimmt, ein Bild aus der messia- 
nischen Zeit auszudrücken. In Ez. 2034 ff. ist die Zukunft, in der 
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Gott König über Israel sein wird, so geschildert, daß zunächst die 
Zerstreuten Israels aus allen Ländern versammelt, daß sie zum 
großen Gericht vereinigt und daß die Missetäter unter ihnen schweren 
Strafen unterworfen werden. Das ist der Gedankengang, dem die 
nationalen Benediktionen folgten. In X ypn wurde um die 
Sammlung der Vertriebenen, in XI 72'wr um die Herbeiführung 
des Gottesgerichts und die Bestrafung der Frevler, in XIII 
apr7 >57 um die Belohnung der Frommen gebetet. Die drei Bene- 
diktionen folgten unmittelbar aufeinander, sie wurden in die Tefilla 
dort eingeschaltet, wo die allgemeinen Bitten zu Ende waren, also 
hinter IX 1257 7%2. Wahrscheinlich gehört in die selbige eschatolo- 
gisch gerichtete Zeit die Erwähnung des Messias aus dem Hause 
Davids in XIV, der Benediktion für Jerusalem. 

9. Damit war die Tefilla fast in.ihrem vollen Umfange vorhanden, 
es traten nur noch aus besönderen Anlässen einzelne Bitten hinzu. 
Schwierig ist es, die Aufnahme von VII 12%y2 787 zu erklären, die 
Probleme, welche sein Inhalt und seine Stellung bieten, sind bereits 
hervorgehoben (S. 30). Seiner Umgebung nach müßte es eine 
Bitte um Befreiung aus persönlicher Not, etwa aus Gefangenschaft 
oder ähnlicher Bedrängnis sein, dem widerspricht aber der Wortlaut. 
Befreiung von nationalem Elend wiederum ist in den folgenden Stückeı. 
erbeten und paßt nicht inmitten der persönlichen Bitten; es ist aus 
der allgemein gehaltenen Ausdrucksweise auch schwer zu erkennen, 
welcher nationale Druck gemeint ist. Aus allen Schwierigkeiten finden 
wir einen Ausweg, wenn wir auf die ältesten Quellen zurückgreifen. 
Da wird von einer eigenen Liturgie für die Fasttage berichtet, an 
denen die Bitten der täglichen Tefilla vorgetragen und noch sieben 
andere eingeschaltet wurden. Die erste der für den Fasttag be- 
stimmten begann mit 13%372 787 und schloß mit X" >N73, ganz so 
wie heute die siebente Benediktion der Tefilla. Die Identität fiel früh- 
zeitig auf, schon der Talmud wußte sie nur durch die Annahme zu 
“erklären, daß nicht sieben, sondern nur sechs neue Bitten einge- 
schaltet wurden, daß die erste der sieben nur eine Erweiterung der 
täglichen Bitte 197392 787 war (b. Taan. 16 b w’an73 ma8d MIy"aW 
za Dnntn Dn32). Inzwischen war nämlich die Not des täglichen 
Lebens zu groß und ®7 Bestandteil des täglichen Gebets ge- 
worden. Stammt 1>°373 78% aus der Fastenliturgie, dann ist auch 
seine Stellung in der Tefilla erklärt; die Fastengebete knüpfen an 
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‚die Bitte um Sündenvergebung an, darum steht 78” unmittelbar 
hinter VI > n5o, der Bitte um Vergebung der Sünden. Die Tefilla 
hatte damit die Zahl von siebzehn Benediktionen erreicht. 

10. Ein Achtzehngebet wurde sie durch R. Gamliel II. als er die 
Tefilla redigieren und in der Absicht, die Trennung der Christen von 
der Synagoge durchzusetzen, die Benediktion gegen die Ketzer n3% 


„> Don einführen ließ (Tpn ma2)2 DWrar n>72 b. Ber. 28h). Das 
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Stück fing in alter Zeit nicht Do» pn", sondern DrTa1pn>1 Dan 
an, und dann kamen die Bezeichnungen 84019 oder 741 (71717 n1>>%), 
wahrscheinlich auch 2"7x2 darin vor. 7% bedeutet im Hebräischen 
Art, Abart, dann jeden, der sich von der jüdischen Lehre absondert, 
Ketzer, Häretiker. Alle Ketzereien konnten mit n72%2 bezeichnet 
‚ werden; es gehörten darunter die Anschauungen der Sadduzäer, der 

v Samaritaner, der Christen, der Gnostiker. Infolgedessen ist viel darüber 
gestritten worden, welche Ketzer in unserem Gebete getroffen werden 
sollten, ob ein solches Gebet nicht schon früher bestand. Die Kirchen- 
‚|, väter Justinus Martyr und Hieronymus berichten, daß die Juden dreimal, 
‚täglich in ihren Synagogen die Christgläubigen verfluchen, Epiphanius 
sagt deutlicher, sie beten, daß Gott die Nazaräer vernichte. Es ist 
kaum daran zu zweifeln, daß unser Gebet sich tatsächlich auf die 
Christen bezogen hat, es bildete eines der Mittel zur völligen 
Scheidung der beiden Religionen. 

In der ersten Zeit hatten die Christen keine besonderen Gebete 
und keinen besonderen Gottesdienst. Sie hielten Vereinigungen für 
das spezifisch Christliche, wie das Abendmahl, aber einen zusammen- 
hängenden Gottesdienst hatten sie nicht; darum gibt es auch keine 
christliche Liturgie aus dem ersten Jahrhundert. Die Judenchristen 
haben nach wie vor mit den Juden gebetet, und niemand hat sie 
zunächst daran gehindert. Die Judenchristen hatten keine Ver- 
anlassung, die Synagoge zu meiden; die Synagoge botihnen nach einer 
Richtung zu wenig, sie zog ihre Art des Messiasglaubens nicht in 
Betracht, räumte ihr keinen Raum im Gottesdienst ein (ihr gaben’ 
sie in ihren besonderen Vereinigungen Ausdruck), aber die Gebete 
enthielten nichts, was nicht auch ihrer religiösen Anschauung ent- 
sprach. So nahmen sie weiter am Gottesdienst teil, fungierten auch 
als Vorbeter darin. Daß sie christgläubige Juden waren, bedingte 
in dieser Beziehung keinen Unterschied, erst allmählich suchte sich 
die Synagoge gegen heterodoxe Erscheinungen zu schützen. All- 
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mählich trat die Spannung. auch zwischen Judentum und Juden- 
christentum ein. Die natürliche Entwicklung im Christentum brachte 
es mit sich, daß die Vergötterung Jesu, seine Anrufung im Gebet als 
Wundertäter Fortschritte machte. Es wurde darum die Bestimmung 
getroffen, daß man, wenn ein 72 eine Benediktion sprach, nicht 
auf dieselbe mit Amen antworten durfte, es sei denn, daß man die 
ganze Benediktion gehört hatte, was sehr verständlich wird, wenn 
man die alten christlichen Texte liest. Es kam hinzu, daß die Christen 
als Feinde der jüdischen Nationalität auftraten. In dem Bestreben, 
sich die Gunst der Römer zu erwerben, gingen sie mit Beschul- 
digungen gegen ihre alten Glaubensgenossen vor, so daß Verleumder, 
pas und 220%, mit Christen identifiziert wurden. Die Hofi- 
nungen und Bestrebungen der Juden richteten sich auf die Wieder- 
herstellung des jerusalemischen Tempels. Den Christen hingegen 
war die Zerstörung des Tempels ein wertvolles Mittel der Propaganda, 
durch das Aufhören des Opferkultus hätte Gott selbst seinen Willen 
kundgegeben, daß die Gültigkeit des mosaischen Gesetzes beendet 
sein sollte. Dieses Zeugnis wollte man sich nicht entreißen lassen. 
Es lag den Christen daran, daß das Wort der Evangelisten in Kraft 
bliebe, Jerusalem sollte zertreten bleiben bis zur Erfüllung der Zeiten. 
Ob und wann vor dem Aufstand unter Trajan sich den Juden be- 
gründete Aussichten auf Erfüllung ihrer Hoffnungen eröffnet haben, 
wissen wir nicht; möglich ist es, daß mit der Reise nach Rom, die die 
Tannaiten unter Führung R. Gamliels während der kurzen Regie- 
rungszeit Nervas unternahmen, solche Hoffnungen verknüpft wurden. 
In jedem Falle haben wir in jener Zeit den Anfang der völligen Schei- 
dung zwischen Juden und Judenchristen zu suchen. Ein wichtiger 
Schritt zu ihrer Herbeiführung war die Fernhaltung der Christen 
von der Synagoge. Die Synagogen waren beliebte Missionsstätten, 
sie boten Anlaß zur Besprechung der Glaubensfragen, Gelegenheit 
zur.Einleitung der Propaganda. Die Judenchristen gehörten zu ihren 
eifriesten Besuchern, sie fungierten auch als Vorbeter. Das sollte 


'} ihnen verleidet, sie sollten von der Synagoge ferngehalten werden. 


Als Mittel hierzu wurde die a»ar n>12 in die Tefilla eingeführt, 
die ne der Jüngere auf Veranlassung R. Gamliels verfaßte an 
linker Bei den Zr a Samabose von ı ihnen freizuhalten. Das 
sehen wir deutlich aus dem Midrasch 552 901 nasnn 55 Jan 
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mas Bra Ann Oma ya nanaa Amar as FR 5 non 
amp azy HN en arm na Tr 1387 DR Inn sr >59 
ax 75317 (Tanch. Lev. ed. Buber 2a). Irrtümer beim Vorbeten ge-N| 


hörten nicht zu den Seltenheiten, sie wurden im allgemeinen mitt 


Nachsicht aufgenommen und durchgelassen ; nur bei Dan n>n3 
wurde mit Strenge darüber gewacht, daß der Vorbeter nichts im Gebet 
unterdrückte oder änderte, Irrtümer wurden da nicht geduldet, der 
Vorbeter mußte sich an die Vorschrift halten oder er wurde entfernt, 
denn gerade das war die Absicht, die Vorbeter auf die Probe zustellen, 


ob sie zum Judenehristentum neigten oder nicht. Ein Judenchrist 


konnte dieses Gebet nicht sprechen, „er hätte sonst sich selbst ver- 


wünscht und die Gemeinde veranlaßt, Amen dazu zu sprechen“ und 
sich dieses Gebet zu eigen zu machen. Ein Judenchrist konnte 
auch, wenn er in der Gemeinde stand, es nicht mit anhören, wie der 
Vorbeter die Bitte um Vernichtung seiner Gemeinschaft aussprach 
und die Gemeinde sie durch das Amen zur ihren machte. So wurde 
Dam n>%2 ein Prüfstein für die Anwesenheit von Judenchristen 
in in der Synagoge, für ihre Beteiligung am Gottesdienste; oft hörte sich 
keiner von ihnen das Gebet an, sie blieben dem Gottesdienst fern und 
die Absicht war erreicht. 

Eine Anknüpfung für die neue Bitte war in XI n2°®7 gegeben, 
wo von der Bestrafung der Frevler die Rede war. Ohnehin hatten die 
eschatologischen Anschauungen sich geändert, die Einzelheiten des 
alten Zukunftsbildes hatten eine neue Deutung erfahren, auch die 
entsprechenden Benediktionen der Tefilla wurden nicht mehr wie 
früher aufgefaßt. So wurde denn der Absatz über die Bestrafung 
der Frevler aus XI herausgeholt und in die neue Bitte mit dem Schlusse 
DIT 99320 aufgenommen, die nun eine Verwünschung gegen alle 
von der jüdischen Religion Abtrünnigen enthielt v1 an >w 5512 
Dasr ya EeNyoN2 (Tos. Ber. III, 25 j. Ber. H, 4 fol. 5a; IV, 3 
fol. 8a). Die vorhergehende 72077 handelte nunmehr ausschließ- 
lieh von der Wiedereinsetzung der alten Richter und der Herbei- 
führung des Gottesreiches. Andererseits wurde gegenüber der Verwün- 
schung der Abtrünnigen in XII eine besondere Bitte für die zum 
Judentum Bekehrten (244) in XII ppırn 57 eingefügt. Die 
Zahl der Proselyten, die sich zur Religion des Sinai bekannten, war 
in jenen Tagen nicht gering, die Tatsache der zahlreichen Übertritte 
zum Judentum, die bis in die besten Gesellschaftsklassen verbreitet 
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waren, mag die Verbitterung gegen diejenigen, die sich von der alten 
Religion lossagten, verstärkt haben, wie sie andererseits als Trost in 
der schweren Zeit des Abfalls empfunden wurde. Durch die Gegenüber- 
stellung der Bitte für die Proselyten in XIII und die Verwünschung der 
Untreuen in XII kamen der Schmerz über die einen und die Freude 
über die anderen zum Ausdruck. So war Dar 972 ein Gelegenheits- 
gebet, und es wäre, als der Anlaß es zu sprechen fehlte, vielleicht 
wieder außer Gebrauch gekommen, wenn nicht gleichzeitig mit seiner 
Einführung eine Redaktion der Tefilla stattgefunden hätte. 

11. Das durch 297 1372 auf achtzehn Benediktionen angewach- 
sene Gebet ließ R. Gamliel II. redigieren und bestimmte es zum täg- 
lichen Gebet für jedermann a8 >5onn Do 553 Tann >anbias 7 
may mem (Ber. IV,3). Das Gebet erhielt achtzehn Eulogien 
und davon den Namen p> mmVD scil. M1>%2, den es für alle 
Zeiten behalten hat. Die achtzehn Stücke kamen, wie wir sahen, 
in ganz verschiedenen Zeiten zusammen, die Zahl ist eine rein 
zufällige. Um der Zahl achtzehn eine höhere, gewissermaßen kano- 
nische Bedeutung zu geben, wurde sie symbolisch aufgefaßt, 
man suchte aus biblischen Gebeten und Erzählungen Analogien für 
sie herzuleiten. Möglich wäre immerhin, daß die Zahl achtzehn mit 
Absicht festgehalten und bei ihr der Abschluß vorgenommen wurde. 
Denn ihre symbolische Auffassung ist schon in tannäischen Stellen 
zu finden; überdies hätte sich Gelegenheit geboten, die Zahl der Eu- 
logien zu vermehren, es wurde jedoch davon Abstand genommen. 
Die Zahl der Bitten übertraf diejenige der Eulogien, es mußten einige 
zusammengezogen werden D’77 yÄ>3o2 DYywD > Dun DD >512 
a8 DN DISwIST na 71 bu) Dnpamzb roman Bra DW) DupT >01 
NN a yb 1a ToxyD DON (Tos. Ber. III, 25), immerhin war es nicht 
unstatthaft, die zusammengezogenen auch in ihre Bestandteile aufzu- 
lösen und so die Zahl der Benediktionen wiederum zu vermehren. In 
einem Falle wurde dauernd von dieser Möglichkeit Gebrauch gemacht, 
die Tefilla wurde um eine neunzehnte Benediktion bereichert. 
12. Kaum hatte das amoräische Zeitalter begonnen und die baby- 
lonische Judenheit sich unabhängig von den Autoritäten Palästinas 
gefühlt, da wurde dort im Lande der Exilsfürsten, die ihr Geschlecht 
in gerader Linie von David herleiteten, eine besondere Bitte für das 
Erscheinen des Messias aus dem Hause Davids eingeführt. Die Eu- 
logie lautete my1D9 np mmaxn, der erste, der sie im Talmud erwähnt, 
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ist Rabba bar Schila (um 250. b. Pes. 117b). Es war früher die herr- 
schende "Auffassung, daß die jetzt sechzehnte Benediktion TAX MN 
zum alten Bestande der Tefilla gehörte, daß 9a n>72 dann als 
neunzehntes Stück hinzugekommen ist, in Wirklichkeit ist der Tat- 
bestand der gewesen, daß Dan ’2_die achtzehn Benediktionen 
vollzählig machte und_117 nz H8 als neunzehnte hinzutrat. Der 
Beweis hierfür ist Geschichte des Achtzehngebets 8. 24 ff. (MS.S. 348 ff.) 
ausführlich erbracht, hier sollen nur die wichtigsten Belege in kurzer 
Zusammenfassung angeführt werden. Im palästinischen Talmud 
und in den von dort stammenden Midraschim ist eine besondere Eulogie 
für den Messias nicht bekannt; wo der Inhalt der Tefilla angegeben 
wird, ist nur XIV DYbWw9nD) berücksichtigt, niemals XV mnz ns, 
die Erwähnung Davids findet sich nur in der für XIV bestimmten 
Eulogie own ma 717 Wr (in Babylonien wurde die Formel 
77 N ausdrücklich abgelehnt); wo die Benediktionen der Tefilla 
gezählt werden, wird XVI 1>p ynw als fünfzehnte bezeichnet, weil 
mnxz nn vorher fehlt. Ja noch lange in nachtalmudischer Zeit war 
die Eulogie 770° jnp maxnm im palästinischen Ritus nieht bekannt; 
von Paitanim, die ihre Verse nach den Eulogien der Tefilla ein- 
richteten, wird sie nieht erwähnt, Eleasar ha Kalir (um 750?) z. B. hat 
in seinen Kerobot ($ 32) für die Fasttage und für Purim niemals Verse 
zu MOX HN verfaßt, seine Dichtungen setzen stets den Schluß 717 > 
"037 7272 voraus. In der durch die Genisa i in Kairo bekannt gewordenen 
Sehluß von XIV lautet Dow 12 7 rs. Die alte Auskunft, 
die bereits R. Jesaia di Trani (um 1280) gegeben hatte, daß in Pa- 
lästina, um die Zahl achtzehn nicht zu überschreiten, nach Einführung 
der Dar n>92 die zwei benachbarten und ähnlichen Benedik- 
tionen XIV und XV in eine zusammengezogen wurden, ist un- 
annehmbar, denn das Gegenteil, die nachträgliche Einführung von 
max m wird ausdrücklich von den Quellen bezeugt. Bei der Ver- 
handlung über die Zahl der Benediktionen wird j. Ber. IV, 3 (8a) 
bemerkt} 723 Day bo 1b TIER TR DI yaD DIN "> a8" DN 
ma Bons 1727, d. h. daß vor Festsetzung von Dan ’2 nur 
siebzehn Benediktionen vorhanden waren und dies die achtzehnte 
bildete. Deutlich ist der Hergang bei der Anreihung der Stücke in 
Num. rabb. Kap. XVIII, 21 angegeben w .ben Ta RIO 210 
BPNE NT a8 DON] 292 rIpnD ar 573 an Km 
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ans, daß nämlich die im babylonischen Ritus vorhandenen neun- 
zehn Benediktionen — in palästinischen Kreisen kommt die Zahl 
neunzehn niemals vor — dadurch entstanden, daß zu den längst vor- 
handenen siebzehn zuerst So 2 und nachträglich naxrns 
hinzutraten. Der babylonische Ritus ist schließlich der alleinige 
geblieben und mit ihm wurde überall 17 max ns als Benedik- 
tion der Tefilla angenommen, schließlich, wie wir sahen, sogar mit 
solchen Kerobot vereinigt, die den palästinischen Ritus voraussetzten 
und es gar nicht kannten. Der Name 7Dy mat stimmte nach /, 
Einführung einer neunzehnten Benediktion nicht mehr, aber er war N 
nun einmal durch die "Mischna festgelegt und wurde ohne Bedenken || 
beibehalten. Die Geschichte des Achtzehngebets war damit ab- 
geschlossen, die Überarbeitungen, die es erfuhr, sowie seine weiteren 
Schicksale sind mit den Veränderungen seines Wortlauts verknüpft, 
die wir im folgenden Paragraphen besprechen. 


8 9. Die Teiilla. 


II. Wortlaut. 
Literatur: Baer, S. 87 ff.; Derenbourg, Melangesrabbiniquesin REJ XIV, 
26 ff.; Schechter, Geniza Specimens in JORX, 656 ff.; Dalman, Die Worte 
Jesu, S. 299ff.; Elbogen, Achtzehngebet, S. 47 ff.; Studien, S. 43ff ; I. Levi, 
Fragments de rituels de prieres etc. in REJ LII, 235 ff.; Frumkin, 8.231 ff. 


1. Die besprochene Redaktion der Tefilla bezog sich lediglich auf 
den. Inhalt und die durch ihn bedingten Eulogien der Stücke, sowie 
auf ihre Disposition und Reihenfolge n1>42 17% "on "Spar Tynd — 
mass 7707 5y ya 25 (b. Meg. 17b.) “Hingegen wurde der 
Wortlaut nicht festgelegt, er blieb frei und beweglich, der augen- 7 
plicklichen Eingebung des Vorbeters überlassen. Daher gab es lange 
Zeit mehrere nebeneinander hergehende Texte, daher waren gewisse Ab- 
weichungen möglich, die dann als Zeichen von Häresie verboten werden 
mußten. Die Vorbeter trugen häufig einen Text vor, der vom üb- 
lichen abwich, mitunter auch offenkundige Irrtümer enthielt, sie 
gerieten bisweilen in Verlegenheit, weil ihnen die Fortsetzung des 
Gebets entfallen war. Noch aus dem IV. Jahrhundert werden Ab- 
weichungen beim Vortrag des Gebets mitgeteilt, und sie dürften, 
solange die Gebete nicht aufgeschrieben waren, niemals aufgehört 
haben. Auch später gab es keinen einheitlichen Text der Tefilla, 
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die Gebetbücher der verschiedenen Riten überlieferten ihn in ver- 
schiedener Weise in bald mehr, bald weniger ausgeführter Diktion. In 
demselben Lande konnte man sie in benachbarten Gemeinden abweichend 
finden, und R. David Abudraham hat nicht übertrieben, wenn er 
sagte, daß es nicht zwei Gemeinden auf dem Erdenrunde gebe, in 
denen die Tefilla Wort für Wort gleichlautend gesprochen werde. _ 
Der Buchdruck hat die Mannigfaltigkeit der Abweichungen beschränkt, 
aber nicht beseitigt, da manche nur für kleine Kreise bestimmte Gebet- 
bücher nicht durch die Presse vervielfältigt wurden; die Reform- 
bewegung der neuesten Zeit hat von neuem eine starke Zersplitterung 
hervorgerufen. Ein bestimmter Wortlaut der Tefilla, der als Ur- 
typus gelten könnte, läßt sich nicht feststellen, selbst die ältesten 
Rezensionen liegen in mehreren abweichenden Fassungen vor und 
enthalten einzelne Formeln, die unbedingt jüngeren Ursprungs sein 
müssen. Alle Theorien über die Tefilla, die an einen bestimmten 
Wortlaut anknüpfen oder auf Zählung der Worte der einzelnen Stücke 
beruhen, sind daher unhaltbar; ihr einziger Wert besteht darin, daß 
sie als Kontrolle für die Überlieferung gelten können. Ebensowenig 
läßt sich die von Jos. Derenbourg versuchte Zurückführung der Te- 
filla auf Benediktionen von je drei Zeilen, zwei parallelen Bitten 
und einer kurzen Begründung, und auf Eulogien von je zwei Worten 
aufrecht halten. Die Tefilla ist weder von einem Manne, noch aus 
einem Guß gearbeitet, so daß auf solche Gleichförmigkeit geachtet 
worden wäre, nur durch gewaltsame Eingriffe in den Text läßt sich 
ein solches Schema durchführen, dabei müssen aber biblische Zitate 
mehrfach preisgegeben werden. Wie sehr der Wortlaut der Tefilla 
durch die Bibel beeinflußt war, wird besonders deutlich durch die 
palästinische Rezension, die erst neuerdings bekannt wurde und an 
zahlreichen wichtigen Stellen von der üblichen (— Vulg.) abweicht. 

2. Wenn wir nunmehr an die Besprechung des Textes der Tefilla 
‚herantreten, so sollen nur die wichtigsten Varianten der einzelnen 
Riten angeführt werden; sie alle zu erwähnen, würde den Rahmen 
dieses Grundrisses überschreiten und nicht den entsprechenden Ge- 
winn bringen. Einzelne orientalische Riten lieben es besonders, den 
Wortlaut der Tefilla auszuschmücken, ohne daß in den Quellen ein 
Anhalt dafür vorliegt. Eine der bevorzugten und leicht anzubringenden 
Erweiterungen ist die Einfügung des Wortes 7>2 oder 1:>>n in fast 
alle Benediktionen. 
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3. An die Spitze der stillen Tefilla wurde von R. Jochanan (III. > 
|| Jahrhundert) mnen "nad IR Ps. 5117 gestellt, im Mittelalter 


' wurden bisweilen davor noch andere Verse wie Dt. 323 oder Ps. 653 
eingefügt; trotz des Widerspruchs angesehener Halachisten haben 
sie sich hie und da erhalten, bei Amr. fehlen sie noch. Spätere haben 
sie auf die verschiedenen Tefillas verteilt. 

I. Die Tefilla beginnt mit einer hymnischen Einleitung w>w 
Dipn >08 na musmonmm misna (j. Ber. II, 4 vgl. b. das. 34a). 
Das erste Stück heißt ma (Rosch ha Sch. IV,5) wegen der Be- 
rufung auf die Patriarchen, im Mittelalter bei Diehtern und Dezi- 
soren auch 7302 nach dem Schluß, O7naR 73%. Der Anfang ist Mech. 
zu Ex. 133 (19 a) zitiert; 8907 237 27737 NT ist Zitat aus Deut. 


1017 Neh. 93, eine Häufung der Epitheta Gottes über diese 


Wv v4 


biblische Wendung hinaus wird im Talmud streng verpönt (b. Ber. ) 


33 a, Meg. 25a, j. Ber. IX,1 [12 dj], Midrasch zu Ps. 19 [8.82 b]). Das 
folgende 775, >N stammt aus Gen. 1419, in Pal. wird auch die Fort- 
setzung YIN) DW 2p zitiert, in Vulg. finden wir das nur im Gebet 
am Eingang des Sabbats ($ 15 $. 111), sonst werden FIX) D’nVD in Dan 
zusammengefaßt, außerdem ist D270 29707 >75 dazwischengetreten. 
MAN 7707 5377 führt zum Thema, der Bund Gottes mit den Vätern 
bildet die Grundlage für alle die folgenden Bitten. Ebenso wie 
Da "ab ana Nnmnfehltes in Pal. Es ist auch keine rechte Ver- 
anlassung, die Zukunftshoffnung hier zu erwähnen, vielleicht geschah 
die Betonung der künftigen Befreiung im Hinblick auf den christ- 
lichen Glauben von der bereits eingetretenen Erlösung. Saad. liest 
DR DyAT5 statt Da ab. 9907 Wan T>n soll zur Eulogie 
mit 73% überleiten; in Pal. statt dessen rosa ar 73707 72339 
=777 977 553, bei It. und Seph. hingegen noch je ein Epitheton 
mehr (Varianten Achtzehngebet S. 49, 50.) Die Eulogie DTIAR Tin 
ist bezeugt durch Sir. 5112 g im Gegensatz zu MAX 730 im Gebet für 
den Eingang des Sabbats ($ 15 S. 111); sie ist im Talmud (b. Pes. 
117b) und Midrasch aus Gen. 122 hergeleitet. In den 10 Bußtagen 
wird hier o»r> >%>7 eingeschaltet. Der Talmud kennt dieses Stück 
nicht (ebensowenig wie die andern anden Bußtagen hinzugefügten Sätze), 
es paßt auch nicht hierher, da es eine Bitte enthält. Die älteste Er- 
wähnung geht ins IX. Jahrhundert zurück, bei Amr. ist 13%>7 bereits 
vorhanden (44 b), jedoch noch Hai Gaon (gest. 1038) war dagegen, 
Wäimonides kennt es als Brauch einzelner, auch Manhig nur als 
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nordfranzösischen Brauch. Später wurde es für verbindlich erklärt. 
Den Text bietet Amr. 51 b mit -unbedeutenden Varianten. 

Il. mımn23 (Rosch ha Sch. IV, 5) Preis der Allmacht Gottes, so 
genannt nach dem Anfang "124 HS, dem vielleicht auch einmal >87 
=7237 als Schluß entsprach; DYr@7 n"nn (Ber. V, 2) nach der Eulogie 
Daran mar und der mehrfachen Erwähnung der Auferstehung, im 
Mittelalter "rn. Die nachdrückliche Hervorhebung eines Glaubens- 
satzes im Gebet ist, wie (oben S. 29). bemerkt, nicht zufällig; die 
heutige wiederholte Erwähnung ist nicht ursprünglich, Pal. kennt sie 
nicht, das Stück lautet vielmehr in einfachster Fassung 723 78 
ma Dam bsbsn Dean aa man Da THDIT aa pr 03 TR" 
yapır5 am prnam. Fast scheint es, als ob die Grundform 34 HS 
yon am Dina mn gelautet hätte. Alle anderen Fassungen 
— selbst Pal. hat eine zweite weit wortreichere — erweisen sich als 
Erweiterungen, Vulg. als eine ziemlich ausführliche mit Verwertung 
biblischen Materials zur Spezialisierung Ja Hilfstätigkeit Gottes. 
‚sein Vorbild findet es in Ps. 1467 ff. und ähnlichen Stellen, ee 
Tungen des Textes bei Saadja, in Ozar Tob 1877, S. 11. Der Schluß 
Dinar mınn in Pirke dR. E. XXXL g. E. 

In diese Benediktion wird gemäß Ber. V, 2 7191 man an 
2037 eingeschoben, das Taan. I, 1 von R. Rlieser (I. Jahrhundert) als 
Dyawa N zitiert ist. Die Zeit für diese Einschaltung ist nach 
der gültig gewordenen Verordnung vom Musaf des Schemini-Azereth 
bis zum Musaf des I. Pesachtages (Taan. I, 2). Die Gemeinde 
beginnt es in alter Zeit erst zu Mincha (Amr.), später hat man es 
vor Musaf ausrufen lassen, und die Gemeinde begann es sofort im 
Musafgebete (Pardes 45 c). In Palästina scheint man noch andere 
ähnliche mit Naturerscheinungen zusammenhängende Sätze gekannt 
zu haben, von denen aber keiner ins Gebet aufgenommen wurde 
Ss aaa TR IB (j.Taan. 1,1, fol. 63d, b. Taan. 3 a). 
In der amoräischen Zeit (zuerst bei R. Jochanan) tritt uns der Brauch 
entgegen, daß im Sommer 587 Ta gesprochen wird (j. Taan. das.). 
Daher weist die palästinische Tefilla diesen Einschub auf, während 
er in "Babylonien unbekannt war, was vielleicht in den klimatischen 
Verhältnissen begründet ist. Amr. kennt ihn nicht, obwohl er irr- 
tümlich in den Texten angegeben ist. Von Palästina ist der Brauch 
nach Italien übergegangen, auffallenderweise auch nach, Spanien. 
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In Deutschland war er nie eingeführt; in Frankreich fehlt er in den 
früheren Jahrhunderten (Vitry, Eschkol), später aber scheint er sich 
eingebürgert zu haben (Manh.). Manche scheinen dort Sommer und 
Winter Su7 791% gehabt zu haben, ebenso wie der kastilische Ritus. 

Ferner wird in den zehn Bußtagen in dieses zweite Stück T193 ”n 
eingefügt, über dessen Ursprung dasselbe wie oben zu ">17 zu 
sagen ist. Statt DarY7 a8 lesen V. u. Maim. ann. a8. 

II. vun me77P (R. ha Seh. IV, 5) mwı7p (b. das. 32a) moTTp 
(b. Meg. 17b) nach dem Inhalt, in den Poesien des Mittelalters 
vw, weil es das dritte Stück ist. Auf den Preis der Allmacht Gottes 
folgt der seiner Heiligkeit. Der Anfang lautete in ältester Zeit, so wie 
er jetzt im Germ. und Seph. nur noch am Neujahrsfest und Ver- 
söhnungstag (= 377% 77%) üblich ist, TOD RI AR WITD. Diese 
durch Sifre Dt. 343 (142 b) gesicherte Formel erscheint auch in Pal. 
Wir gehen kaum fehl, wenn wir vermuten, daß hier als Beleg Jes. 63 
angeführt war und daß daraus die Keduscha entstand (vgl. weiter 
$9a); die jetzt übliche Verbindung von aD RT MAR !DTD mit 
Jes. 516 723% liegt in Pal. nicht vor, sie ist allerdings durch Pirke 
d R. E.XXXV, Ende bereits zu belegen; sie paßt besonders für die 
genannten Feste als Tage des Gerichts. 

Amr. hat die Fassung D1Y9 7725 a7 93 38) rabar 171 17 
DıTpı D173 Ton DR "2 Tv BSD DIT RD ron Hr Ta DITP) 
ns, dasselbe bieten die Handschriften von It., jedoch mit der 
Variante >> statt >57; für 371% 7779 hat Amr. außerdem 
MDR 0379, während It. nur den Belegvers 733” hinzusetzt. In den 
Druckausgaben von It., in Rom. und Garp. lautet der Anfang Y17> 
Dp) Top Din mass 57a 793 A, der Nachsatz 7720 ist 
derselbe wie oben; während It. das ganze Jahr hindurch 777> 
-733 7771 behält, setzt Rom. am >= rn dafür 79) 71 7 
ein. Eine ganz neue Fassung bringt Seph. mit WI7P NS, dessen 
Schlußsatz >77 27° 532 D°17P1 ebenfalls auf die Keduscha hin- 
weist; am 574°% 77% jedoch folgt auf wITp nR noch 171 9772 
17295077 (wie Amr., jedoch ohne 72%) und außerdem W'Sp 
mw x na. Alle diese Riten machen keinen Unterschied zwischen 
der stillen Tefilla und der des Vorbeters. In Germ. hingegen (schon 
in V.) wird ein solcher gemacht, in der stillen Tefilla wird wWITP MS 
verwendet, hingegen wenn der Vorbeter die Keduscha rezitiert hat, 
as nm; am 379 77 außerdem aD 8771 HR DITP. 


46 Beschreibung des Gottesdienstes 


Zum Text von %7P HR ist zu bemerken, daß Saadja DITP TI27" 
hinzufügt, Pers. auch noch DWI7P TInYwa". Seph. hat außerdem 
aus "71 975 den Schlußsatz na wıTp1 >73 T>n >8 "2 aufge- 
nommen; Abudraham beklagt, daß die unwissende Menge diesen 
Satz nicht beachtet, seine Klage blieb jedoch vergeblich, der Satz 
wird bis heute nicht gesagt; beachtet man die Fassung der folgenden 
Benediktionen, so ist man geneigt, ihn für alt zu halten. 

Die Eulogie lautet WI7P7 >87 j. ‚Rosch ha Schana IV,6 (59e), 
b. Ber. 12b; in den zehn Bußtagen hingegen DI7P7 7>%7 (b. das.), 
jedoch wurde diese babylonische Änderung in Palästina nicht be- 
achtet, in allen Genisafragmenten finden wir ausnahmslos >87 
wıspr. Bei der Wiederholung der Tefilla wird hier die Keduscha 
eingefügt, vgl. darüber weiter $9a. 


4. Es beginnen nunmehr die nyxaX (seil. 77392), der mittlere 
Abschnitt der Tefilla, welcher die Bitten n1na>w 72x (j. Ber. II, 4) 
enthält. Ihnen wird keine bestimmte Zahl beigegeben, weil die Zahl 
schwankte, weil es gestattet war, einzelne gesonderte Eulogien zu 
sprechen, wo es üblich war, mehrere zusammenzufassen (vgl. z. B. 
Nr. XIV und XV). Man sagte von ihnen ferner, daß ihre Reihenfolge 
nicht bindend wäre (b. Ber. 34 a 170 772 fs nyxas). Auch feste , 
Namen sind für sie nicht vorhanden, die Namen schwanken, für 
einige Stücke kommen im Talmud überhaupt noch keine vor. 

IV. heißt in der Mischna (Ber. V, 2) n977 7277 nach dem Schluß, 
im Talmud 722 (b. Meg. 17 b), auch 7197 (j. Ber. II, 4) und n>3%2 
227 (b. Ber. 33a) nach dem Inhalt. 


Die erste Bitte ist die um Einsicht, Erleuchtung (vgl. das-Gebet 
Salomos I. Kön. 39—12 = II. Chr. 110). Der Talmud zitiert aus der 
Bitte 7997 129977 (j. Ber. das.), entsprechend lautet Pal. 79°%7 1» 
nenn Dawn rana man. In allen anderen Quellen findet sich 
vorher die überflüssige hymnische Einleitung mit 717 NS, ferner 
findet sich statt 2207 und 7:73 häufig 2>7 (vel. Amr. und Baer). 
Pers. hat auch hier wie in den meisten folgenden Bitten einen Ab- 
schluß ns Jar 7197 > "2. Die Bulogie ny77 777 bringt bereits 
die Mischna (s. oben). 

Am Ausgang des Sabbats wird hier die 7>727 eingefügt (Ber. 
V,2); zwischen die beiden ersten Sätze tritt PT HR. Über 
den Ursprung des Habdala vgl. $ 19, ihr Inhalt ist aus j. Ber. V,2 


Wortlaut der Tefill a ’ 47 


(9b) und b. Pes. 104a zu entnehmen. Vom Wortlaut finden wir 
in j. Ber. a. a.0. (9) a5 Tax or aan m Da mar Ama 
BIy2> InRIp> Dakar moyan or no Dan na Ssby Drm. 
Wörtlich ist diese Fassung nirgends wiederzufinden, mit einigen Ände- 
rungen in Germ. (Baer 301); Amr., Maim., Seph., It. und Rom. haben 
an Stelle dieser Bitte eine andere (babylonischen Ursprungs ?) DW5" 
. . man 2... MIET may enbar, die in Seph. noch etwas 
erweitert ist. Der Anfang der Einschaltung lautet in Amr., It. und 
Rom. n>737 ns. In Germ. beginnt dieser Satz, die eigentliche Hab- 
dala, mit >37, denn hier wird vor der Habdala der erste Satz 
der Benediktion in anderer Fassung noch einmal wiederholt MS 
nam; es wurde lange darum gestritten, ob das nötig wäre, und 
obwohl die maßgebenden Kodifikatoren sich dagegen erklärten, wurden 
beide Sätze beibehalten. Selbst in Seph. fand das Eingang, bei Abudr. 
findet es sich noch nicht. 
” V. nayon (b. Meg. und j. Ber. das.). Die Eulogie raYın2 277 
in Midr. Ps. 292 (116 b), wofür auch die zusammenfassende Formel 
non 7129 in j. Ber. das. und IV, 3 (8a) zeugt. Auf die Bitte 
um Erkenntnis folgt diejenige um religiöse Erneuerung. Der Text 
der Bitte besteht in Pal. nur aus Thr. 51 vn nawn TR 7 par 
p> mn". Vulg. bietet drei Bitten, die in allen Texten wieder- 
kehren; alle frühmittelalterlichen Quellen haben eine vierte Bitte 
Tımzn2 1>p27, so noch heute It., Rom.; Saadja fügt außer dieser 
Bitte noch 7% "> (wie in Nr. VI) ein. 

VI. nm50 (das.), die Bitte um Vergebung, schließt sich eng 
an die maYon an. Der Inhalt ist zusammengefaßt in die Worte m>o 
">> (j. das). Der Text in Pal. zeigt engeren Anschluß an die Bibel, 
die zweite Bitte lautet 727 "na yo "391 mn nach Ps. 513, 
deren Begründung TAN 233% "> erinnert an Ps. 119156. In Vulg. 
lautet letztere ana 7507 370 > >, nur in Germ. mn mbnoN Dry 3 
(V. an Tan > 2), was offenbar aus Ps. 865 verkürzt ist, wie tat- 
sächlich in Oz. T. zu lesen. Eine anffallende Vermischung von Pal. 
und Vulg. bietet Pers. Die Eulogie lautet 77505 72° in j. R. ha Sch. 
IV, 6 (59 c) und in der (kalirischen ?) Poesie 7123 >8 ”n zum Ver- 
söhnungstage, so auch in Pal. n>05 73277, die übliche Eulogie 7127 
7505 737971 schon in Midr. Ps. 292 und in allen Riten; 739721 717 
n>o> in REJ LII. 

An Fasttagen, mit Ausnahme des 9. Ab, werden in dieses Stück 


+ 
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schon bei Amr. Selichot (vgl. $ 33) eingeschoben; die Überleitung 
zur Eulogie lautet dann ra) m5o 19°nbon HR 7171 Rum 2399 >87 
ons 5>5. In diesem Falle hat selbst Germ. den alten Schluß "> 
MAR 501 210 ON. | 

VII. 5183 (b. Meg. w..j. Ber. das.). Über die Bedeutung 
dieser Bitte vgl. oben S. 35. Der Anfang stammt aus Ps. 119143 f., 
nur sind die Verse in den Plural umgesetzt, wie es bei einem Gemeinde- 
gebet natürlich ist. In Pal. folgt sofort die Eulogie; Vulg. fügt hinzu 
AR pr Dana "> (V. und Yem. HR pr a8 > DR 92), Seph. 
liest Tn® ym5 abo mnsa RD "ron, ähnlich schon Midr. Tann. 
S. 209 Tmo>n ns mansı ara’ Da (wofür auffallend genug in 
Sifre Dt. $ 343 Do rn steht.) Saad. und Maim. haben noch 
eine Bitte 133° 771. Eine starke Erweiterung bietet Oz. T. Unser >87 
ORT" (Jes. 497) ist als Eulogie bereits in Sir. 5112 e zulesen, vgl. Taan. 
114, p..Pes, 117.b.,']. Ber: 11,4. 

An Fasttagen fügt der Vorbeter an dieser Stelle nYsn n>on 
(b. Taan. 11 b), das Gebet 1229 ein. Der alte Text ist j. Ber. IV, 3. 
(8 a), j. Taan. II, 2 (65 c) mitgeteilt, keiner der gebräuchlichen Texte 
stimmt völlig mit diesem überein; am nächsten kommt ihm Germ., 
hier ist die einzige Fassung, die die talmudische Schlußformel von 
7229 immer beibehält, die Bezugnahme auf Ps. 10728 fehlt allerdings 
auch hier, sie findet sich nur in Rom. Hingegen haben alle Texte 
einen anderen Schlußsatz 727Nn 78 X7p3 090 (It.,Seph.) oder 27% 
7227 TON R7p2 (Germ., schon V.) mit Berufung auf Jes. 6524, der im 
Talmud das. den Schluß des kurzen Gebets "37 bildet. Die 
Eulogie mx ny3 721977 bereits in der Mischna (Taan. II, 4). 

VII. 8199 (b. Meg. das.), D>)7 H>n2 (b. Ab. Sar. 8a) oder 
ad 899 (j. Ber. II, 4), eine Bitte um physische Kraft, die erste 
Bitte um ein materielles Gut. In Vulg. in allen Fassungen ist der 
Anfang Jer. 1714 entnommer, jedoch, wie es sich beim Gemeinde- 
gebet versteht, in die Pluralform gesetzt, Pal. dagegen, der sich sonst 
weit enger an die Bibel anschließt, liest hier 5X 7 3897 
nsab aan ns [Ban Hay mm) 71999] Ya) SIRDnn oder, 
wie mn REJ LIII, m >>> non rbyım NEO I DNDI; ob diese 
auffällige Abweichung von der Stilisierung ursprünglich oder eine 
spätere Änderung ist, läßt sich vor erstnicht feststellen. Die letzte Bitte 
>31 kehrt in Vulg. überall wieder, freilich mit dem Zusatz m>w 
zu M87DN, wofür Seph. (gegen Abudr.) 8892) >78 liest. Neben 


# 
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1»n120>>> haben Amr., V.,It., Seph., Rom, 1»&Hbrın >>>, was durch 
Ps. 1033 gerechtfertigt wird, Maim. (Yem.) nur dieses, Seph. außer- 
dem noch "278>% >>>. Die Begründung MX a7 8997 DR "> überall 
seit Amr., freilich ist meist noch 282 und in Germ. 7>2 eingefügt. 
Die Eulogie lautet in j. Ber. (l. c.), Eschkol I, 19 DX>4r 899", in allen be- 
kannten Texten im Anschluß an b. Schabb. 12 a >80 my. "Dir 8999; 
in den Reformgebetbüchern ist die alte Fassung wiederhergestellt. 
In der amoräischen Zeit wurde gestattet, Privatgebete für Kranke 
vor T>n >N "2 einzufügen (b. Ab. Sar 8a, b. Ber. 31 a); solche Texte 
sind bei Baer $. 91 zu finden. 

IX, oo n5%2 (Ber. V,2), arspn nen (j. Ber. II,4), Bitte 
um Segen der Feldarbeit, um Gedeihen der Frucht des Bodens. Die 
kürzeste und einfachste Fassung hat Germ. (schon V.) erhalten. It. 
hat den Schluß von 292%) an ein wenig erweitert, Pal. bringt schon 
den fremden Gedanken der Erlösung hinein durch die Bitte 27P) 
yrbası 7p map mann. — In dieses Stück wird auf Grund von Ber. 
V,2 die Bitte um Regen > eingefügt. Der Beginn dieser Einschal- 
tung kann gemäß der Angabe des Talmuds (b. Taan. 14 b) ver- 
schieden sein (vgl. Achtzehng., S. 44 und Hal. Ged. 175); jetzt ist 
sie laut b. Taan. 10a vom Abend des 4. oder 5. Dezember bis zum 
Pesachfeste gebräuchlich. In It. wird die Bitte dadurch erledigt, 
daß zu >n25 >o 7m im Winter 00 hinzutritt, in Germ. wird 
statt >93 Mm des Sommers im Winter 73723 7091 >u 7m) gesetzt. 
Nach Midr. Lek. Tob zu Gen. 123 (29 b) scheinen diese Worte sämt- 
lieh dem gewöhnlichen Gebet anzugehören; so erscheint der Text 
auch in Pal., während dort im Winter mas "38 57 7127 awa jnı 
gesetzt wird. Alle genannten Texte erhalten die Regenbitte durch 
eine geringe Änderung der sonst üblichen Bitte, was zweifellos 
der Bestimmung der Mischna entspricht. Nur Seph., nach den Ausg. 
schon Amr., hat zwei völlig verschiedene Stücke, ein kurzes für den 
Sommer, das dem in It. üblichen ähnlich ist, und ein sehr ausführ- 
liches für den Winter. Den Text findet man bei Maim. im Verzeichnis 
der Gebete; Amr. kann diese Trennung, nach der dort 8 a angeführten 
Regel zu schließen, nicht gekannt haben. Gegen die Trennung vgl. 
ferner Manh. 856; vielleicht wurde sie durch die Erlaubnis des Tal- 
muds DIyor Hana2 air mo9ne> IE DON veranlaßt (b. Ab. Sar. 
8a, aus dem III. Jahrhundert), tatsächlich sind auch solche 
Einschaltungen mit besonderen Bitten um Ertrag der Arbeit des 
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einzelnen vorhanden. Die Eulogie DW 7722 nach j. Ber. 
II, 4 in allen Texten. 

a X. nm5a 712p (b. Meg. das.). Die Bitten um materielle Güter 
sind erledigt; es folgen diejenigen um nationale Güter, zunächst die 
um Sammlung der Zerstreuten. Das Stück ist an die Bibel angelehnt 
(Jes. 2713; 1112). Pal. schließt mit 197753 Y2p>, R.E. J. LIII mit 
1:22p>, in beiden fehlt der letzte Satz »22p". Alle Texte außer Germ. 
(doch auch V.) lesen am Schluß se8>, dies fehlt ebenfalls in den 
Hss. von Amr., wo der Satz abweichend lautet: 1n777>4 y2p> 2 X) 
ya M1935 Jana IT DEap> IT Rp (Oz. T. BnT2 7797 RIpn)). 
Die Eulogie >80 77: 72p%n im Anschluß an Jes. 568 findet sich 
schon Sir. 5l12f, vgl. j. Ber. II, 4. In den Gebetbüchern heißt es 
überall, auch in Pal. >82" 797 "77: nach Midr. Ps. 292. In den Reform- 
gebetbüchern haben diese und die folgenden nationalen Bitten 
wesentliche Veränderungen erfahren, die Erlösung und die messia- 
nische Zukunft sind rein geistig gefaßt. 

e2 XI. hat keinen bestimmten Namen und wird im Talmud nach 
dem Anfang "up mar genannt (b. Meg. das.), erst in einer 

y späten Quelle findet sich dafür vpwn N>72 (Chan. z. St.). Der Inhalt 
wird durch p723 109% und my2 777 (j. Ber. II, 4) oder 7% >: 
29002 (b. Meg. das.) oder im Habinenu-Gebet durch Ts am 
o2w> (j. Ber. IV, 3) bezw. "usw" (Iny73) Iny= 57 DIyınm (b. Ber. 
29 a) wiedergegeben. In den verbreiteten Texten fehlt ein auf das 
Gericht an den Frevlern bezüglicher Satz, die Bitte bezieht sich aus- 
schließlich auf die Einsetzung gerechter Richter und Befreiung von 
irdischem Druck (ob. S. 33f.), Rom. allen hat einen Schluß >87 
PTAIMDANN), der an die alte Fassung erinnert. Die erste Bitte 
NODD aD knüpft an Jes. 126 an. Saad., REJ LIII, 327 haben 
nur diesen Satz, schon Pal. fügt T72> na my Tan [Tram B] 
hinzu. Die in Germ. (schon V) und Seph. dazwischen getretene Bitte 
on Nom stört den Zusammenhang; sie fehlt auch in It. Rom. und 
Amr. Am Schluß fügen It. und Amr. hinzu px2 Dana) "ona 
©2027 (Seph. fehlt 7072), vgl. Hos. 221; Rom. und Germ. (schon V) 
un PT Drama) Tom. Die Eulogie lautet DPWaT AN in 
Pal., 0207 >87 bei Alfasi, das babylonische vp®a7 pr An Dr 
(Ber. 12b vgl. Ps. 335) findet sich in allen Texten der Gebetbücher. 
In den zehn Bußtagen wird die Eulogie nach Ber. 12 b in nr 
voran geändert. Zu der sprachlichen Schwierigkeit dieser Ver- 
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bindung vgl. Jos. 314 und 811, Il. Kön. 1617, Jer. 3139 (Raschi zu 
Ber. 12 b). 
XI. Dman n>an2b. Ber. 28b, vgl. oben S. 36ff. Dieses Stück 


hat die meisten Änderungen erfahren, neben der natürlichen Ein- 


wirkung der Zeit haben die gewaltsamen Eingriffe der Zensur seinen 
Wortlaut beeinflußt und umgestaltet. Ob es je gelingen wird, den 
ursprünglichen Wortlaut wiederzufinden, ist mehr als fraglich. Im 
ganzen Mittelalter, so _noch-im- Reuchlin-Pfefferkornschen Streit, 
wird als Anfang des Stückes das Wort D°To'w%>4 zitiert, das. sich 
nur noch in einem einzigen heute gebräuchlichen Gebetbuche erhalten 
hat, dem von Yemen, das auch in dem sehr seltenen deutschen Machsor 


Saloniki 1580 und Rom. vorhanden ist, aber in Hss. sich vielfach 


findet. Ferner mußte — wovon der Name entlehnt ist — D"2"n vor- 
kommen. Nach den Angaben der Kirchenväter war überdies die 
Erwähnung von D’"22 zu vermuten, was die Handschrift Oxford 
von Amr. bietet. Endlich mußte auf Grund der Eulogie O7 9339 
ein ähnlicher Ausdruck auch in der Bitte erwartet werden, dem ent- 
sprieht "ps mama 7177 n1>501 in Amr. God. Sulzberger, in It., 


Rom., Yem. Alle diese Elemente bietet Pal. mpn nn Sn amaens 
TOR san amam DE a Ap>n ana Msn, Wozu 


als Abschluß noch Ps. 6929 13737 > D’px 071 en 500 17770" 
hinzutritt. Damit stimmt auch das Fragment in REJ LI, 238, 
soweit es erhalten ist, überein. 

Diese Formel wurde mit der Zeit nicht mehr verstanden und 
darum geändert, zum Teil auch aus Rücksicht auf christliche An- 
klagen umgewandelt. Bezeichnend ist der aus „Habinenu“ bekannte 
Zusatz in Amr. Cod. O. 7n»aa5 naıpı n> DR. Man beseitigte ferner 
die im Stücke genannten Kategorien von Gegnern der Vorzeit und 
ersetzte sie durch Bezeichnungen für die zu allen Zeiten zahlreichen 
Judenfeinde 938 554, ay aaa 51, Tann 551, Mapı Drmansı 
a9 ray naSz 557 und wie die Ausdrücke sonst lauten, die man bei 
Baer vereinigt finden kann. Zu diesen neuen Bezeichnungen gehört 
auch das Wortt D°°°v>n>), das heute in Vulg. an der Spitze steht, 
ein gut biblisches Wort (vgl. Spr. 3010) ist und dem mit 222 häufig 
zusammen vorkommenden PIN102 oder D%072, entspricht. Das 
Wort ist nicht erst der Zensur wegen aus Do erweitert, denn beide 
finden sich nebeneinander in unzensierten Texten und Handschriften. 
Die Eulogie lautet nach dem pal. Talmud und Midr. 27 9%:5% 
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(s. ob. S. 38), ebenso in Pal. und im Piut für den Versöhnungstag 
Mi el kamoka. Midr. Ps. 292 hat dafür DY2’8 27% (babyl.). In allen be- 
kannten Gebetbuchtexten seit Amr. steht beides zusammen, jedoch 
bei Amr. Saad. Maim. Yemen Ds "a1w. In neueren Gebet- 
büchern ist der Text vielfachen Änderungen unterworfen worden, die 
vernunftgemäßeste ist die völlige Streichung, wie es im Berliner Ge- 
betbuch der Fall ist. 

XIII. Der Name D°p>7x n3%2 findet sich zuerst im Kommentar 
R. Chan. zu Meg. das. Im Gegensatz zum Vorangegangenen bildete 
XIII eine Bitte für die Frommen (BXp"7x7 7np man Meg. das. 
Dina DYp"Tr j. Ber. II, 4) und für diejenigen, die sich dem jüdischen 
Volke als Proselyten anschließen. Sie erwähnt in ihrer ältesten 
Fassung neben 27% auch D%p7, die Ältesten als Vertreter der Be- 
hörden (Tos. Ber. III, 25 j. das.). In Pal. ist das Stück kurz formu- 
liert, R2 79127 037 09 ao Ss 95 m Ton var pas 995 37 
Drp=r> mo2n, wobei allerdings auffällt, daß D">PT, was die Quellen 
fordern, fehlt. Auch in den mittelalterlichen Quellen, in It. und 
Rom. wird es vermißt, erst in Germ. (schon V.) und in jüngeren Aus- 
gaben von Seph. erscheint es wieder. In Germ. und Seph. ist neu die 
Erwähnung von 9°%9°0, die schon Raschi kannte. Statt des Ausdrucks 
Brapno (ma) nubp >97 hat It. > ma Toy none >y7, wofür 
wiederum Amr. (God. O0.) Maim. und Seph. na any na >71 
Sn" lesen. Germ und Seph. (schon Abudr.) fügen ferner noch 
7»»>y1 ein, Rom. beginnt mit “on >y und liest dahinter nur >> 
abyı PIE Ta 71 DIpsszn. Die zweite Bitte 219 730 m wurde 
gleichfalls erweitert, es kam statt 1-> eime Wendung hinein, die der 
Eulogie entspricht naR2 Tawa arroan >>>, die persönliche Bitte 
kam in Day »p>r DPD zum Ausdruck, und schließlich trat als Ab- 
schluß wiederum unter dem Einfluß der Eulogie 72 ”> wı23 »> oD1y>" 
„»r03 hinzu. Entgegen der alten Überlieferung ziehen die jüngeren Texte 
von Germ. 25175 hinauf. Für den Wortlaut am Schluß waren Ps. 226 
und 252 maßgebend. Wie willkürlich an dieser Stelle erweitert wurde, 
zeigt die Überlieferung des Schlusses, wo It. noch am>1y 5%, Franz. 
Seph. und Rom. 123%) (masa >73) 7707 >91 hinzufügen. — Die 
Eulogie lautet in Tos. Ber. III, 25 aıp7x5 un, ebenso in Pal. und 
im erwähnten Piut 7123 >8 "a; in Vulg. hingegen nach Midr. zu 
Ps. 292 oIpx> moam yon. 

XIV. Ein alter Name fehlt, die Bitte jedoch ist alt, sie hatte 
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zuerst die Eulogie 71723 m127 (Sir. 5112 m) oder 122 son 
(j- Joma VII, 1, 44 b); später jedoch wurde sie in eine Fürbitte für 
aie zerstörte Stadt und die Wiedererbauung des Tempels (j. Ber. II, 2 
7m2 722) umgewandelt. Damit wurde die Bitte für den Messias aus 
dem Hause Davids verknüpft (j. Ber. IV,5,8 ec), und die Eulogie lautete 
DSDS TTTOR (j. R. ha Sch. IV, 5, 59 e und pal. Midr.). Dem 
entspricht die Fassung in Pal., die noch bei Saad. (bis auf die Eulogie 
natürlich) ziemlich wörtlich, sogar in einfacherer und ursprünglicherer 
Form erhalten ist >97 119 wm Iyı Tas men Dyn ıdy OR On 
2... Da 777 Da 5 591 [19 Dr TI Dy7] 7123 jan TI 
SEIT ma TR v2. Die Formulierung verdient schon darum 
den Vorzug vor der üblichen, weil sie mit anderen Gebeten des 
gleichen Inhalts die größte Ähnlichkeit hat, auch die Aufzählung findet 
sich dort wortgetreu wieder. In der durch Punkte angedeuteten Lücke 
steht eine Bitte, an der bereits die Überarbeitungen bemerkbar werden; 
in Pal. lautet sie T5>"n 55sw na 733, was wiederum durch Ana- 
logien gut belegt ist, bei Saad. hingegen schon im Sinne der späteren 
Fassung wo DR Dvonmna 32. Die umfassendste Überarbeitung 
weist der verbreitete Text auf, in dem kaum noch eine Erinnerung 
an den ursprünglichen Wortlaut vorhanden ist, nur der Satz XO2" 
jan maır> mama 777 in Germ. und Seph. (noch nicht bei Abudr.) 
deutet auf die ehemalige Vereinigung von XIV und XV. Die Bitte 
in XIV wurde in eschatologischem Sinne umgeändert, auf die Rück- 
kehr der göttlichen Majestät nach Jerusalem bezogen, sie lautet 
Son Drama Tas oobonb1 (It. Germ.) oder DS Tina Toon 
7777 (Seph. Yem.); das letztere erinnert an Sech. 82. Amr. und 
Rom. fangen mit 7777 wm >57 an, was aller Wahrscheinlichkeit 
nach noch von dem Anfange mit 27% herstammt. 

Wörtlich erhalten ist die Formel mit a in der Einschaltung 
für den 9. Ab, wie sie j. Ber. IV 3 (8a) gegeben und von Amr., It. 
und Rom. übernommen ist, allerdings haben alle drei mitten in den 
Text von j. Ber. VI 3 eine Bitte um Wiederaufbau der zerstörten Stadt 
7 PR END By 8 7 792 eingefügt. Die Bitte wird 
dort in allen drei Tefillas eingefügt. Ihr steht die Fassung 272 in 
einer Handschrift von Amr., in Seph. und Germ. gegenüber, die voll- 
ständig überarbeitet ist; sie geht auf Saad. zurück und wird nach seiner 
Anordnung nur zu Mincha verwendet. Eine eigenartige Verbindung 
beider Formeln hat Maim.; er läßt am 9. Ab XIV vollständig aus- 
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fallen und ersetzt es durch ein 277%, dessen Text am Anfang Amr., 
später Seph. ähnlich ist. Im Mittelalter wurde es vielfach so gehand- 
habt, daß D77% am Abend und Morgen, 27:2 zu Mincha verwendet 
wurde. Die Eulogie >wIy 2121 jr Darm, die zusammen mit 
dieser Einschaltung in It. find Germ. gebräuchlich ist, stammt 
ebenfalls aus palästinischer Quelle. In It. werden am 9. Ab die Ke- 
robot bei XIV erweitert und alle Kinot an dieser Stelle eingeschaltet 
($ 32), 877% bildet den Abschluß für die Kinot. 

XV. Den Namen 17 7392 hat erst Chan. zu Meg. das. TAX HN 
ist das jüngste Stück der Tefilla, in Pal. überhaupt nieht vorhanden 
(ob. S. 39f.). Der Text der Bitte ist seit Amr. überall gleich, Germ. 
It. Rom. lesen. 7739 717, Amr. in einer Hdschr. 22%P", die Be- 
gründung 7Ny1Ww"> > fehlt bei Saad. Yem. Die Eulogie stammt aus 
b. Pes. 117 b, eine ähnliche findet sich bereits Sir. 5112h. Die Aus- 
drucksweise, die sich in ähnlichen Gebeten wörtlich wiederfindet, 
ist an Ps. 13217 angelehnt. — In den Reformgebetbüchern haben 
sowohl XIV als auch XV Änderungen im Sinne der modernen geistigen 
Auffassung der messianischen Idee erfahren. 

XVI., das letzte der mittleren Stücke, heißt 7>»n b. Meg. 18a, 
mon saw j. Ber. II,4. Eine recht kurze Fassung in Pal. snv 
‚TOR BIT Farm DR 92 by Don Bnbon Spa arm Pabnpa] 
„DDN ya v’8’3 Gegenüber diesem Grundtext zeigt Vulg. in sämt- 
lichen Riten Fassungen, die die Bitten durch parallele Glieder er- 
weitern und die Begründung breiter ausspinnen. Auf die erste Be- 
gründung, die überall lautet rmx Dunn non van u "> folgt 
die neue Bitte aan >N Dp"n 129>n Tp>o, die allerdings in Seph. 
und besonders in Rom. sehr erweitert ist. Ihre Begründung ist in Amr. 
und Seph. mo >> rbon yayz na ">, was in Germ. (schon in V.) 
in >89 727 non eingeschränkt worden ist, das hinzugefügte 
Dann ist eine Erinnerung an das MR 9937 Dan won an SD in 
It., Rom. und Oz. T., womit auch die Hss. von Amr. übereinstimmen. 
Die Reformgebetbücher haben die universale Fassung der Begründung 
wieder hergestellt. — Die Eulogie m>8n smw Ber. II, 4, Taan II, 4 
vgl. j. Ber. 11,4. Frühzeitig wurde gestattet, in dieses Stück beim 
stillen Gebet besondere Bitten, die dem einzelnen am Herzen lagen, 
einzufügen T>9N ya1da 1372 DIR > _(b. Ber. 31 a, Ab. Sara 8 a); 
auf diesen Satz beruft sich bereits Rab als feststehende Norm am 
Anfang. des dritten Jahrhunderts. Wahrscheinlich ist hierdurch die 
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erneute Bitte 12>>%2 71952" entstanden. In kabbalistischen Kreisen 
wurde von der Erlaubnis Gebrauch gemacht, es wurden eine An- 
zahl solcher Bitten formuliert, die zur Finfügung an dieser Stelle be- 
stimmt waren. Einschaltungen für bestimmte Tage, die er an ihrer Stelle 
vergessen hatte, durfte der Beter ebenfalls hier nachholen (z. B. 75737 
ob. 8. 461.). — An dieser Stelle schaltete an Fasttagen der einzelne 
27 ohne Eulogie in alle Tefillas ein, späterhin wurde das auf 
Mincha beschränkt, aus den beiden anderen fiel es aus. 


5. XVI-XR. mymna vbw, die drei letzten Stücke sollen 
(den ersten entsprechend) hymnischen Charakter haben (Opa >vw ınaw 
j. Ber. II,4, b.34a.), insbesondere dem Dank Ausdruck geben. 
Das trifft auf das erste und letzte nicht zu, es ist auch sicher, daß sie 
zur Zeit, als die angegebene Disposition für die Tefilla vorgebracht 
wurde, denselben Inhalt hatten wie gegenwärtig. Allerdings beziehen 
sich diese Bitten nicht auf Bedürfnisse der Menschen, sondern auf ihre 
Beziehungen zu Gott (vgl. ob. S. 31). 


XV. 7735 (R.ha Sch. IV, 5 Tam. V, 1), wahrscheinlich das älteste 
Stück der Tefilla, das auch im Laufe der Zeit die mannigfachsten 
Änderungen erfahren hat; die im Tempel zu. Jerusalem im Anschluß 
an das Opfer vorgetragene Bitte um dessen gnädige Aufnahme. Die 
älteste erhaltene Formel 22 17397 ma maa SV a man 
[Pes. >w71"2] (Lev.r. VII, 2, Pesikt.d R.K.XXV, 28 p. 158 b) bildet in 
Pal. den ganzen Text. Im provenzal. Ritus erscheint sie mit andern 
Sätzen zusammen, die Seph. entlehnt sind. Daß diese kurze Fassung 
allein den Text der 77127 gebildet hat, ist sehr unwahrscheinlich; 
der Satz, der in Vulg. in allen Rezensionen wiederkehrt, >XYt X" 
SRadı nmay Tan eb rn) 1292 >apn ’ansa [mim] ensenı 
“27 muß bereits dem ältesten Wortlaut angehört haben; nach dem 
Aufhören des Opferdienstes kann er nicht eingefügt sein. In Vulg. 
steht daneben friedlich die Bitte um Wiederherstellung 
des Opferkultus na man may [ne] 20. Das ist eine (baby- 
lonische?) Anpassung des alten Wortlautes an die neuen Verhältnisse. 
Nicht die einzige, denn Midr. Ps. 17, 4 (64 a) heißt es: 1pn7 2555 


NN : aan 017 553 napn vb bonn rm Ammann mom 7 


Bm may 01 Pb ns Son mann Tann oınn. Eine 
nicht unbekannte Formel, sie wird in Germ. am Musaf der Fest- 
tage neben 2% verwendet, wenn der Priestersegen gesprochen wird 
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(Baer, S. 358), in V. dient sie sogar für den täglichen Gottes- 
dienst. 

Die Texte in Vulg. beginnen, wie Pal. mit 772”, fügen jedoch ein 
Objekt hinzu 5x" 7073; statt des folgenden Dn>en=) in Amr., 
Saad. und Germ. haben It. Rom. und Seph. nyo onen». Aus 
der Bitte 717x2 7>D im Pal. ist der XIV ähnliche Schlußsatz a17m) 
It. 1803] orarına [It. 7777 g5wı751] 7725 [Yem. 7125] [2102 92° 
[|Rom. Ma7p DO"w>4. Die Klammern zeigen, wieviel hier hinzu- 
gefügt wurde. Einen ferneren Zusatz haben vor nn V., Seph. 
und Prov. in der Bitte Yx7n1 2 Yarn DI3I7 Tara AR", sie ist 
eine Ausführung von Saadjas IN 193 133 mz"n. In Oz. Tob, Rom. 
und Yem. finden sich noch mehr Erweiterungen in fast allen Sätzen. 
Mit den erwähnten Formen ist die Mannigfaltigkeit der Fassungen 
noch nicht erschöpft. Maimonides wurde darüber befragt, ob der 
von einem Autor empfohlene T. Text 201 a7) oo "0 on na 
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wäre, und bejahtees. Eine solche Beweglichkeit zeigt der Gebettext 
noch gegen Ende des zwölften Jahrhunderts, derartige willkürliche 
poetische ee wird es wahrscheinlich weit mehr ge- 
geben haben. 

Den ersten Satz mit 72% erklärte Saadja, und Scherira stimmte 
ihm darin zu, obwohl er sonst seine Abweichungen im Gebet nicht 
billigte, nur da für zulässig, wo der Priestersegen ($9 b) gesprochen 
würde; er mußte demnach stets zu Maarib und zu Mincha mit Aus- 
nahme der Fasttage ausfallen. In Toledo wurde diese Vorschrift 
noch im XIV. Jahrhundert befolgt, es wurde mit>x2" "oN7 begonnen. 
Das beruhte auf einer Auslegung des Wortes 77127, die anderwärts 
nicht Anerkennung fand; in der Provence und in N.-Frankreich 
wurde daher schon um 1200 stets mit 7%” begonnen, und Jos. 
Karo kannte um 1500 nur noch diesen Brauch, der seitdem der allein 
herrschende ist. 

Die Eulogie lautet im Anschluß an j. Joma VIL1 (44 b),j. 
Sota VII, 6 (22a) in Pal. 12972 mama mıRd; ähnlich in It. an 
Fasttagen, wo Kalirs Kerobot ($32), und in Germ. am Musaf der 
Festtage, wo der Priestersegen hinzutreten, 1393 783 7135 MIND. 
In Vulg. lautet sie 125 Inasw Tran, It. fügt orıı2 hinzu, Rom. 
liest abweichend von allen Texten ns» rw. In den Reform- 
gebetbüchern ist meist wieder die ältere Eulogie T125 TMRD auf- 
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genommen, ebenso ist vorher die messianische Stelle wie mn XIV 
geändert, der Hinweis auf den Opferkultus beseitigt. 

Vor mmnN, d.h. hinter dem ehemaligen Schlusse der Benediktion, 
wird am Neumonde und an Mittelfeiertagen X2”1 75" eingefügt; 
es heißt in den. Quellen D7 mwNTp (Tos. Ber. III, 10, 8.76) oder Wa 
syn 777 (b. Schabb. 24a). Der Anfang na 57% ist zuerst 
Sofrim XIX, 7.11 erwähnt; bis auf Pal., wo die Aufzählungen reich- 
haltiger sind, stimmen die überlieferten Texte, abgesehen von ganz 
geringen Varianten, überein. Das spricht für ein sehr hohes Alter des 
Stückes, sein Stil aber weist eher auf den Anfang der paitanschen _ 
Zeit hin. Erwähnung verdient eine Äußerung des Gaons Paltui (ca. 850), 7 a 
wonach 827 727% ursprünglich in die M9Y"%>7 am Musaf des Neu- 
jahrstages ($ 24) gehörte, wozu die häufige Wiederkehr der Worte 
27 und 17pD recht gut paßt. 

XVII. 78777 (R. ha’Sch. I, 5), 7°\7 (j. Ber. II, 4), 771n (b. Meg. = 
17 b) enthält den Dank für die Wohltaten, die Gott ständig den 
Menschen erweist. Das Stück _ist ebenfalls sehr alt und wurde im 
Laufe der Zeit stark verändert und vermehrt. Der Anfang an 
7> man findet sich Sifre Deut. $ 343 (142 b), Midr. Tann. (S. 209) 
zitiert statt dessen > rn DrTn a mnyı. Eine einfache kurze 
Fassung bringt Pal., beachtenswert ist am Schluß die Verwendung 
von Ps. 9418; eine ähnliche Fassung im Anschluß an Kalirs Poesien 
teilt S. D. Luzzatto aus It. mit, auch Saad. und Rom. haben kurze 
Texte. Einschübe in diesen Text scheinen schon früh üblich gewesen zu 
sein, die Mischna erwähnt und verpönt zwei, deren Sinn und Zweck uns 
nicht mehr verständlich sind, weil sie wahrscheinlich mit gnostischen 
Anschauungen im Zusammenhang stehen, nämlich die Wiederholung 
des Wortes on am Anfange und die Sätze 199% "px 7p > 
Tab Jar aa 597 Tann oder DINO 71592", die jedenfalls ans Ende 
gestellt wurden. Das Verbot hat nicht verhindert, daß auch nach 
300 einzelne Vorbeter sich die Freiheit nahmen, ähnliche Sätze einzu- 
fügen (b. Ber. 33b). Der erweiterte Text in Vulg., dessen Kern schon in 
Amr. vorliegt, stimmt in Germ., It. und Seph. überein, er bewegt sich 
meist in biblischen Redewendungen, und es ist daher leicht ver- 
ständlich, wie er allmählich an Umfang zunahm. Amr., Rom. und It. 
haben zum Abschluß 3» nAnon 857 nary aD ar 7 nobar 89 
17270, das in Seph. und Germ. fehlt. 

Vulg. hat nun aber noch zwei kurze Stücke 253 >) und >>) 


58 Beschreibung des Gottesdienstes 


ann (Saad. nur 255 >79), die den Inhalt von 29770 zusammen- 
fassen und geradezu Dubletten dazu sind (vielleicht verdanken sie 
ihren Ursprung den zwischengetretenen Zusätzen, siehe weiter). Die 
neueren Texte von Germ. und Seph. haben auch hierbei noch einen 
Zusatz, PyDN DR (Seph. 207 >87), Rom. 72 779) Dada In, 
Saad. 7m5a anı mn 7 92. Die Eulogie lautet gemäß j. Joma 
VIL, 1 (44 b) in Pal. nm 9 Son, in Vulg. 3) av 2107, was 
zuerst Midr. Ps. 292 vorkommt. 

An Chanukka und Purim wird in die m8T17 auf Grund von 
Tos. Ber. III, 8 ein besonderes Dankgebet 9718797 777% eingeschaltet. 
Ein kurzer Text m®y .... Mose ers miyıpmı mıRbD 90997 
1», der sich in die Fassung von 2°770 in Pal. gut einfügt, findet 
sich Sof. XX, 8. Die gebräuchlichen Texte bestehen aus zwei Sätzen, 
einer Einleitung 2037 >y (abhängig von 277%), die für beide Feste 
gilt, und der Erzählung des zugrunde liegenden Ereignisses 272 
mnnn bezw. 577% "o"2. Die Texte lauten seit Amr. bis auf die 
unvermeidlichen kleinen Abweichungen gleich. Hervorzuheben ist, dab 
Abudr. entgegen allen anderen Texten narım >7 statt Mamen 
liest. Zahlreiche Varianten gibt es zu TnY1n[a] (an>w>) amıswr3, vol. 
dazu Abudr. und Riv. Isr. V, 125. Am Schlusse lesen Amr. und danach 
It. und Seph. ’747 27027 xnDD Toy my a Days nvoso DW, das 
ist ein Rest des oben erwähnten Wortlauts in Sof.; schon Hai Gaon 
und die Tosaphisten haben den Satz, da Bitten nicht an diese Stelle 
gehören, bekämpft, in Rom. und Germ. fehlt er. Wahrscheinlich wurde 
nach der längeren Unterbrechung durch 20:7 >7 der Gedanke 
von D°712 durch 253 597 wieder aufgenommen, wodurch der Satz 
in das Gebet kam. 

An den zehn Bußtagen wird seit der gaonäischen Zeit die Bitte 2737 
na 22 55 Drau Dr eingeschaltet (vgl. oben $. 43), in Germ. 
vor Dr 5971, in den anderen Riten, auch in Amr., hinter dessen 
erstem 50. Überdies hat Rom. die weitere ausführliche und vielleicht 
jüngere Bitte Tor ">17, die m V. nur an 5 7% 77% vorkommt. 
Daher hat sie auch Germ., jedoch nur bei Wiederholung der Tefilla 
am Versöhnungstage sowie beim Musaf des Neujahrsfestes. 

In der Zeit der Amoräer war es Brauch (und zwar zuerst in Ba- 
bylonien?), daß die Gemeinde, während-der Vorbeter bei Wiederholung” 
der Tefilla 27772 rezitierte, ebenfalls 2772 sprach. Die Einführung 
geht auf Rab zurück, von dem in b. Sota 40 a-und j. Ber. I,5 (3 d) 


v 
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verschiedene kurze Sätze für diesen Zweck mitgeteilt werden; andere 
Lehrer empfahlen andere Sätze, mit der Zeit wurde es Sitte, sie alle 
zusammenzufassen. Der in Baer gegebene Text stammt aus Sota 40 a, 
(vgl. schon Amr. 11b); man nennt das Stück 7277 on, wahr- 
scheinlich wegen der von Gelehrten 7:21 im Talmud daselbst be- 
liebten Zusammenfassung. 

oma m>n2. Bei Wiederholung der Tefilla wird an dieser Stelle 
der Priestersegen vorgetragen, vel. $ 9b. 

XIX. 2973 n392. Den gleichen Namen führt auch die letzte 
Benediktion, weil sie an den Priestersegen anknüpft, R. ha Sch. IV, 5, 
Tamid V,1. Sie nimmt die letzten Worte des Priestersegens auf 
durch a2 av und schließt mit der Eulogie (so ihr Name b. Meg. 18 b) 
a»on mw35 (Lev.r. IXg.E.14a, Midr. Ps. 292). Eine kurze Formel 
dafür enthält Pal., Vulg. bietet Erweiterungen dieses Textes, die seit 
Amr. im Wortlaut bis auf ganz kleine Abweichungen übereinstimmen. 
Eine Besonderheit von Germ. bildet das kurze Stück 21 272%, das 
dann gesagt wird, wenn der Priestersegen nicht voraufgeht; es wird 
zuerst von Eljakim aus Speyer (Xl. Jahrhundert) erwähnt, fehlt 


noch in V., wird aber später durch Meir von Rothenburg wiederein- _ 


9 be und: überall in Germ. üblich. Auch in Yem. wird es zu Mincha 
gebetet. Die Eulogie lautet in Vulg. in allen Texten as na naar 
Dysw2 W, Amr.18a gibt allerdings im Texte von Mincha DPvn mW". 
Die alte Eulogie findet sich in Germ. nur an den zehn Bußtagen, zu- 
sammen mit der Einschaltung Dr 1203; aus den andern Riten ist 
sie geschwunden. Der Text von Dr 7202 ist in It., Rom. und 
Seph. gegenüber Germ. etwas erweitert, die Einschaltung selbst 
ist jung (ob. 8. 43). 

Hinter der Eulogie von XIX folgt in It. und Seph. jas, als 
Zeichen, daß die Tefilla zu Ende ist. 

6. Die Tefilla des Vorbeters schließt tatsächlich hier, aber für den 
einzelnen sind im Laufe der Zeit eine Anzahl von Zusätzen hinzu- 
getreten. R. Jochanan hat — wie für den Anfang (s. ob. 5. 43) — auch 
für den Schluß einen Bibelvers empfohlen: Ps. 1915 71x15 1m. 


Vor diesen Vers tritt aber das von Mar dem Sohne Rabinas, nach Be- 
endigung der Tefilla gesprochene Gebet 712: X b. Ber. 17a (mit 


Ausnahme eines Sätzes)y worauf in Germ. und Seph. (noch nicht in 
Abudr.) .... jew jym> mws folgt. Dieses im Piutstil gehaltene 
Stück ist seinerseits die Verkürzung einer längeren Bitte 777 > 122>% 


vVvV 
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n>1y2 Tat, die sich bei Amr., Saadja, REJ, V., Manhig $ 63, Tur. I, 122 
findet, aus den gedruckten Gebetbüchern jedoch wieder verschwunden 
ist. Da hier bei der nieht mehr zum Pflichtgebet gerechneten Ein- 
schaltung ziemlich frei verfahren wurde, finden sich bei Amr. noch 
mehr Zusätze; so das Privat&abet Rabas b. Ber. 17a DD 77 moR 
annes und ma "as "> mnon. Das letztere ist zusammen mit ’8 
"25 in It. übergegangen. Abudr. verzeichnet nur das 123 > des 
Talmuds und auch das nur als Brauch einzelner; in Rom. fehlt bis 
auf 1295 rn jeder Zusatz. Hinter Ps. 1915 finden wir bereits in 
V. und dann in Germ. und Seph. mp" wın 1"a1703 DD 017 
Sxıpı 55 Dyı aıby DYbW (im Anschluß an Job 252). It. hat beides 
vor ıX3 N, woraus man klar sieht, daß letzteres eine junge 
Hinzufügung ist. 

Für Gebete des einzelnen ist überhaupt viel Spielraum gelassen; 
auch sind Erweiterungen nach Belieben gestattet, wenn sie inhaltlich 
zu dem betreffenden Stücke der Tefilla passen (b. Ab. Sar. 8 a). 

7. Wo die Notwendigkeit vorlag, waren auch Abkürzungen erlaubt 

„on mat ja. Eine solche ist das von Mar Samuel aufgestellte 
Amar, a7, wobei die mittleren 13 Stücke in ein einziges mit der Eulogie 
Mon an zusammengezogen und zwischen die drei ersten und die 
|\d drei. letzten gestellt werden. Der Text ist j. Ber. IV,3 (8a) und b. 
‚| Ber. 29a in voneinander abweichender Form gegeben. Üblich wurde 
mit ganz geringfügigen Änderungen die babylonische Form. Die 
Texte bei mittelalterlichen Autoren weichen in Einzelheiten von- 
einander ab, vgl. z. B. Hal. ged., Hild. 30 und Eschkol I, 59. Aber auch 
für die öffentliche Tefilla waren solche Abkürzungen nicht unge- 
bräuchlich. Von einer solchen in der im Talmud genannten Form 
rn 799% 7 (j. Ber. das.), die aus gaonäischer Zeit stammt (frühestens 
aus d. VIII. Jahrhundert), findet sich der Anfang in Eschkol I, 55, das 
vollständige Stück unter den Genisa-Handschriften in Cambridge. 
Und wie dieses Stück zeigt, waren piutartige Bearbeitungen 
der Tefilla im Gebrauch, die sich nicht an den Wortlaut hielten, sondern 
nur Inhalt und Eulogie der einzelnen Stücke beibehielten. Nament- 
lich in Palästina, der Heimat des Piuts, scheint man solche poetisch 
ausgeschmückte Texte begünstigt, in großer Zahl besessen und im 
Gottesdienste verwendet zu haben. 
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S 9a. Die Keduscha. 


Literatur: Zunz, Litg., S. 13f.; Baer, S. 236f.; Müller, J., Mas. Sofrim, 
S. 226ff.; Kohler, K. in MS. XXXVII, 1903, S. 493f.; Büchler A., La 
Kedouscha du „Yoc&r“ chez les Gueonim in REJ LI, 1907, S. 220 ff.; 
Ginzberg, L. Geonica I, S. 129; II, S. 48 ff. 


1. Bei der Wiederholung der Tefilla zu Schacharis, Mincha 
und Musaf wird in das dritte Stück, pw nwı7p, die Keduscha 
mo7p eingefügt. Sie hat ihren Namen von dem Verse Jes. 63, dem 
Trishagion, das auch in der alten christlichen Liturgie von großer Be- 
deutung ist. Neben diesem Verse setzt sich die Keduscha noch aus 
den Bibelstellen Ez. 312 b 713> 7792 und Ps. 14610 7527 zusammen, 
diejenige des Musaf enthält außerdem Dt. 64 saw und Num. | 
154 c B>srbn "In. Die in die Tefilla eingeschaltete Keduscha 
heißt as >w wıTp (Sof. XVII, 12 Ende). Daneben gibt es noch 
zwei andere Keduschas im Gebet; die Keduscha im Jozer, welche nur 
die beiden Verse aus Jes. und Ez. (S. 67), sowie die N707 077p (b. 
Sota 40, vgl. $ 10), welche neben den beiden Versen noch Ex. 15 18 und 
zu allen drei Versen das Targum bringt. 

Die Keduscha des Jozer und der Tefilla haben zwischen den beiden 
Versen aus Jes. und Ez. einen verbindenden Text, die letztere auch 
eine besondere Einleitung. Beide führen die Verse als Wechselgesang 
der Engelchöre ein. Die Keduscha de Sidra hingegen setzt die Verse 
ohne jede Verbindung lose nebeneinander. Nur sie ist im Talmud 
mit Namen genannt, die beiden anderen erwähnt erst der nachtal- 
mudische Tr. Sofrim. In Amr. finden wir sodann die Texte in ihren 
bekannten Fassungen. 

2. Der Ursprung der Keduscha ist überaus dunkel, die alten 
Quellen lassen uns vollständig im Stiche, die älteste darauf bezügliche 
Nachricht finden wir Tos. Ber. I, 9 (8. 27) n Tan 85 917 PR 
ee en xD MIRIX 7 PPrP Tan DI my ma AT 
aan DI may mm NDR >> anpian 7. Was das für ein 
Vorbeter ist, aus welchem Grunde er den sonst nicht vorkommenden 
Namen 72% führt, an welcher Stelle er die erwähnten Verse vortrug, 
ob die anderen Autoritäten das Verhalten R. Jehudas billigten oder 
verwarfen, all das erfahren wir aus der dürftigen Nachricht nicht. 
Auch wenn R. Josua b. Levi’(um 230) von der Keduscha des Vor- 
beters spricht (mp5 vw y9a2 xD sb. Ber. 21 b), ist daraus nicht 
zu ersehen, ob die dritte Benediktion oder die Einschaltung gemeint ist. 
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Nicht aufschlußreicher ist eine Stelle des palästinischen Talmuds 
j. Ber. V,4(9 eu.) Jar > 7901 TinK mmBIN2 PHADIR ord2 
man am ba pop Dipan Sannı hmm Say mt 8 TI TOR 
NITD 05 NNDNTp nass msn To mar m nyon manan nonnn 
>43 Horn, weil auch hier da$ Gebet, um das es sich handelt, nicht 
genannt ist; sicher geht daraus hervor, daß zur Zeit R. Abbuns (vor 
354) der verbindende Text bereits vorhanden war und eine Erwähnung 
der Engelchöre D»"X (vgl. Ez. 119 u. ö.) enthielt. Einen solchen 
Text bietet im traditionellen Gebetbuch stets die Keduscha .des 
Jozer, die der Tefilla lediglich an einzelnen ausgezeichneten Tagen, 
man hat infolgedessen den Schluß gezogen, daß die Jozer-Keduscha 
eine Wiedergabe des täglichen Morgengesanges der himmlischen 
Scharen darstellt, daß sie älter ist als die der Tefilla, daß diese erst 
aus jener hervorgegangen ist. Ein solcher Schluß ist irrig, die Aus- 
drucksweise des Talmuds "nrn aD T [seil. mar 9325] und der 
ganze Zusammenhang der Stelle gestatten nicht, ein anderes Gebet 
darin wiederzufinden als die Tefilla. Dazu kommt noch eins. Nach der 
gut verbürgten Sammlung der Differenzen zwischen Palästinensern 
und Babyloniern war in Palästina die Keduscha nur an Sabbaten, 
in Babylonien hingegen täglich üblich (Chill. Nr. 59); ja selbst gegen 
800 scheint das noch überall dort in Palästina, wo die eingewanderten 
Babylonier nicht in der Mehrzahl waren, der herrschende Brauch 
gewesen zu sein. Nun ist es sehr wohl denkbar, daß die Keduscha 
innerhalb der Tefilla, wo sie eine Einschaltung war, an Wochentagen 
fortblieb, hingegen wäre es keineswegs zu erklären, wieso die Ke- 
duscha im Jozer, wenn sie ein wichtiges Stück des spezifischen 
Morgengebetes bildete, weggelassen werden konnte. Irgendein direk- 
tes Zeugnis von der ursprünglichen Zugehörigkeit der Keduscha 
zum Jozer gibt es nicht, hingegen haben wir in der dritten Bene- 
diktion der Tefilla sowohl dem Namen als auch der Sache nach die 
allerbeste Anknüpfung. 

3. Die älteste Form dieser Benediktion lautete 82 AnN DıTp 
av (8. 45), aller Wahrscheinlichkeit nach war als biblische Beleg- 
stelle Jes. 63 MIRa2 7 pp wITPp S1H>> angeführt, ja es ist bei der 
Vorliebe der alten Tefilla für Benutzung des Bibelworts (S. 42) nicht 
einmal ausgeschlossen, daß lediglich der Vers wıp den Text der 
Benediktion ausmachte (vgl. Par S. 47). Der ursprüngliche Zu- 
sammenhang des Verses nun wies direkt auf die Huldigung der Engel 
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hin; daß mystisch gestimmte Gemüter sich dieses Hinweises zu be- 
dienen wußten, zeigen Stellen wie Hen. 3912, Apok. Joh. 48. Einen 
verwandten Inhalt zeigte Ez. 312, der Schall, der von der Be- 
wegung der Engel her an das Ohr des Propheten dringt, klingt 
ebenfalls in einen Hymnus aus, in beiden Stellen wird überdies die 
Herrlichkeit (7723) Gottes gepriesen. So lag es. nahe, die beiden 
Stellen gemeinsam zu bearbeiten, aus ihnen eine dramatisch belebte 
Schilderung des Wechselgesanges der Engelchöre zu gestalten, in 
Jesaia sind es die Seraphim, in Ezechiel die „‚Ofannim‘ und die „hei- 
ligen Chajot“, die den Hymnus vorbringen, die Keduscha läßt sie 
zugleich auftreten und wechselseitig das Lob des Herrn anstimmen. 
Das waren die Gedanken, die den Mystikern der alten Zeit und denen 
des Mittelalters reichen Stoff zur Bearbeitung boten, daher die Mannig- 
faltigkeit der einleitenden Sätze und der verbindenden Texte, die im 
Laufe der Zeiten entstanden. 

Nur die beiden Verse aus Jesaia und Ezechiel gehörten zur alten 
Keduscha. 7>72” in der Tefilla-Keduscha ist stets nur ganz lose als 
Zitat „aus den Hagiographen‘‘ mit den vorangehenden Versen ver- 
knüpft, was allein genügt, um es als jüngere Zutat zu kennzeichnen. 
Daß der Vers in der Keduscha de Sidra durch Ex: 1518 ersetzt ist, hat 
seinen Grund darin, daß dort ein Targum erforderlich war; da ein 
anerkanntes Targum zu den Hagiographen nicht vorlag, mußte ein 
Vers des gleichen Inhalts aus einem Buche, zu dem die aramäische 
Übertragung vorhanden war, gewählt werden. Weshalb >72 in die 
Keduscha kam, ob es aus den Neujahrsgebeten übernommen wurde, 
oder ob beabsichtigt war, wie in so vielen anderen Gebeten auch hier 
den Gedanken des Gottesreiches zum Ausdruck zu bringen, läßt sich 
nieht mehr erkennen. Klarer ist hingegen, auf welchem Wege snw 
Sun" in die Keduscha kam. Gelegentlich einer Religionsverfolgung 
im byzantinischen Reiche wurden gewisse jüdische Gebete, darunter 
das Einheitsbekenntnis und das Trishagion, das die Kirche im Sinne 
der Trinität auslegte, verboten. Die Synagogen, die an den Wochen- 
tagen wahrscheinlich überhaupt geschlossen waren, wurden an den 
Sabbaten überwacht, bis die Stellen der beanstandeten Gebete vor- 
über waren. Daher wurde zu dem Aushilfsmittel gegriffen, die Ke- 
duscha in das Musafgebet aufzunehmen und um den Anfang und 
das Ende des yo zu erweitern. (DIS 77 8 DYTDRD 023 HYYTD=ynD) 
Auch nachdem die Verfolgung vorüber und die volle Religionsfreiheit 
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wiederhergestellt war, wurde, die Einschaltung in der Musaf-Keduscha 
für die Sabbate und Feste belassen. Es ist nicht ausgeschlossen, dab 
die Aufnahme von 5x1" ya den Anlaß zur Einführung von 7>%" 
gab, daß, nachdem einmal Verse aus den Propheten und dem Pen- 
tateuch zur Keduscha gehört®n, auch die Hagiographen darin ver- 
treten sein sollten. Das älteste Zeugnis für das Vorhandensein des 
yaw in der Keduscha findet sich P.d R.E. IV, Ende, wo jedoch 7>%% 
noch nicht erwähnt ist. b 

4. Der Texi der Keduscha im engeren Sinne, der Bibelverse, 
war durch die Masora vor Schwankungen behütet; die Verschieden- 
heiten entstanden durch die verbindenden Texte und in der 
Tefilla-Keduscha durch die Einleitungen. Es sind folgende: 

A. Einleitungen. Sie stellen die Keduscha der Gemeinde als 
eine Nachahmung der Verherrlichung Gottes durch die Engel dar. 

1. Die älteste Einleitung, die wir kennen, ist TOP) Tr172 
in Sof. XVI,12. Sie ist in Germ. an den Musafgebeten üblich. In 
der Wortfolge 727,27 T2"7p> finden wir sie in Seph. und seit dem 
XV1. Jahrhundert in It. bei allen Gebeten mit Ausnahme des Musaf; 
in Rom. an Wochentagen. Die Bibelstelle Jes. 2923 spricht sehr 
für die Wortfolge in der letzteren Fassung. Maim. liest abweichend 
von allen Texten ">01 To7p2. Alle Riten außer Germ. er- 
wähnen in der einen oder anderen Form die Dreiteilung der Keduscha 
(merTp wow), die Art der Bezugnahme auf die Huldigung der 
Engel ist in den Texten verschieden. Zu erwähnen ist, daß in einer 
als Variante gegebenen Keduscha zu Schacharis von Pesach in Rom. 
an die Einleitung auch Jes. 61,2 angeschlossen ist. 

2. Damit verwandt ist die Einleitung w®7p:, die in Germ. mit 
Ausnahme der Musafgebete stets gesprochen wird, in Rom. an den 
Morgengebeten der Sabbate und Feste. Es ist die einfachste Form 
der Keduscha, sie nennt nicht einmal die Engel. In den alten Quellen 
ist sie nicht nachweisbar. 

3. 73, bei Amr. für alle Gebete ohne Unterschied, findet sich 
in den anderen Riten in sämtlichen Musaftefillas. Germ. ist sie un- 
bekannt, der altfranzösische Ritus hat sie jedoch ebenfalls zu Musaf 
verwendet, V. nennt sie 72% mp)p. It. hatte sie früher, wie Amr., 
täglich, bis durch den Einfluß der Kabbalisten T"7P: an die Stelle 
trat. > stammt wahrscheinlich aus den Kreisen der babylonischen 
Mystiker, der Gedanke und die Ausdrucksweise sind ihnen sehr geläufig. 
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B. Verbindende Texte. Sie stellen den Übergang von einem 
Bibelverse zum anderen dar. 

1. Zwischen D"7P und 71. 

a) Die kürzeste Fassung bilden die Worte 1a) 7113 anny>, 
wie sie stets mit Ausnahme des Musaf in It., an Wochentagen auch 
in Germ., oder Dan DIimawnonny>, das stets mit Ausnahme 
des Musaf in Rom. und Seph. üblich ist. Dieser Übergang läßt 
die Beziehung des 2n%2y> durchaus unklar und macht den Eindruck 
einer Verkürzung aus dem nun folgenden 

b) >73 wyn >4p2 Ts, das täglich in Amr. und am Morgen der 
Sabhate und Feste in Germ. (schon in V.) im Gebrauch ist. Der In- 
halt entspricht völlig demjenigen von’ BI1P7 nm DER in der 
Jozer-Keduscha. Da schon im Talmud Ofannim in Verbindung mit 
der Keduscha erwähnt werden, ist anzunehmen, daß diese Verbindung 
oder zumindest der ihr zugrunde liegende Gedanke recht alt ist. 

ec) Bryan (Pa) 7725, in allen Riten in der Musaf- 
tefilla, bei Maim. täglich, seit dem XV. Jahrhundert in Deutschland 
am Jom Kippur in allen Gebeten. Der Ursprung ist unbekannt, die 
Form piutisch, derart daß mit dem Schlußworte des Bibelverses 77123 
begonnen und darauf wieder hingeleitet wird. 

2. Zwischen 7722 und at in der Musaftefilla der Sabbate 
und Feste. Die einfachste Fassung lautet in Rom. 91% >32 Dany» 
Dans, wobei nach den alten Quellen A782 zu ergänzen wäre. 
In Rom. selbst aber findet sich auch der erweiterte Text, dessen 
Beginn im Anschluß an das letzte Wort des Bibelverses ap" 
lautet, er ist in kürzerer Fassung als die Texte von It., Seph. und Germ. 
gehalten, die alle kleine Erweiterungen bieten. 

3. Zwischen ya® und Drbab o>> nur enthält Rom. gar 
keine Verbindung, und ursprünglich müssen die Worte, wenn sie 
dem obenerwähnten Zwecke dienen sollten, ohne Unterbrechung 
gesprochen worden sein. Als später die Ursache der Aufnahme des 
snv unbekannt war, wurden die Worte ebenfalls durch ein poetisches 
Stück verbunden, DR 87 778, das wieder an das letzte Wort 
des Verses anknüpft und dessen ganzer Wortlaut den Eindruck einer 
relativen Jugend hervorruft. Der Text in It. und Germ. ist der 
gleiche, in Seph. findet sich gegen Ende noch ein Zusatz, die Bitte um 
messianische Erlösung: MONI MAR DINR Hana 77, die aus völliger 
Verkennung des ursprünglichen Sinnes an diese Stelle gesetzt ist. 

Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 5 
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4. An B>moR ’7 "a8 schließt Germ. an Festtagen 12778 78 
an, eine starke Betonung des Gottesreiches; den anderen Riten ist das 
Stück unbekannt. Es stammt aus Deutschland, der Wortlaut scheint 
von der Poesie Meschullams b. Kalonymos (gest. um 1000 in Mainz) 
beeinflußt. Ursprünglich war W48 nur an den beiden ernsten Feier- 
tagen üblich, seit 1100 fing man an, es auf die Walliahrtsfeste zu 
übertragen. It. wiederum hat an den Festen eine Bitte j1>7 28 Dan, 
die, wie es scheint, an den gleichen Gedanken anknüpft; der Ausdruck 
und die Reime kennzeichnen sie als ziemlich jung. 

5. Vor 757” haben die meisten Texte übereinstimmend stets 
Yard ana TDTp 77372", eine reine Quellenangabe ohne innere Be- 
ziehung zur Keduscha. Jedoch haben Amr. und Maim. täglich, Germ. 
im Morgengebet der Sabbate und Feste statt dieses nichtssagenden 
Überganges yon bo Tmipmn; das ist eine Bitte um Herbei- 
führung der messianischen Zeit, in der Gott allein König sein wird 
(7>9°). Die Anknüpfung ist wiederum durch das letzte Wort des 
Textes 1n'pnn gegeben, das in die Quellenangabe (MAX 7273) aus- 
klingt. 

Die äußere Form, der Gedankengang und der Wortlaut der 
meisten Hinzufügungen zur Keduscha rechtfertigen die Annahme 
ihrer Entstehung in der ersten Zeit nach Abfassung des Talmuds; auf 
einige Ausnahmen wurde oben bereits hingewiesen. Die Mannig- 
faltigkeit der Formen ist wahrscheinlich dadurch zu erklären, daß 
aus Palästina und Babylonien verschiedene Vorlagen kamen. Nur 
in unwesentlichen Einzelheiten hat sich der Text im Wechsel der 
Zeiten und Länder geändert. In den neueren reformierten Gebet- 
büchern wurden die Erwähnungen der Engel meist beseitigt. Auch 
sind die verbindenden Texte mehrfach in deutscher und englischer 
Sprache poetisch bearbeitet worden. 

5. Die Keduscha im Jozer scheint wesentlich jünger zu sein als 
die in der Tefilla, sie scheint erst eine Schöpfung der Mystiker der 
gaonäischen Zeit zu sein. Sie ist im Jozer ein fremdes Element, der 
alte Text (ob. S. 171.) enthielt sie nicht, und man merkt auch dem 
heutigen Texte noch an, daß das Thema von den Engeln und ihrer 
Huldigung mit Gewalt herbeigezogen ist. Wir wissen aus den Über- 
resten der Literatur der Mystiker, welche hohe Bedeutung sie der 
Rezitation der Keduscha beimaßen ($. 18f.), und haben allen Grund 
zu der Annahme, daß sie es waren, welche die Aufnahme der Keduscha 
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in den Jozer veranlaßten. Das kann jedoch nicht später erfolgt sein 
als die Abfassung des Tr. Sofrim, in dem zu wiederholten Malen der 
Jozer-Keduscha Erwähnung geschieht. Vielleicht wollten die Mystiker 
durch die Aufnahme der Keduscha in den Jozer auch denjenigen, die 
nicht mit der Gemeinde beteten, eine Gelegenheit bieten, die Keduscha- 
verse zu rezitieren. Die verschiedenen Ersatzstellen für die Keduscha 
in der Ausgabe von Amr. gehören zwar dem ursprünglichen Texte 
nicht an, aber sie entstammen sämtlich der mystischen Literatur 
und lassen deutlich die Bestrebungen jener Kreise erkennen. Für die 
Jozer-Keduscha war die Einleitung dureh die voraufgehende Schilde- 
rung der Engel des Dienstes (an”Wn) gegeben. Den verbindenden 
Text zwischen den beiden Versen w)7p und 7173 bildet das allen Riten 
gemeinsame DIIP7 MY DWEINTT, das in Germ., wenn es mit Piut 
zusammentrifft, in 72% nr geändert wird. 

6. Über den Ursprung der Keduscha de Sidra vgl. $ 10. Sie ist 
älter als die des Jozer, wahrscheinlich ebenfalls babylonischen Ur- 
sprungs. Wenn das Targum scheni zu Ester V, 1 von einer dreimaligen 
Rezitation des Trishagion spricht, so denkt der Verfasser wahrschein- 
lich an unsere Keduscha und die bei der Wiederholung der Tefilla 
zu Schacharis und Mincha. Hingegen setzt die junge Sammlung 
Midrasch ha Gadol, die 30 Keduschas wöchentlich erwähnt (S. 278), 
bereits je 4 Keduschas an den 6 Wochentagen und 6 am Sabbat 
voraus; 3 in der Tefilla, 1 im Jozer und 2 Keduschas de Sidra zu Mincha 
und am Sabbatausgang. 


- 8 9b. Der Priestersegen. 

Literatur: Baer, S. 358 ff.; Duschak, S. 266 ff.; Berliner, Randb. I, 40 ff.; 
Frumkin, S. 284 ff,; J.E. Art, Blessing, Priestly II], 244 ff. 

1. Der Priestersegen D=7> >92 ist ein Residuum aus dem 
Kultus des Tempels; er bildete einen Bestandteil des täglichen Opfers, 
an jedem Morgen und gegen Abend sprachen die Ahroniden unmittel- 
bar vor dem Darbringen des Ganzopfers über das Volk den in Num. 
624—26 vorgeschriebenen Segen. Die Priester traten im gegebenen 
Augenblicke auf die Stufen der Vorhalle, von der aus sie zum Volke zu 
reden pflegten, und verkündeten den Segen; die Bezeichnung n>72 
23775 der Mischna (Sota VII, 1) wird in der Tosefta ausdrücklich auf den 
Segen bezogen, den die Priester auf den Stufen der Tempelhalle 
sprechen. (BD4R7 nı5yn 57 DON Daranmd TR DI n>n2 das. 
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VII,7 8. 3073). In amoräischer Zeit wurde für den Standort der 
Priester die in der Mischna in anderem Sinne gebrauchte Bezeichnung 
1297 verwendet, man nannte daher die Tätigkeit der Priester > 
12775 (z. B. b. Schabb. 118. a). Hiervon stammt das in der jüdisch- 
deutschen Mundart bis in die*Gegenwart erhaltene Wort „duchenen“ 
für Sprechen des Priestersegens. — Die Priester hoben beim Segen die 
Hände hoch, so tat es schon Ahron bei der Einweihung der Stiftshütte 
(Lev. 722); der Ausdruck 777” MX xD» wird noch im hebräischen Sirach 
gebraucht (5020), im tannaitischen Schrifttum jedoch ist 7783 MX ND> 
dafür üblich, davon wird das Nomen 2°8> ns" gebildet (Sifre 
Num. $ 39p 11b), das dann in der halachischen Literatur allgemein 
Verwendung findet. Endlich erscheint im babylonischen Talmud 
und im Targum, da die Priester die Hände beim Segen ausbreiten, 
die Bezeichnung (77°) 7% 098 (z. B. Jon. zu Num. 623). Daneben 
aber erhält sich der alte schlichte Ausdruck der Bibel 7%2 Num. 623 
(By HR DIsnan Dan vgl. Sota VII, 6 und b. 39a), und neben 
5995 (naMp2) Mao) kommt D7>3 M>n2ständig vor. 

2. Der Priestersegen bildete, wie bemerkt, ursprünglich einen 
Teil des Tempelkultus. Nach den Berichten der Mischna (Taan. IV, 1) 
wurde er bisweilen sogar viermal an einem Tage gesprochen, außer 
beim Morgen- und Nachmittagsopfer auch zu Mittag beim Zusatz- 
gebet (02, wofür in Tos. das. S. 2198 m127) und am Abend beim 
Schließen der Tempeltore (psp n5>y5). Das geschah am Ver- 
söhnungstage, bei öffentlichen Fasten und beim Gottesdienst der 
Standmannschaften (nY72y%2 8 34). Hier begegnet uns zum ersten Male 
der Priestersegen, ohne Begleiterscheinung eines Opfers zu sein. Dem- 
entsprechend wurde er schon während des Tempelbestandes auch 
in die Gotteshäuser außerhalb des Tempels (372 ,‚j>124) über- 
tragen; „so gut wie es einen Priestersegen im Tempel gibt, wird er auch 
in der Provinz gesprochen“. (Tos. Sota VII, 8 S. 3077; vgl. Sifre 
suta $8.53). Freilich wurden einige unterscheidende Abweichungen 
festgesetzt; im Tempel wurde der ganze Priestersegen ohne Unter- 
brechung gesprochen, außerhalb in drei Sätzen (davon später 7272 
no>wn), in die wahrscheinlich die Gemeinde mit Amen einfiel; im 
Tempel wurde das Tetragramm ausgesprochen, außerhalb nicht; im 
Tempel erhoben die Priester ihre Hände bis ans Haupt, außerhalb nur 
bis an die Schultern (Tam. VII, 2, Sota VII, 6, Sifre u. S. s. z. St.). 
Fraglos traten in der ältesten Zeit die Priester, wenn die Reihe an sie 
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kam, von selbst vor und sprachen ihren Segen; schwerlich war er mit 
der Tefilla organisch verbunden. Zum Segen war jeder Priester ohne 
Unterschied des Alters zugelassen, ganz gleich ob er zur gerade dienst- 
tuenden Abteilung gehörte oder nieht; nur solche mit körperlichen 
Gebrechen wurden ausgeschlossen, aber auch nicht unbedingt und 
ohne Ausnahme (Meg. Ende). 

3. Mit der Zerstörung des Tempels hörte die primäre Stätte des 
Priestersegens auf, er erhielt sich nur noch an der Stelle, an die er 
übertragen war, nämlich beim Synagogengottesdienst. Auch hier 
wurde den Ahroniden das Sprechen des Segens zur Pflicht gemacht 
(j. Ber. V,5f. 9d). Er wurdein die Tefilla einverleibt; wann das geschah, 
läßt sich mit Sicherheit nicht feststellen, die Mischna setzt bereits 
voraus, daß der Priestersegen während des lauten Vortrags der Te- 
filla stattfindet (Ber. V, 4). Gleichzeitige Verordnungen weisen eben- 
falls auf die Veränderung der Stätte des Priestersegens hin, im Tempel 
waren sie überflüssig, ihr Zweck durch die von selbst gegebenen Be- 
dingungen erfüllt. Jochanan ben Sakkai verfügte, daß die Priester 


ihre Sandalen ablegen mußten, wenn sie den Segen sprachen ‚(b. 

Sota 40 a), R. Ismael b. Elisa hält das Händewaschen vor dem Segen 
für erforderlich ( (das. 39 a), sein jüngerer Zeitgenosse Eleasar b. Scham- 
mua auch einen besonderen Segensspruch (b. Meg. 27 b). Etwa um 
“dieselbe Zeit dürfte eingeführt worden sein, daß die Priester ihre 
Finger beim Segen spreizten (vgl. Targ. jer. zu Num. 627), daß die 
Gemeinde sich ihnen gegenüber stellte (3>» 7323 DD), womit zeit- 
weise seltsame Vorstellungen über die magischen Wirkungen des 
Segens verbunden wurden (vgl. b. Sota 38 b). R. Akiba erklärt es für 
unstatthaft, die Priester anzuschauen, während « sie den Segen sprechen 
(vgl. b. Chag. 16 a). Die Priester beginnen nicht mehr von selbst, 
sondern der Vorbeter muß ihnen den Segen vorsprechen, und diese 
Gewohnheit ist so fest eingebürgert, daß sie sogar als_biblisches Gebot 
betrachtet wird (Sifre $39). Vielleicht wurde es schon damals ein- 
geführt, daß die Priester vom Vorbeter aufgerufen wurden, vor das 
Vorbeterpult hinzutreten und dort den Segen zu sprechen, sicherlich 
war es im amoräischen Zeitalter der Fall. Die Amoräer unterscheiden 
bereits das Verfahren bei der Anwesenheit von einem oder von mehreren 
Priestern (b. Sota38 a, j. Ber. V,5f.9d). Neben dem erwähnten Segens- 
spruche, dessen Wortlaut zuerst im Namen R. Chisdas mitgeteilt wird 
(b. Sota 39a), kennt der Talmud eine stille Bitte der Ahroniden, sobald 
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' Priester hintreten, ein Gebet sprechen, daß sein Traum eine günstige 
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sie ihren Platz verlassen, und eine andere, wenn sie den Segen ge- 
sprochen und sich von der Gemeinde abgewandt haben. Auch die 
Gemeinde wollte während des Segens nicht untätig sein; infolgedessen 
wurden ihr ebenfalls in derselben Zeit einige Bibelverse vorgeschrieben, 
die sie rezitieren sollte. Die Amoräer waren sich nicht einig darüber, 
in welcher Weise diese Rezitation stattfinden sollte, denn es wider- 
strebte ihnen, den Segen selbst in ungehöriger Weise unterbrechen 
zu lassen, und gar mancher wollte sje gänzlich beseitigen, weil „es 
nicht angängig wäre, daß einem niedrigen Menschen ein Segen gespendet 
würde und er nicht einmal das Ohr hinwandte‘ (vgl. j. Ber. I1.f. 2e, 
ni Sota 330.2. Die Einfügung mehrerer ‚Bibelverse hatte die ver- 





Wo Worte. des mn ein entsprechender Vers f in die Gemeinde 


J 


| eingeführt wurde, und wenn auch eingeschärft wurde, _ die Verse nur 
während des Vortrages des Vorbeters zu sprechen, den Segen der 
\ Priester jedoch schweigend mitanzuhören, so artete das dennoch in 


\ einer Weise aus, daß die Verse den Segen übertönten; alle Mahnungen 
namhafter Halachisten halfen nichts dagegen. Ein nicht geringerer Übel- 
‘stand wurde durch die in Babylonien verbreitete Furcht vor. bösen 

Träumen veranlaßt. Wem sein Traum entfallen war, der sollte nach 


Empfehlung eines Amoräers 1oräers (um 400) während des Segens vor die 


"Bedeutung habe oder durch Gottes Gnade erhalte, und so schließen, 
daß die Gemeinde Amen darauf spricht (b. Ber. 55 b). Auch dieses 
Gebet Anabr ar 7”"29) wurde in der Folgezeit dem Priestersegen 
beigefügt und von jedermann in der Gemeinde nieht nur einmal, 
sondern am Ende aller drei Sätze gesprochen. Eine jüngere kabba- 
listisch beeinflußte Zeit hat für den Schluß des dritten Satzes ein noch 
längeres Gebet eingeführt (j127% 7°) und in seltsame Verbindung 
mit dem „aus dem Priestersegen hervorgehenden zweiundzwanzig- 
buchstabigen Gottesnamen“ gebracht. Alle diese Mißbräuche waren 
nur dadurch möglich, daß die Ahroniden den Segen nicht mehr sprachen, 
sondern sangen und die Melodien recht lange hinzogen. Aber der 
Segen hat dadurch seinen ursprünglichen Sinn völlig eingebüßt, und 
das war mit ein Grund dazu, weshalb sich in neuerer Zeit eine ‚heftige 


‚Opposition gegen ihn geltend machte, die vielfach zu seiner Besei- 


tigung oder Vereinfachung führte. 
4. Der Priestersegen findet in der Synagoge nur statt, wenn ein 
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Forum von mindestens zehn Erwachsenen anwesend ist (Meg. IV, 4). 
Nach den alten Bestimmungen (ob. $. 68) müßte er jede laute Te- 
filla begleiten, schon früh jedoch wurde er auf die Morgentefilla be- 
schränkt und fiel nachmittags aus (b. Taan. 26b). Fine Ausnahme 
machten die Fasttage, wo er auch zu Neila zugelassen war; in Pa- 
lästina wurde er am Versöhnungstage wie in alter Zeit viermal, in 
Babylonien dagegen und hiernach überall in der Diaspora nur dreimal 
gesprochen (Chill. Nr. 22). Die Sitte, daß die Ahroniden tagtäglich 
den Segen sprachen, hat sich nur im Orient lange erhalten und wird 
‚in Yemen bis zum heutigen Tage befolgt. In Europa scheint sie an 
den Wochentagen sehr früh aufgehört zu haben, wahrscheinlich weil 
der Gottesdienst dadurch zu lange ausgedehnt wurde, vielleicht auch, 
weil nicht immer Ahroniden in der Synagoge anwesend waren. Man 
beschränkte sich daher in Spanien auf Sabbate und Feste, in den 
anderen Ländern sogar nür auf die Feiertage. Auch an diesen blieb 
er in Deutschland auf das Musafgebet beschränkt, es war eine Aus- 
nahme, wenn Jakob Möllin (um 1400) ihn auch zu Schacharis zuließ. 
Bei dieser Beschränkung auf Musaf ist es dann geblieben. Eine Ab- 
weichung hiervon wurde in der Zeit des sabbatianischen Wahnes in 
Amsterdam eingeführt; zu Ehren der Messiaszeit wurde der Priester- 
segen wieder an jedem Sabbat gesprochen, und der Brauch wird 
dort in der portugiesischen Synagoge bis in die Gegenwart geübt. 

Da, wo Ahroniden nicht anwesend waren, und überall, wo der 
Segen durch sie selbst nicht mehr gesprochen wird, mußte ihn der 
Vorbeter bei der Wiederholung der Tefilla ersetzen. Nach einer Ein- 
leitung sprach er dann in Babylonien und in der ganzen Diaspora 
die Worte des Priestersegens, in Palästina jedoch gestattete man ihm 
diese Verse nicht, er mußte sich mit dem Nachsatz Num. 627 nv" 
begnügen. Der Ersatz wurde für alle diejenigen Tefillas eingeführt, 
in denen die Priester den Segen hätten sprechen müssen, d. h. stets 
für die Tefilla zu Schacharis und Musaf, an den Fasttagen auch zu 
Mincha, am Versöhnungstage auch zu Neila; nicht einheitlich ist der 
Brauch am Versöhnungstage zu Mincha. 

5. Wo die Priester selbst den Segen sprechen, verlassen sie schon 
bei Beginn der XVII. Benediktion der Tefilla ihren Platz, in alter 
Zeit von selbst, später nach Aufforderung durch den Synagogendiener. 
In Germ. wird in diesem Falle das Stück außer mit 72% auch noch 
mit der älteren Formel 27yn1 eingeleitet (vgl. ob. S. 55). Nach 
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Saadja wird 72% nur gesprochen, wo ein Priestersegen angängig ist 
sonst‘fortgelassen (das.). Der Segen selbst wird zwischen die XVIII. 
und XIX. Benediktion eingeschaltet. Bei Anwesenheit von mehreren 
Ahroniden werden sie vom Vorbeter durch das Wort Dr zum 
Segen aufgerufen, Jakob Tarı erklärte sich nachdrücklichst gegen 
‚diese Unterbrechung der Tefilla. Nachdem die Ahroniden die im 
Talmud- ‘vorgeschriebene Benediktion gesprochen (ob. s. S. 69), be- 
ginnt der Vorbeter mit dem biblischen Segen, den sie Wort für Wort 
wiederholen; im Orient war es noch in der Zeit Maimunis üblich, daß 
der Vorbeter erst beim zweiten Worte einsetzte, während die Ahroniden 
>72" von selbst sprachen. Da wo der Segen nur vom Vorbeter ge- 
sprochen wird, fügt dieser als Einleitung die Bitte ein 72723 123%2 
ro>wnr. Danun im Mittelalter in Europa der Segen durch den Mund 
der Ahroniden zu den großen Seltenheiten gehörte, gewöhnte man sich 
daran, auch wo sie ihn sprachen, 7>3%23 >73 vorauszuschicken. 
Meir von Rothenburg ‚handhabte es derart, daß er bis 9327 nn >> 
leise sprach und 23773 laut ausrief, worauf die Ahroniden mit TEY7P 29 
"a8 einsetzten. So ist inGerm. der Brauch geblieben, während Seph. 
und It. das ganze 72>%2 beibehalten haben. Auf den Segen folgt die 
XIX. Benediktion der Tefilla o7>v DW, in Germ. tritt an ihre Stelle 
überall, wo der Segen ausfällt, das kürzere 27 D7>W (oben S. 59). 

6. Der Wortlaut des Priestersegens war durch die Bibel festgelegt. 
Der Text der Einleitungsformel 73733 12372 stimmt in allen Vor- 
lagen überein, ein Beweis für sein sehr hohes Alter. Eine auffällige 
Variante findet sich einmal (aber nicht durchgängig) in Rom., wo 
es heißt Dasn> 254 amad ramarı ad) I by malnan mn 
w7p 29°, auch David Kimchi schlug aus stilistischen Gründen 
ep Dy3 Dr vor. In Palästina sprach der Vorbeter statt des 
Priestersegens nur aD TR 0%", Amr. und Saadja bringen den Vers 
auch hinter dem Segen, und so wurde er in Spanien und Südfrankreich 
beibehalten; in Nordfrankreich, Deutschland und Italien hingegen 
war er nicht üblich. Nach den Beschlüssen der Frankfurter Rabbiner- 
versammlung 1845 ist in den Reformgemeinden Deutschlands und 
Amerikas der Segen durch die Ahroniden völlig aufgehoben und nur 
der Ersatz durch den Vorbeter beibehalten worden. Auch in kon- 
servativen Gemeinden ist das vielfach der Fall gewesen, oder der 
Segen wurde wenigstens wieder auf seine schlichte Form zurück- 
geführt, jedes Beiwerk, vor allem der überflüssige Gesang, beseitigt. 
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S 10. Die Tachanunim. 
Literatur: Landshuth, S.84—170; Baer, S. 112—152; Duschak, $. 218 I 
Zunz, Litg., S. 15 ff. ; Berliner, Randb. I, S. 70f.; Jawitz, S. 85 ff. Die Artikel 
Tachanun bei Hamburger RE I, S. 808; Tahanun in JE XI, 8. 667f. Zu 11 


vgl. L. Scheinhaus, Alenu Leschabbeach in Ost u. West VILL, 1908, S. 451 ff. 
und zu 12. Berliner, Der Einheitsgesang, Berlin 1910. 


1. Unmittelbar zur Tefilla gehört der letzte Teil des Morgen- 
gebets. Sein Name Dunn (Dan.93 u. ö.), mn (Dan. 920), 
nırn, „Tachanun‘ umfaßt alles, was im Gebetbuche auf die Te- 
filla folgt. Das ist heute ein recht buntes Mosaik von Bibelstellen 
und von Gebeten, die aus ganz verschiedenen Zeiten stammen, eine 
Gruppe von Gebeten, die ihrem ursprünglichen Charakter völlig ent- 
fremdet ist und lediglich durch Zurückgehen auf ihre Anfänge ver- 
standen werden kann. In der Halacha lautet der technische Ausdruck 
für unser Gebet anms'>y or>p%, Dspr nbnor Er stammt aus 
dem Talmud, eine Erklärung bietet b. Meg. 22 b, wo m23n 55 >»5, 
YTNDIRR 578) (MEN) mit dem biblischen T1p" gleichgesetzt 
wird, das biblische 7177071 wird dort durch 85371 D°7° 27%0D wieder- 
gegeben. Beide Arten des Niederfallens waren in Babylonien am 
Anfange des dritten Jahrhunderts beim Tachanun nach der Te- 
filla üblich, und noch Maimonides kannte beide aus dem Leben. Die 
genannten Bezeichnungen helfen uns, den Ursprung des Gebetes zu 
erkennen. Die Mischna Tamid VII,3 berichtet: wa Dr 27 
msnpn 55 >77 ‚mympn pa >> 57 ‚Dyn nn ypn prob 1ymar 
mınnor. Während des Gesanges der Leviten, der auf das tägliche 
Morgenopfer folgte, warf das im Tempel anwesende Volk sich nieder. 
Was wir in der Mischna in der Form der Halacha ausgesprochen 
finden, wird durch die Erzählung in Sir. 5016—21 verdeutlicht, wo- 
nach das beim Opfer im Tempel anwesende Volk auf den Posaunen- 
schall hin und später nach dem Segen der Priester mehrmals zur 
Anbetung auf die Erde fiel. Das war der Augenblick, in dem das Volk 
im wahren Sinne des Wortes betete. Jeder trug in stiller Andacht 
diejenigen Bitten vor, die in jener Stunde sein Herz bewegten. Die 
Einrichtung wurde vom Tempel auf die Synagoge übertragen, das 
Privatgebet wurde jetzt nicht mehr im Anschluß an das öffent- 
liche Opfer, sondern im Anschluß an das öffentliche Gebet gesprochen. 
Am Schlusse des Gottesdienstes wurde jedem einzelnen Gelegenheit 
gegeben, sein Herz auszuschütten und ohne jeden äußeren Zwang 
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Zwiesprache mit seinem Gotte zu halten. Durch diese Einriehtung 
wurde das schwierigste Problem jedes Gemeindegottesdienstes gelöst, 
wurde der gerechte Ausgleich zwischen den Ansprüchen der Ge- 
meinde, die das gemeinsame Gebet nicht entbehren kann, und dem 
billigen Verlangen des einzelmen nach einer unabhängigen, von der 
Gemeinde nicht beeinflußten persönlichen Andacht ge- 
schaffen. Die Gemeinde nimmt für sich die erste Stelle in Anspruch, 
aber sobald ihre Andacht gehalten ist, räumt sie dem einzelnen die 
Möglichkeit ein, dem inneren Drange seines Herzens Genüge zu tun. 
Als der Gottesdienst nur das Bekenntnis enthielt und mit 272°) HAN 
schloß (s. ob. S. 25), reihte sich die privateAndacht an jenes an, 
später wurde sie von dort an das Ende der Tefilla verwiesen. 

2. Der älteste Name, den wir für das private Gebet finden, ist 
89937, Worte. MBH "18 97937 DomoıR (Tos. Ber. III, 6, S. 6), 
man spricht Worte, d. h. ein Privatgebet, am Schlusse der Tefilla, und 
es darf beliebig lang sein ‚so lang wie das längste bekannte Gebet, 
das des Versöhnungstages OIY1837 Do" Sw (71) 770. Sehr be- 
zeichnend, wenn auch nicht richtig, ist die Lesart 27 2° TR 
5) 202 DON IR mp2, die wir inb. Ber. 31a finden, wo die 
„Worte‘“ bereits mit Fürbitte mDp2 gleichgestellt sind. 

Die äußere Haltung bei diesem Gebete ist in manchen Gegenden 
dieselbe geblieben wie im Tempel zu Jerusalem. Noch Maimonides 
weiß nur, daß man entweder mit dem Gesicht oder dem ganzen Körper 
auf die Erde fällt, und die ihm getreuen Juden von Yemen werfen sich 
bis auf den heutigen Tag auf die Erde. So oft der Talmud aus dem 
Leben erzählt, berichtet er immer, daß man auf das Antlitz äiel 
(a7DN 57 mon22); so in dem Falle von R. Elieser, dem seine Frau 
Imma Schalom nicht gestattete 7°»n >57 >2°n> (um 120, b. B. Mez. 59b), 
so bei der Anwesenheit Rabs in Nehardea (b. Meg. 22 a). Vornehme 
hatten allerdings die Freiheit, nur ihr Gesicht zur Seite zu neigen ("x 
"DZR b. Meg. 23 a, 00 >27 y2nj. Ab. Sar. IV, 1f.43d ob., daher 
727 >57 ms bei den Dezisoren.) Das sich zur Seite neigen oder den 
Kopf aufstützen und verdecken ist der. allgemein verbreitete Brauch 
der Synagoge geblieben, nichtsdestoweniger wurde der Ausdruck 
Don m>5D) beibehalten. Seine Bedeutung verblaßte derart, daß er 
sogar mit TON zusammen gebraucht wird z. B. Ma%2 DITaIR N 
Do, Maimonides wendet den Ausdruck DI7Nnn an. 

3. Der Inhalt der Bitten war, da sie durchaus persönlichen 
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Charakter hatten, kein bestimmter, er war so mannigfaltig 
wie die Begabung und Ausdrucksfähiskeit, so wechselnd wie die 
Stimmungen und die Bedürfnisse der Menschen. Einzelne derartige 
Gebete von Gelehrten sind in b. Ber. 16 b, 17 a, j. IV,2 (7 d) erhalten. 
Es war ganz berechtigt, wenn man sie mit ®a7N 872 bezeichnete. 
Den Geonim «war die Erinnerung daran, daß hier ein Privatgebet 
vorliegt, noch nicht entschwunden. Natronai betrachtet DIoX n>42: 
als durchaus freiwillig (MPN); Amr. erklärt, daß jeder, der nach 
Beendigung der Tefilla den Wunsch hat, das Sündenbekenntnis oder 
eine Fürbitte zu sprechen (1937 792 a3 8.9777 022 72 8), dazu 
berechtigt ist, und stellt es einem. jeden frei, nach seinem Belieben 
zu beten R7 TR >> S8107 Dam DNdpaaN Drmmn 57 122 D5p7" 
mop2. Hier ist nur in dem einen Punkte über den Talmud hinaus- 
gegangen, daß die dort als Privatgebete nach der Tefilla (xn>x 72) 
mitgeteilten Gebete von denen zu DA2N M>"5: unterschieden werden, 
während es aller Wahrscheinlichkeit nach dieselben waren. Den Cha- 
rakter als freiwilliges Gebet haben die Tachanunim insofern behalten, 
als sie das ganze Mittelalter hindurch bis hinab zum Schulehan Aruch 
nicht unter die Pflichtgebete, sondern nur als Brauch (372%) ge- 
rechnet wurden. Sie sind ferner, wenigstens in ihrem ersten Teile, bis 
heute ein stilles Gebet geblieben, bei dem in den meisten Gegenden 
der Vorbeter zu sitzen, also gewissermaßen die Gemeinde sich selbst 
zu überlassen pflegt. 

4. Als die Tachanunim ein fester Bestandteil der Liturgie wurden, 
geriet ihr ursprünglicher Zweck in Vergessenheit, man schrieb auch 
für sie einen Text vor. Dabei knüpfte man an biblische Muster an, 
an Gebete wie Esr. 96, Neh. 15, vor allem aber an das klassische Bei- 
spiel des Dunn mon vp2 in Dan. 93ff. Dort geht der Bitte 
ein Sündenbekenntnis, die Betonung der eigenen Unwürdigkeit voraus, 
die Gaben werden als frejwilliges Gnadengeschenk Gottes erfleht. 
Diese Gedankenverbindung ist in den DWırn erhalten geblieben, 
so verschiedene Formen uns auch überliefert sind, in allen kommt 
der Gedanke der Sündhaftigkeit und Unwürdigkeit des Menschen 
zum Ausdruck, sie erinnern darin an die Liturgie der Fasttage, der sie viel 
entlehnt haben. Die Form wechselt. Während Amr. mehrere Gebete 
zur Auswahl stellt, die an die Techinnas des Talmuds anklingen, hat 
Saad. ein Sündenbekenntnis im Anschluß an Dan. 95, Maim. knüpft 
an 918 und Esr. 96 an, die Zahl der Verse erklärt er als vom Be- 
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lieben abhängig. Auch V. hat eine freikomponierte Bitte, die in Form 
und Inhalt an das Bußritual erinnert, schiekt ihr jedoch Ps. 25 und 3 
voraus. Die Psalmen blieben als Text der Techinna bestehen, in 
Germ. Ps. 6, unter Weglassung der Überschrift, in den anderen Riten 
Ps. 25. Den Psalmen wird der8atz 5ap1 ">7 arm "nrun ja 877 
Ssırn vorausgeschickt, er findet sich zuerst bei Saad. und ist 
offenbar der Anfang einer alten litaneiartigen Bitte um Sünden- 
vergebung. Germ. schickt heute überdies II. Sam. 2414 777 a8” 
voraus, jedoch kommt der Vers vor dem XVII. Jahrhundert nicht vor. 

5. Es liegt im Wesen der Tachanunim, daß sie nur still gebetet 
werden; als sie aber in der Synagoge Gemeindegebet geworden waren, 
da kam es ganz von selbst, daß auch der Vorbeter dabei sein Recht 
forderte. So entstand ein zweiter Teil der Tachanunim, bei dem man 
sich von der Erde erhebt, und den der Vorbeter laut spricht (277 372 
SDR DpNODI YpÄpn a ap maan> Dan Fbsps m Dorn Maim.). 
Bei Saad. schließt die Techinna mit dem Satze 137% arı 122bn 1maR, 
der von R. Akiba einmal gelegentlich eines öffentlichen Fastens ge- 
sprochen wurde; er eröffnet schon bei Amr. den zweiten, laut ge- 
sprochenen Teil der Techinna, der außerdem noch aus einigen, zumeist 
den Psalmen entnommenen Versen 31.972 85 rn) besteht. Die 
Sammlung gehörte ursprünglich wahrscheinlich ebenfalls zum Buß- 
ritual. Dazu traten weitere Zusätze. In Germ. geht ihr das gereimte 
Stück xp" at voraus, das in anderen Riten nur an Fast- oder 
Bußtagen üblich ist und, wie es scheint, erst im letzten Jahrhundert 
ın den Siddur für alle Tage kam, das übrigens auch in Seph. und It. 
Eingang gefunden hat. Offenbar ist es stark verkürzt, aus Hand- 
schriften sind einige Verse mehr bekannt. Seph. hat außerdem, unter 
kabbalistischem Einfluß, täglich das Sündenbekenntnis eingeführt 
mit =@os und den dreizehn Middot (Ex. 346—7); wahrscheinlich 
wurde das von der Liturgie für Montag und Donnerstag übernommen. 

6. Montag und Donnerstag sind von alters her Fasttage. Mes. 
Taan. XI, g. E. (22 a), vgl. b. Taan. 12 a, erwähnt bereits ap» m 
ma5 mar 59 Do par Ss Äby. Der Pharisäer im Lukas-Evan- 
gelium 1812 rühmt sich, zweimal wöchentlich zu fasten, die Di- 
dache 81 gibt ausdrücklich Montag und Donnerstag als Tage 
dafür an. Als Veranlassung zu diesen Fasttagen nennt der apokryphe 
Schluß von Meg. Taan., sowie Sof. XXL,3, mp Tara ar TI 
277 mamma man >yı mar jan by DmmaT 3 mon sm aa By 
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Don nenn, eine Begründung, die für die christlichen Quellen zu jung 
ist. Montag und Donnerstag sind auch sonst Fasttage, die Fasten bei 
Regenmangel oder anderen Kalamitäten beginnen an Montagen, werden 
am Donnerstag fortgesetzt usw. Montag und Donnerstag sind Markt- 
und Gerichtstage (0237 2); daher finden an ihnen Vorlesungen 
aus der Schrift statt. Diese Tatsache würde genügen, um eine aus- 
führlichere Liturgie an den zwei Tagen zu erklären. Daß es aber 
Fasttage mit einer Bußliturgie wurden, dürfte seine besondere Be- 
gründung in dem alten Kalendarium des S. Olam finden. Danach fiel 
der 17. Tammus, an dem die steinernen Tafeln durch Mose zer- 
brochen wurden (Ex. 3219), auf: Donnerstag, der 10. Tischri auf 
Montag; der letztere war der Tag der 13 Middot, welche den Grund- 
stock der Fastenliturgie bilden (vgl. b. R. ha Sch. 17 b, weiter $ 33). 

7. Bei Amr. und It. sind die. 13 Middot und das Sündenbekenntnis 
mon für Montag und Donnerstag bestimmt, in Seph. werden die 
Middot sogar mehrmals wiederholt (was freilich Abudr. noch un- 
bekannt ist). In It. steht zur Einleitung Dan. 915—19, in Amr. dies 
und ähnliche Stücke zur Auswahl, darunter auch DIN 77), das aus 
Germ. und Seph. bekannte lange Gebet. Über den Ursprung dieses 
Gebetes überliefern mittelalterliche Handschriften folgende Legende: 
Nach der Zerstörung des Tempels zu Jerusalem ließ Vespasian eine 
Anzahl Juden auf drei Fahrzeugen steuerlos ins Meer fahren. Die 
Schiffe kamen infolgedessen nach drei verschiedenen Orten, die man 
aller Wahrscheinlichkeit nach im Süden Frankreichs zu suchen hat. 
Dort wurden die Insassen zunächst wohlwollend aufgenommen, 
aber nach dem Tode des ihnen sehr geneigten Fürsten bedrückt 
und ihrer Habe beraubt; infolgedessen sagten sie Fasten an, für welche 
zwei Brüder, Josef und Benjamin, und deren Vetter Samuel das 
Gebet Dr wm verfaßten. Es wurde den anderen Gemeinden 
mitgeteilt und von ihnen ebenfalls angenommen. Auf Grund dieses 
Berichtes setzt Zunz die Entstehung des Gebetes ins VII. Jahrhundert 
und betrachtet es als Stoßseufzer in einer Zeit von Bedrückungen 
durch Franken und Goten. Die Erzählungen über den Ursprung von 
Dr 87771 sind auch legendarisch ausgeschmückt und durch Wunder- 
berichte vermehrt worden. In anderen Quellen heißen die Verfasser 
Amittai, Schefatja, Josifja; diese Namen würden nach Unteritalien 
weisen, sie sind aber kaum richtig. Die älteste Erwähnung von 877 
2777 finden wir im Pardes (XI. Jahrhundert); im Texte von Amr. 


78 Beschreibung des Gottesdienstes 


ist es eine spätere Zutat, es fehlt in beiden Handschriften. Stil und 
Inhalt weisen auf ein hohes Alter hin; die Sprache ist vorzugsweise 
biblisch, viele wörtliche Zitate, besonders am Anfang, und zahlreiche 
Anlehnungen an Bibelstellen. Auch die freikomponierten Gebete 
darin zeichnen sich durch Reinheit und Schlichtheit der Sprache 
aus. Wenn die Abfassung drei Autoren zugeschrieben wird, so ist 
damit angedeutet, daß hier mehrere ursprünglich voneinander un- 
abhängige Bitten vereinigt wurden. Die Stimmung wechselt; während 
am Anfang mehr das Sündenbewußtsein zum Ausdruck kommt, ist 
am Schluß deutlich auf Verfolgungen angespielt. Wahrscheinlich 
waren es von Haus aus einzelne Techinnas für Fasttage. Der Text 
weicht in den Handschriften in Kleinigkeiten vom gedruckten ab, in 
Seph. ist er wesentlich kürzer als in Germ., es dürften also jüngere 
Zusätze darin sein, allein sie sind dem Grundstock derart angepaßt, 
daß man die fremden Bestandteile gar nicht bemerkt. Sie haben den 
Umfang sehr erweitert, der Volksmund spricht vom „langen 2177 01771%; 
in neueren Gebetbüchern ist der Text vielfach verkürzt, Berliner 
schlägt eine Verteilung auf die beiden Wochentage vor. Ungeachtet 
des eingeschalteten Bußgebets bleibt die tägliche leise Techinna auch 
am Montag und Donnerstag bestehen. Die Gebete, die auf sie folgen, 
sind alle dem Bußritual entnommen. In Amr. und It. sind es eine 
alphabetische T®P2 mit dem Refrain ... PT2" H7py1 Omas H99a 997 
mb Tsab 1291077, sowie eine Litanei mit dem Stichwort Xu, 
Ps. 120, 130, alles Stücke, die auch an Fasttagen im Gebrauch sind. 
Germ., Frk. und Seph. fügen nach dem täglichen Techinnapsalm 
(S. 76) TIER mn So Damp ran ’7 ein, das aus Esra 915 und 
Ex. 3212 zusammengesetzt ist; ursprünglich alleinstehend, wurde der 
Vers später Refrain vieler ausgebildeter Poesien, von denen eine statt- 
liche Anzahl in der Druckausgabe von Amr. — sie fehlen in den Hand- 
schriften — vorliegt. Von derin Germ. üblichen mit Klagen über schwere 
Verfolgungen ist offenbar nur ein Teil (Akrostichon p7777) erhalten. 
Hinter 712777 haben Germ. und Seph. D’9R8 78 >; Germ. hat, wie schon 
V., zwei Fassungen, die wenig voneinander abweichen und in V. auf 
Vorbeter und Gemeinde verteilt sind, auch Abudr. hat beide. 718 >8 
DON dürfte seinem Stile nach aus der ersten gaonäischen Zeit stammen. 

8. An festlichen Tagen fällt 1277 aus; die Zahl solcher Tage wurde 
im Laufe des Mittelalters vielfach vermehrt, ihre Anerkennung hat 
sich erst allmählich verbreitet. 
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Auf 717 folgt Halbkaddisch ($ 12 a) als Zeichen, daß das Gebet 
abgeschlossen ist. 

Am Montag und Donnerstag findet hier die Vorlesung aus der 
Tora statt ($ 25, 3. 4). 

9. Der tägliche Gottesdienst reiht dem 717n im engeren 
Sinne noch einige Stücke an, für die es keine Bezeichnung gibt, die 
daher ebenfalls unter diesem Namen zusammengefaßt werden. Dazu 
gehört in allen Riten das Stück >na 7x5 22), eine Zusammenstellung 
von Bibelversen, bekannt unter dem Namen 7707 xp, hebr. 
bei Maim. moI7p 770, O7 770. Sie ist bereits im Talmud, b. 
Sota 49a, erwähnt, und es wird ihr dort eine außerordentlich hohe 
Bedeutung zugesprochen. Der Name‘ besagt, daß es die Keduscha 
im Anschluß an das Lehrpensum ist. Über ihren Ursprung gibt es 
eine Reihe unhaltbarer Vermutungen; die richtige Auskunft ver- 
danken wir einem Responsum des Gaons Natronai. Danach fanden 
frühmorgens im Anschluß an den Gottesdienst Lehrvorträge 
statt, an deren Ende einige Verse aus den Propheten und als Abschluß 
diejenigen der Keduscha vorgelesen und, wie das bei den Vorträgen 
üblich war, ins Aramäische übertragen wurden. Als der Kampf ums 
Dasein sich schwerer gestaltete und nicht die nötige Zeit für das 
Studium übrig blieb, mußte es eingeschränkt werden, später sogar 
ganz ausfallen, die Bibelverse aber blieben am Schlusse des Morgen- 
gebetes stehen. Für die Richtigkeit der Angabe lassen sich mehrere Be- 
weise anführen. Zunächst die Tatsache, daß überall, wo wir die NP 
X7707in der Liturgie finden, auch belehrende Vorträge sowie Vorlesungen 
aus den Propheten oder Hagiographen nachzuweisen sind. Ferner 
folgt auf die Reihe der Bibelverse die Benediktion 777222 128728 ’8 7713, 
die den Hinweis auf das voraufgegangene Studium klar und deutlich 
enthält (max nn 12> 7m). Endlich aber verraten die beiden ein- 
leitenden Verse Jes. 5920, 21, die freilich mitunter fortbleiben, noch 
den eschatologischen Ausblick, mit dem derartige Vorträge zu schließen 
pllegten. 

Schon im babylonischen Ritus war es gebräuchlich, der ’07 Xp 
Ps. 20 79x D7%2 7 737” voranzuschicken, der ursprünglich mit als man 
diente (oben $. 76), darum auch wegbleibt, so oft diese ausfällt; er 
wurde in Germ. und Seph., aber nicht in Saad., It. und Rom. einge- 
führt. Dem schicken Germ. und Seph., ebenfalls nach babylonischen 
Anweisungen, "DR, d. h. die Zusammenstellung von Ps. 845 und 
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1441514521, voran, um einem Ausspruche zu genügen, der ein täglich 
dreimaliges Rezitieren von Ps. 145 für überaus verdienstlich erklärte 
(b. Ber. 4 b, III. Jahrhundert); Rom. und It. haben ihn nur am Montag 
und Donnerstag oder an Tagen ohne TI.7n. 

10. Mit dem nochmaligen ganzen Kaddisch ist das Morgengebet zu 
Ende, nach V. setzt sich der Vorbeter bereits. Das hinderte nicht, daß 
noch immer einige Nachträge hinzutraten, die freilich sehr schwankten 
und nicht für verbindlich galten (Maim. a7 nzpn am). Sie 
kommen schon in Amr. vor, allein "es ist fraglich, wieviele davon 
bereits zum ursprünglichen Texte gehörten, sie sind jedenfalls erst 
im Laufe der Zeit so zahlreich geworden wie heute. Sie stehen auch 
nicht überall in derselben Reihenfolge. Gemeinsam ist allen Gebet- 
büchern der Tagespsalm der Leviten aus Tamid Ende, meist ist eine 
Reihe von Bibelversen daran angehängt, worunter 1227 ’8 77 7m 
I. Kön. 857f.; in V. steht an Stelle der Psalmen Ps. 83, in Germ. 
infolgedessen beides, der Tagespsalm und Ps.83. In allen Riten 
außer Germ. findet sich täglich >83 IN und einige Stellen aus 
dem Talmud, darunter die Agada aus b. Ber. Ende, in Seph. außerdem 
b. Nidda Ende, in It. nY1ap7 9702, b. Ker. 6a., j. Joma IV, 5. 

11. Seit 1300 etwa wird maw5 12>y als Schluß des täglichen Ge- 
betes genannt, es steht in allen Riten ganz am Ende, nur Germ. bringt 
es unter den hier genannten Zusätzen zuerst und fügt auch 72 >> 
7> mp2 hinzu. ma »>>y ist dem Neujahrsgebet entnommen, es 
führt dort die M>>n ein, den Gedanken vom Gottesreich auf 
Erden ($ 24). Es war von hoher religiöser Bedeutung, daß die er- 
habene Idee der künftigen Vereinigung aller Menschen in der An- 
erkennung des einen Gottes Bestandteil des Tagesgebetes wurde. 

Die Aufnahme von 5y in das tägliche Gebet war der Anlaß 
zu wiederholten Anklagen gegen die jüdische Religion, die in Deutsch- 
land Jahrhunderte hindurch nicht verstummen wollten und auch 
in Germ. zu einer Änderung des Textes geführt haben. Wir lesen 
heute 38. ..Dr> 1rpbrr mi n>Ww, während die alten Handschriften 
und Seph.noch jetzt XD >N DR mbbanan pr bar Dmınnon am 
>07 hinter 23107 333 123913 haben. Um 1400 trat ein getaufter Jude 
mit der Verleumdung auf, daß die genannten Worte sich auf Jesus 
beziehen, und bewies es durch den Hinweis, daß p"77 denselben Zahlen- 
wert wie 70% — 316 hatte. Obwohl Lippmann-Mühlhausen in seinem 
Nizzachon sofort dagegen protestierte, wurde die Beschuldigung 
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häufig wiederholt, und wo die Zensur sich um die Bücher der Juden 
kümmerte, wurde der Satz annwn om durch einen mehr oder 
minder starken Eingriff geändert. Auch das half nichts, die Judenfeinde 
suchten ihre Anklagen immer von neuem zu begründen, am ausführ- 
lichsten natürlich Eisenmenger. In Preußen wurden die Juden 1702 
mit besonderer Heftigkeit wegen dieses Gebetes angeklagt. Das hatte 
eine eingehende Untersuchung darüber zur Folge, deren Verlauf in 
einem umfangreichen Aktenstücke vorliegt und deren Ergebnis das 
„Ediet wegen des Juden-Gebeths Alenu und daß sie einige Worte 
auslassen, nicht ausspeyen, noch darbey hinwegspringen sollen“ 
vom 28. August 1703 ist. Wahrscheinlich beruht es hierauf, daß der Satz 
aus den deutschen Gebetbüchern endgültig verschwunden ist. Das 
Edikt verfügte, daß Alenu vom Vorbeter laut vorgetragen werden 
sollte, es wurden Kommissare ernannt, die die Synagogen zu besuchen 
und über die Ausführung -der Bestimmungen des Edikts zu wachen 
hatten. Zum Einschreiten lag niemals ein Anlaß vor, und so geriet 
das Edikt bald in Vergessenheit. \ 

12. In Germ. wurde ferner der Einheitsgesang T17"7 "0, jener 
mystisch spekulative Hymnus, der im Kreise Jehuda he Chassids 
seinen Ursprung hat ($ 44), eingeführt. Salomo Lurja (um 1540) pro- 
testierte hiergegen, weil ein so erhabenes Gebet nicht durch allzu 
häufige Verwendung abgeschwächt werden sollte, ein Prinzip, das 
zum Schaden des Gottesdienstes nicht auch bei anderen Gelegenheiten 
geltend gemacht worden ist. Trotz jenes Widerspruches, der auch 
von anderen Seiten erneuert wurde, blieb der Schluß des Einheits- 
gesanges MIT D"y:N, das Lied von der Herrlichkeit Gottes, 1237 7% 
genannt, beim täglichen Gebet. Seit der Ausgabe des Siddur Venedig 
1549 erscheint er in allen Gebetbüchern des deutsch-polnischen Ritus. 
Die letztgenannten Zusätze (10—12) werden nicht in allen Gemeinden 
in gleicher Weise verwendet, sie werden von D1N7 %”7p ($ 12 a) unter- 
brochen, die Beliebtheit des Kaddischs begünstigte ihre Häufung. 
In den reformierten Gebetbüchern sind sie meist auf 12759 beschränkt. 


8 11. Die Semirot. 

Literatur: Landshuth, 8. 23ff.; Baer, S. 58ff.; Herzfeld, S. 198 ff.; 
Margulies in Riv. Isr. IV, 126 ff.; Berliner, Randb. I, 22 ff., II 55 ff.; Jawitz, 
S. 62 ff.;, Hamburger RE U, 805; Art. Baruk She-Amar in JE II, 564. 

1. Von den Hauptstücken des Gebetes kehren wir zu den jüngeren 
Bestandteilen der Liturgie zurück und behandeln zunächst die "Po 
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nnn74. Sie heißen auch >57 (b. Schab. 118b und bei Natronai) 
und Mar, zu deutsch Psalmen. Die Bezeichnung ist vom 
hauptsächlichsten und ursprünglichsten Inhalt dieser Abteilung her- 
genommen. Der Abschnitt reicht von "ARD 7772 bis zum Schlusse 
von ran" Durch mißvergtändliche Auffassung und Einrichtung, 
vor allem durch die in das Mittelalter zurückgehende (schon in V. nach- 
weisbare) Sitte, daß der Vorbeter hierbei vor das Pult tritt, wurde vielfach 
der Eindruck erweckt und der Meinung Vorschub geleistet, daß schon vor 
man" unser Abschnitt zu Ende ist; jedoch ist die Anschauung irrig. 

2. Den Kern des Abschnittes bilden die 6 Psalmen 145 bis 150, 
sie sind die eigentlichen M7N@7. Zu diesen Psalmen wurde eine Be- 
nediktion vorher und eine nachher gesetzt, wie beim Hallel. Als Ein- 
leitung dient das Stück Tax? 7192, als Schluß man". Die erste Er- 
wähnung unserer Psalmen als Teile des täglichen Gebets findet sich in 
dem Ausspruche des R. Jose ben Ghalafta >32 >>7 "nn par 7 
[mawan 33 79 79 rorna] 27° (b. Schab. 118b, Sof. XVII, 11). 
Damals, um die Mitte des zweiten Jahrhunderts, war demnach die 
Sitte, diese Psalmen dem täglichen Gebete einzuverleiben, noch nicht 
allgemein verbreitet; man kannte sie als verdienstlichen Brauch, 
hielt sie jedoch nicht für verpflichtende Vorschrift. Andererseits 
wird mitgeteilt, daß im Tempel zu Jerusalem im Anschluß an den 
Opferdienst die Leviten jeden Morgen von 7717 bis mwa2 van DR 
— Ps. 1051-15 und am Abend war u 5 mw —= Ps. 96 ge- 
sungen haben; beide Stücke stehen vereint und mit einem litur- 
gischen Abschlusse versehen I. Ghron. 168—86 ($. Ol., XIV). Wahr- 
scheinlich gehörte auch eine große Zahl anderer Psalmen der Liturgie 
des Tempels an. Die Gesänge der Leviten beim Opferdienst gingen 
zum Teil in die Synagoge über, und von ihnen wählte man für den 
täglichen Gottesdienst die letzten Lieder des Psalmenbuches, die alle 
mit m>>r anfangen und schließen. Wie es in der Liturgie fast 
überall Brauch ist, wurde dann auch die Psalmenvorlesung durch je 
eine Benediktion eingeleitet und abgeschlossen. Das ist der Rahmen 
dieses Abschnittes, in den alle heute darin enthaltenen Stücke ein- 
gefügt wurden, aus dem heraus auch alles erklärt werden muß. 

3. Heute beginnt der Abschnitt vielfach mit Psalm 30, das ist 
die jüngste Hinzufügung, die erst seit dem XVII. Jahrhundert im 
Siddur zu finden ist. In Seph. ist der Psalm für Chanukka bestimmt, 
von dort ist er irrtümlich ohne jene Bezeichnung übernommen, vielfach 
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auch ‚ohne seine Übersehrift vorgetragen worden. Tax 7192 ist 
ein inhaltlich sehr schöner Hymnus, dessen erster Teil sich auf die 
Allmacht und Vorsehung Gottes bezieht, ein Thema, das hier gar nicht 
in Frage steht; erst der zweite Teil ay "22 >>ran- usw. leitet zur 
Sache, zur Rezitation der Psalmen über. Daraus ist zu schließen, daß 
nur der zweite Teil ursprünglich an diese Stelle gehört. Die Annahme 
wird durch alte Texte bestätigt, in denen der ganze erste Teil fehlt; 
wir dürfen sie mit ziemlicher Sieherheit palästinische Texte nennen 
und behaupten, daß der palästinische Ritus erst mit dem zweiten 
Teil von Yan» 7112 begann. Solche Texte finden sich vielfach in 
den Genisafragmenten, und sie haben mit den Benediktionen vor 
und nach Hallel eine derartige Ähnlichkeit selbst im Wortlaut, daß 
darin eine Gewähr für ihre Originalität liegt. Auch Rom., das so häufig 
palästinische Traditionen aufbewahrt hat, bringt unter den Semirot 
für den Sabbat ein "wor A542, dessen Inhalt dem zweiten Teile von 
TanıD 7722 entspricht, und das mit den erwähnten Texten große 
Ähnliehkeit hat. Wie verhält es sich jedoch mit der gegenwärtigen 
Fassung? In Germ. ist AR 7772 verhältnismäßig kurz, zehnmal 7193, 
in Seph. länger und in den verschiedenen Ausgaben nicht ohne große 
Abweichungen. Verfolgen wir die Anfänge von Ya! 7172, so müssen 
wir den Bericht des Nathan ha Babli beim Festgottesdienst aus Anlaß 
der Einsetzung der babylonischen Exilarchen beachten, wonach ein 
Chor mit dem Vorbeter abwechselte und jedes kleine Sätzchen mit 
7172 durch die Responsion X777 7792 begleitete. Infolgedessen wurde 
von Rapaport die Hypothese aufgestellt, daß die Art der Rezitation 
immer in gleicher Weise gehandhabt wurde, daß 877 7192 nach jedem 
Halbverse als Refrain hinzugesetzt wurde. Doch ist das wenig wahr- 
scheinlich, vielmehr scheint axt 7772 die Verkürzung eines Stückes, 
das ursprünglich weit länger und piutartig ausgeführt war. Der 
Anfang geht auf einzelne Benediktionen in Ber. IX (b.57b, 59a, b; 
j.12d; Taan. II) zurück, von ax 7192 bis HoR2 7177 ’2 wird 
bereits zusammenhängend in T.d. B. El. Suta IV zitiert. Für die 
Aneinanderreihung dieser nicht zusammenhängenden Sätze war 
wahrscheinlich die Verbindung mit dem im Gebetbuch vorangehenden 
Stücke rar 7 x na maßgebend, das mit Zeph. 320 schließt. 
Der Satz apa, ra 7172 mer maır 7172 knüpft an das vom 
Propheten verheißene künftige Heil an, er preist Gott als Vollstrecker 
seines durch die Propheten gegebenen Wortes, und dementsprechend 
6* 
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würde der ganze Hymnus messianischen Inhalt haben. Danach kann 
nur die kürzere Fassung in Germ., It., Rom. die ursprüngliche sein, 
nicht die ausführliche von Seph., die allerlei göttliche Attribute hier 
zusammenträgt. Eine Bestätigung fände unsere Ansicht durch It., 
wo ar 7 vr mn bereit? zu den n1"%oT zählt, allerdings durch 
die bald zu erörternde Gruppe von Bibelstellen von ax 172 ge- 
trennt ist. Freilich müßte man dann einen Schritt weiter gehen und 
annehmen, daß der erste Teil von ax? 7172 ursprünglich mit dem 
zweiten nichts zu tun hatte, sondern sich eng an die vorhergehende 
Gebetgruppe ($ 12) anschloß. Wann dann die Verbindung der hetero- 
genen Bestandteile eintrat, läßt sich schwer sagen; soweit die Texte 
zurückreichen, ist sie vorhanden. Die erste Erwähnung von 7792 
"and geschieht durch R. Moses Gaon (um 825), Zunz setzt die Ab- 
fassung des Stückes wohl mit Recht in die Saboräerzeit. 

4. Wenn nun "AND 7792 die Mar einleitet, müßten die zu- 
gehörigen Psalmen unmittelbar darauf folgen. Das ist nicht der Fall, 
hingegen steht, wenigstens in Germ., zunächst wa np "9 m 
dazwischen. Wir haben die Zusammensetzung und den Ursprung des 
Stückes oben (S. 82) besprochen. An I. Chron. 1636 sind noch etwa 
20 Verse, meist aus den Psalmen, angereiht, in It., Rom. sogar außerdem 
Ps. 19. Die Wahl der Verse schwankte im Mittelalter sehr, mit Vor- 
liebe jedoch wurden solche Verse ausgewählt, die im Talmud oder 
Midrasch als besonders bedeutungsvoll hervorgehoben sind. Darunter 
sind einige, die bereits alte Quellen nennen, so werden Ps. 468 und 
8413 bereits j. Ber. V, 1 (8d) empfohlen, desgleichen Ps. 10647,48 in 
Sof. XVII, 11, allerdings nur für die Neumondsliturgie, und unser 
Stück gehörte ebenso wie die folgenden bis Ps. 145 ursprünglich der 
Liturgie feierlicher Tage an. Amr. hat es nicht, in den Genisafrag- 
menten fehlt es ebenfalls, und im Mittelalter ging man, wie bemerkt, 
recht frei damit um. Die Stellung des Stückes ist in allen Riten außer 
Germ. vor an 7172, so daß es den erforderlichen Zusammenhang 
nicht unterbricht, aber auch dort hat man sich nicht gescheut, die 
nun folgenden Einschaltungen aufzunehmen. 

Zunächst Ps. 100, wahrscheinlich ebenfalls ein Rest aus der 
alten Tempelliturgie, in It. in älterer Zeit nur am Sabbat gebräuchlich; 
in Franz. und Germ. wurde der Psalm am Sabbat weggelassen, in Prov. 
und Seph. hingegen beibehalten. In Rom. steht er vor "as 7193, 
Amr. hat an seiner Stelle Psalm 20. 
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7122 977° findet sich bereits in allen uns bekannten Gebetbüchern, 
obwohl es ursprünglich ebenfalls nur für ausgezeichnete Tage be- 
stimmt war. Es besteht aus einer Reihe von Bibelversen, die sämtlich 
den Gottesnamen enthalten. Die meisten stammen aus den Psal- 
men 10431; 1132—4; 13513 usw. Onwn raw ist aus I. Chron. 
1631 genommen, es ist jedoch leicht einzusehen, weshalb dieser Fassung 
vor Ps. 9611 der Vorzug gegeben wurde. "a7 an 7 Tan 7 ba 7 
steht so vereint nicht in der Bibel, nur die einzelnen Teile des Satzes 
kommen getrennt vor. Auch dieser Satz scheint zu denen zu gehören, 
die für die festtägliche Liturgie bestimmt waren; zusammen mit 
7232 > wird er in Sof. XVII, 11 und XVIII, 2 unter denen genannt, 
die, im Gegensatz zu allen anderen Psalmen, stehend von der Ge- 
meinde gesprochen werden. Daß damit unser 712> 77% gemeint war, 
läßt sich nicht annehmen. In It. und Rom. beginnen noch heute die 
„Semirot‘“ mit einer Sammlung von Versen, an deren Spitze a 7 
und 7723 7° stehen. Auch in Seph. wird zwischen 7777 und 7192 
TAN sehr feierlich 7>2 7 gesprochen und von einigen Versen be- 
gleitet. Der Ursprung aller dieser Zutaten ist in der Festtagsliturgie 
zu suchen, wie sie sich aus Handschriften noch nachweisen läßt. In 
ft. und Rom. sind sogar darüber hinaus noch Stücke aus der 
Bibel zugesetzt worden. 

5. Erst jetzt folgen die eigentlichen nat Ps. 145 bis 150, 
genauer 14415 bis 150. Dem letztgenannten Vers geht ein anderer 
mit dem gleichen Anfang NDR voraus, Ps. 845 na a0 Tor, 
und beide Verse sind mit Psalm 145 derart verwachsen, daß sie geradezu 
bisweilen als sein Anfang zitiert werden. Das Rezitieren von Ps. 845 
hat nur dann einen Sinn, wenn man soeben das Gotteshaus betreten 
hat, wie es z. B. zu Mincha ($ 13) der Fall ist. Man begnügte sich 
übrigens nicht überall mit zwei "öNx-Versen; It. hat auch Ps. 1191 
und V.noch vier andere, die mit "ON beginnnen. Auch am Schlusse 
von Ps. 145 ist ein fremder Zusatz, Ps. 11518, so daß auch hier wie 
am Anfang und Ende jedes der folgenden Psalmen 777>>7 steht; 
die Vereinigung hat bereits Amr. Wörtlich folgen die anderen fünf 
Psalmen, der letzte Vers von 150 ist verdoppelt, weil er den Schluß 
des Psalmbuches bildet. Germ. und Seph. bringen im Anschluß hieran 
die Doxologien vom Schlusse der Psalmbücher und Ps. 13521. 

6. Damit wären die nYYnT beendet und jetzt müßte mand" 
sich anschließen. In den alten Gebetbüchern ist das auclı der Fall, 
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heute wird in allen Riten außerdem zunächst das Danklied Davids 
I. Chron. 2910—13, dann das Loblied Neh. 96—11 und endlich das 
Schilfmeerlied, Ex. 1430 bis 1518, rezitiert. Noch die gaonäische 
Zeit kennt nur das erste Stück im täglichen Gebet, nur dieses findet 
sich bei Amr. Jünger ist das ketzte, und es war zunächst nur für die 
Sabbate bestimmt, wurde auch erst nach T2n%” gelesen und unter- 
brach die Mat nicht. Die Veranlassung zu seiner Aufnahme 
in das Gebetbuch haben wir in der, Überlieferung des Talmuds (b. 
R. ha Sch. 31 a) zu suchen, wonach es, auf drei Sabbate verteilt, zu 
Mincha vorgetragen wurde. In V. wird ein Responsum aus Rom 
mitgeteilt, das für die tägliche Rezitation des Liedes eintritt 
und nur am 9. Ab und im Trauerhause eine Ausnahme gestatten will; 
aber der gleichzeitige Jehuda b. Barsilai kennt immer noch seinen 
Gebrauch nur am Sabbat und bekämpft nachdrücklich jede Unter- 
brechung der NY'nT durch ungehörige Einschübe. Es scheint zuerst 
in romanischen Ländern für alle Tage eingeführt worden zu sein; 
Maimonides setzt es nach manv", während V. es vorher bringt. 
Späterhin wurde es überall hinaufgenommen, und da trat, offenbar 
um eine Verbindung mit 717 772°) herzustellen, das dritte Stück aus 
Nehemia hinzu, das mit der Spaltung des Schilfmeeres schließt; end- 
lich erhielt das Ganze im Anschluß an den verdoppelten letzten Vers 
Ex. 1518 noch einige Verse mit 7>2 zum Abschluß. So wurden 
die hymnischen Stücke weit über Gebühr und weit über das ursprüng- 
lich beabsichtigte Maß hinaus angehäuft; erst in einigen neueren Ge- 
betbüchern wurden die Psalmen auf mehrere Wochentage verteilt, 
um die Länge des Abschnittes auf diese Weise zu vermindern. 

7. Den Abschluß der Semirot bildet man", dessen Zusammen- 
setzung viel Ähnliehkeit mit der Schlußbenediktion des Hallel hat. 
Die Häufung von Synonymen darin ist keineswegs ursprünglich und 
‚wahrscheinlich von mystischen Gedankengängen beeinflußt. In diesem 
Stücke hat Abudraham das Akrostichon Ta>% wiedergefunden und 
einen Verfasser gleichen Namens angenommen, Rapaport nannte 
ihn auf Grund des Textes von Seph. D772n. Das Stück, das schon bei 
Amr. die allgemein bekannte Fassung zeigt, dürfte älter sein als die 
Sitte des Akrostichons, der Verfasser ist nicht zu ermitteln. Die Semirot 
werden durch Halbkaddisch ($ 12 a) abgeschlossen, das in den Gebet- 
ordnungen jedoch bereits zum folgenden Teile gezogen und mit 1272 
(8 7, 1.8.27) verbunden wurde. 
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8. Daß die MIY%oT noch nieht zum eigentlichen Gebet gerechnet 
werden, ergibt sich aus allerlei Anzeichen. So werden sie gesprochen, 
ohne daß die beim Gebet erforderliche Anzahl von Teilnehmern an- 
wesend ist. Nach V. werden erst nach Abschluß der n1aT Tefillin 
angelegt, nach Amr., auch noch nach Abudr., ja bisweilen noch heute 
tritt erst hier der Vorbeter auf, in Seph. nennt man im Gegensatz 
zum Vorbeter denjenigen, der nYY"nT vorträgt, oT. Immerhin 
wurden diese Psalmen auch nach Amr. bereits in der Synagoge ge- 
sprochen, während die vorausgehenden Stücke als zur häuslichen 
Andacht gehörig bezeichnet sind; Maimonides zählt beide Gruppen 
nicht zum öffentlichen Gottesdienst. 


S$ 12. Die ersten Benediktionen. 


Literatur: Zunz G. V., S. 390f.; Landshuth, S. 23ff.; Baer, S. 35ff.; 
Berliner, Randb., I, 11ff., II 33 ff.; Jawitz, S.'5f., 8f.; Hamburger, RE II 804 f. 
Art. Benedictions in JE III, 8ff. 


1. Noch weniger gehört der Anfang unseres Gebetbuches, die 
mom m3>92, ursprünglich zum Synagogengottesdienst; noch Mai- 
monides kennt sie nur als Brauch einzelner. Freilich verzeichnet schon 
Amr. die Sitte, sie vom Vorbeter in der Synagoge rezitieren zu lassen, 
um die Unkundigen zu entlasten. 

2. Das deutsche Gebetbuch beginnt seit den ersten Druckaus- 
gaben mit 720 = Num. 245; nach alter Auffassung wird N>0n auf 
die Gotteshäuser, ">78 auf die Lehrhäuser bezogen (b. Sanh. 105 a). 
Das Stück ist aus Bibelversen zusammengesetzt, und zwar meist aus 
solehen, die mit ">87 anfangen. TEPAN "mb ist ein Gedicht von 
Salomo ibn Gabirol (1050) mit Reim und Metrum. Es zeichnet sich 
durch eine seltene Innigkeit des Andachtsgefühls aus. Es steht nicht 
in allen Gebetbüchern. Beide Stücke bilden nicht Bestandteile des 
Morgengebetes, sind vielmehr Einführungen in die Andacht überhaupt. 
In anderen Riten sind andere Stücke für diesen Zweck mitgeteilt, 
in It. und Rom. ausführliche MDp2. 

3. Der Gottesdienst beginnt hierzulande mit >75, im west- 
deutschen Ritus folgt es erst am Ende der "mw m1>%2. Das ist ein 
Gedicht mit dem durchgehenden Reim N, aus dreizehn metrischen 
Versen bestehend; Seph. hat am Schluß noch einen Vers, der aber 
nicht in das Versmaß paßt und wohl auch nicht ursprünglich ist. 
Reim und Metrum weisen auf späten Ursprung hin. Der Inhalt — 
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das sagt auch der Schlußsatz in Seph. — ist eine Wiedergabe der 
dreizehn Glaubensartikel, die Maimonides am Schlusse 
der. großen theologischen Einleitung zum Kommentar des X. Ab- 
schnittes von Sanhedrin aufgestellt hat. Diese Grundlehren des 
Judentums (277) wurden, »als Glaubensartikel formuliert, in das 
Gebetbuch aufgenommen, wo sie meist am Ende des Morgengebetes 
stehen (a®n 8). Außerdem sind sie in poetischer Bearbeitung in 
Gestalt unseres >77 dem Gebetbuch beigegeben worden. Man hat 
Maimonides selbst für den Verfasser erklärt, indes fehlen alle Beweise 
für diese und für ähnliche Behauptungen. Alle Spuren weisen darauf 
hin, daß >73% aus Italien stammt; in einem Siddur vom Jahre 1383 
ist angegeben, daß es vom Großvater des Besitzers, d. i. von Daniel 
ben Jehuda Dajan aus Rom, verfaßt wurde. Das Gedicht zeigt auch 
starke Anklänge an eines der Lieder Immanuels ben Salomo, der mit 
dem angegebenen Verfasser gleichzeitig gelebt hat. Überdies wissen 
wir, daß damals in Rom ein großer Kreis jüdischer Gelehrter sich viel 
mit philosophischen Studien befaßte und ganz besonders für die 
Verbreitung der Lehren des Maimonides eifrig einsetzte. Wir gehen 
demnach nicht fehl, wenn wir dem angeführten Bericht Glauben schen- 
ken und das Lied als in Rom um 1300 abgefaßt ansehen. Im Siddur er- 
schien es an der Spitze des Gottesdienstes zuerst in ed. Krakau 1578. 
In der Synagoge wurde das Stück ursprünglich nur am Eingange des 
Sabbats oder auch am Schlusse des Musafgebets verwendet; der deutsche 
Ritus übernahm es zuerst für den täglichen Morgengottesdienst und 
auch für den Eingang des Versöhnungstages. So wurde es auch nach 
Seph. übertragen, in It. hingegen ist es auf den Freitag Abend be- 
schränkt geblieben. 

4. D51y ITS, eines der schönsten Stücke des Gebetbuches, ist 
gleichfalls nicht sehr alt; es enthält, wie das vorige, metrische Verse 
mit durchgehendem Reim 8”; in Seph. finden sich auch hier zwei 
Verse mehr als in Germ., die wahrscheinlich echt sind, da sie in den 
Rythmus sehr wohl hineinpassen. 95), 778 ist ein Gebet von reinster 
Poesie und allgemeinem, tief religiösem Inhalt. Man hat es deshalb 
auch dem hervorragendsten mittelalterlichen Verfasser von Gebeten 
zugewiesen, Salomo ibn Gabirol; es wäre seiner wohl würdig, aber 
zwingende Beweise für seine Autorschaft gibt es nicht. Dem Sehlusse 
nach scheint das Stück ein Nachtgebet zu sein, tatsächlich ist es in 
das häusliche Nachtgebet aufgenommen; in der Synagoge aber ist es 
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am Abend nur am Eingang des Sabbats und des Versöhnungstages 
eingeführt. In Worms wird es bis auf den heutigen Tag nur am Jom 
Kippur vorgetragen, während es z. B. in Marokko bei einer Hochzeit 
gesprochen zu werden pflegt, bevor die Braut unter den Trauhimmel ge- 
führt wird. 2517 178 erscheint in den Handschriften kurz vor Ein- 
führung des Buchdrucks und geht dann mit dem gedruckten Siddur 
in alle Riten über, meistens eröffnet es das tägliche Morgengebet. 
5. Mit dem jetzt folgenden Komplex von N13%2 fangen die H1372 
m im eigentlichen Sinne an. Sie stehen in Germ. nicht mehr in 
ihrem ursprünglichen Zusammenhange und können nur verstanden 
werden, wenn man auf die Quelle eines großen Teiles von ihnen zurück- 
geht, auf b. Ber. 60b. Dort werden die Verrichtungen besprochen, 
die der Mensch am Morgen beim Aufstehen und Ankleiden zu voll- 
ziehen hat, es wird dem Frommen, der überall die Gegenwart und 
Hilfe Gottes schaut, empfohlen, bei jeder einzelnen, auch der gleich- 
gültigsten Handlung Gott zu danken. Die ganze dortige Auseinander- 
setzung will nicht mehr sein als ein wohlgemeinter Rat für das Ver- 
halten eines Frommen, eine Anweisung dafür, wie er solche Hand- 
lungen, welche gelegentlich vorkommen, zu betrachten hat. Keines- 
wegs waren die dortigen kurzen Lobsprüche als Pflichtgebet gedacht 
und nicht im entferntesten für den täglichen öffentlichen Gottesdienst 
bestimmt. Dennoch wurden sie als Benediktionen formuliert, in 
gaonäischer Zeit in das häusliche tägliche Gebet und schließlich in 
den Synagogengottesdienst übertragen. Die Benediktion m>u2 > 
2777, die Stücke 12° "Dx, maY> man, die darauf folgenden kurzen 
Benediktionen bis >X%" ay> Dra1o D>7on >04 (und dazu wurde, 
wohl des gleichen Anfanges wegen, noch 7127 777 b. Ber. 16 b hin- 
zugefügt) stammen sämtlich aus dem erwähnten Zusammenhange, 
bis auf a7 nbso> 57 stehen sie sogar in derselben Reihenfolge. 
Bei Natronai, Amr., It. stehen sie auch in dieser Weise ohne 
Unterbrechung zusammen, Seph. läßt die beiden ersten weg und 
weicht somit nicht einmal von der Anordnung des Talmuds ab. Die 
kurzen Benediktionen, von denen nur elf aus dem Talmud zu belegen 
sind, wurden mit ihrer Aufnahme in das Gebetbuch vermehrt. 
Mancher sagte weniger, mancher sogar noch mehr; Germ. fügt 
zu denen des Talmuds nur 75 275 7n137, das sich freilich in keinem 
anderen Siddur findet, aber in die jüngeren Ausgaben von Seph. 
ebenfalls hineingekommen ist. Hinzugetreten sind zur obigen Samm- 
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lung noch drei Benediktionen aus b. Men. 43b, die dort lauten: 
[1a RD NDD TER Monty md Rn SNDYD. In Tos. Ber. VII, 
18 (1622) und j. IX,2 (13 b) lautet die erste »7% xy xD. Eine 
Begründung durchaus nicht apologetischer Art findet sich daselbst. 
In Palästina nun wurden le&iglich unsere drei Benediktionen in das 
tägliche Gebet aufgenommen, so hielt es auch Saad. und so noch Mai- 
monides; allerdings weisen sie beide die Stücke der privaten Andacht, 
nicht dem öffentlichen Gottesdienste zu, und statt 712 lesen sie nach 
b. Men. 43 b im Gegensatz zu Pal. 727. Die drei Benediktionen sind 
nicht zufällig zusammengekommen. In welcher Beziehung sie auch zu 
ähnlichen, in der späteren griechischen Literatur auf Plato oder So- 
krates zurückgeführten Aussprüchen stehen mögen, frappant bleibt 
die Parallele mit einem parsischen Gebet an Ormuzd, wo der Schöpfer 
dafür gepriesen wird, daß er seine Bekenner zu Iraniern und von der 
guten Religion, zu Freien und nicht zu Sklaven, zu Männern und 
nicht zu Weibern geschaffen hat. Noch mehr Beachtung verdient als 
Parallele jüdischen Ursprungs Paulus’ Äußerung im Briefe an die 
Galater, wonach durch Jesu Tod unter den Gläubigen jeder Unter- 
schied zwischen Juden und Griechen, zwischen Sklaven und Freien, 
zwischen Männern und Weibern aufgehoben ist (III, 19). 

6. Nun ist dieser nach den Quellen zusammengehörende Abschnitt 
in Germ. durch ein längeres Stück unterbrochen, das von "273 poy5 
man bis D5> 733 man Ton reicht. Wir finden da zunächst 
einen Segensspruch über die Tora, genau genommen drei desselben 
Inhalts. Sie werden in b. Ber. 11 b von drei Amoräern des III. Jahr- 
hunderts nicht für das tägliche Gebet, vielmehr als einleitende Bene- 
diktion für das tägliche Torastudium empfohlen, von R. Papa (IV. Jahr- 
hundert), gemäß seiner bekannten Methode in Meinungsverschieden- 
heiten zu entscheiden, alle drei zusammengefaßt. Auf diese Bene- 
diktionen mußte ein Gegenstand des Studiums folgen. In Amr., It. 
und Rom. sind es die Abschnitte über das tägliche Opfer. Die Re- 
zitation von Opfervorschriften galt lange Zeit als ein Ersatz für das 
nicht mehr dargebrachte Opfer. Andererseits lautete eine talmudische 
Bestimmung, daß täglich einige Zeit dem Studium von Bibel, Mischna 
und Talmud gewidmet werden sollte. Beide Anschauungen vereint 
bewirkten, daß hier neben Num. 281—8 die Mischna Seb. V. und 
endlich die dreizehn Interpretationsregeln des Rabbi Ismael w>w2 
nom man AT MIND eingeführt wurden. Die Anordnung 
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ließ beliebige Erweiterungen durch andere auf den täglichen Kultus 
bezügliche Bibel- und Talmudstellen (z. B. Ex. 3017—21, 34-38, b. 
Ker.6a,b. Joma33 a) zu. Die zuerst erwähnten Stücke sind schon 
bei Natronai und späteren Geonim zu finden. Die sinngemäße An- 
ordnung, die Stücke unmittelbar auf die Benediktionen folgen zu 
lassen, ist in den alten Gebetbüchern innegehalten. So aber, wie der 
Text von Germ. und Seph. geboten wird, wo die Bibel- und Talmud- 
stellen ganz am Ende der "mt n1>n2, weit ab von den zugehörigen 
Benediktionen zu finden sind, ist die Aufeinanderfolge gar nicht zu 
begreifen. 

Neben der besprochenen Gruppe von gelehrtem Stoff gab es 
eine andere, weit kürzere (vielleicht palästinische?), bestehend aus 
Num. 281—8, dem Priestersegen Num. 62426, Pea Il, sowie einigen 
kurzen Baraitot. Alsnun in Franz. und Germ. die Torabenediktionen 
vor ma: mn verlegt wären und auch dort einiges Quellenmaterial 
folgen sollte, wurden der Priestersegen usw. unmittelbar daneben ge- 
stellt, so daß in diesen Riten ein doppelter Studienstoff vorhanden ist. 

7. Mit 278x771 05175 beginnt ein neuer Gedankengang, der eben- 
falls aus den verschiedensten Zitaten zusammengestellt ist. Der 
ganze Zusammenhang ist T. d. B. El. XIX, Ende ($. 118) angegeben 
„aaa DON a Hann >9 mTo7 DIOd NM DIR N TON joe 
SER mmpsz by aD Dmabiym 55 7137 Tarıı Ds DI 0m 5a 
"zap AI2) DAR DAN MT na Mana) ‚a ob Serarın Dann 
ma Dans. Auf die Stelle führt bereits Schib. Lek. die Übernahme 
des ganzen Abschnittes in die Gebetsammlung zurück. Die einzelnen 
Sätze lassen sich aus talmudischen Quellen belegen: Dm>1y7 >> 7127 
und Wr ma on 72 sind das Sündenbekenntnis des R. Jochanan 
bezw. Mar Samuel in b. Joma 87 b, ırıpıx >y 8> ist aus Dan. 918 
hervorgegangen, 127728 >28 aus Mech. zu Ex. 1518 (44 a), 79 07 MDR 
54 nam aD ausj. Ber. IX, 2. Umstritten war lange, ob auch die 
einleitenden Worte O8 877% 25175 im Gebete gesprochen werden sollten, 
in Germ. werden sie gewöhnlich mit kleinen Lettern gedruckt. Nicht 
unmöglich ist auch die Meinung Benjamins b. Abraham Anaw (um 
1240), daß die Einführung des sn an unserer Stelle aus Ver- 
folgungszeiten stamme, wahrscheinlich ist jedoch, daß es nur eingefügt 
wurde, damit die Zeit für ad ns°Sp nicht versäumt würde. Den 
Abschluß bildet das Stück Ts 7.877 HN, aus biblischen Re- 
densarten zusammengesetzt, das entsprechend dem Zusammenhange 
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im T.d. B.El. mit der Bitte um Herbeiführung des messianischen 
Heils endet. In Amr. merkt man der gegenwärtigen Fassung noch an, 
daß es erst ein jüngerer Zusatz ist. Amr.s Reihenfolge wird durch 
die mittelalterlichen Ritualien und V. bestätigt. In It. findet sich be- 
reits vor DIN NT D54y5 die JÜberschrift rn >w nor; wir haben 
bereits oben festgestellt, daß an 7792 an den Schluß As 2102 
37 0977720 direkt anknüpft (S. 83). 

8. Fassen wir das Ergebnis dieser Auseinandersetzung zusammen, 
so dürfen wir feststellen, daß der Anfang des Morgengebetes im wesent- 
lichen aus folgenden Unterabteilungen zusammengesetzt ist: 

1. Verschiedene M}>%2 im Anschluß an b. Ber. 60 b. 

2. Studienstoffe und einleitende Benediktionen dazu im Anschluß 
an b. Ber. 11 b. 

3. Gebet um messianisches Heil im Anschluß an T.d.B. El. XIX. 

Alle drei Abteilungen wurden späterhin in ihrer ursprünglichen 
Anordnung nicht mehr verstanden, mit fremden Gebeten durchsetzt 
und im deutschen Ritus in einer solchen Weise durcheinander ge- 
worfen, daß sie geradezu unerklärlich sind. Wann sie vereinigt wurden, 
ist unbekannt, aber zweifellos ist, daß der ganze Abschnitt ursprüng- 
lich nicht zum öffentlichen Gottesdienste gehörte, daß er der privaten 
Andacht überlassen war und nicht vor dem IX. Jahrhundert einen 
Platz in der Synagoge erhielt, den er jedoch noch lange später nicht 
überall hatte. 


Anhang: 
8 12a. Das Kaddisch. 


Literatur: L. Landshuth, o">n "pa ’o, S. 59ff.; Baer, S. 129f., 153, 
588; Kohler, K. in M$ XXXVIL, 1893, S. 489-492; Obermayer J., 
Modernes Judentum im Morgen- und Abendlande, 1907, S 91ff.; D. de 
Sola Pool, The old jewish aramaie prayer, the Kaddish, Leipzig 1909; 
Berliner, Randb. I, S. 4ff.; Jüdisches Volksblatt, Jahrgang I 
Breslau 1889; Art. Kaddish in JE VI, 401 ff. 
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1. Das Kaddisch dient, wie aus seiner wiederholten Erwähnung 
hervorgeht, zum Abschluß des ganzen Gebets oder wichtiger Teile 
desselben, sowie zum Abschluß der Toravorlesung; es ist aber auch 
ein Gebet, das Trauernde am Schlusse des Gottesdienstes sprechen. 
Die liturgische Verwendung entspricht nicht dem ursprünglichen 
Sinne des Kaddiseh, sie hat nicht nur zu einer Umdeutung, sondern 
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auch zu einer Erweiterung des Kaddisch geführt; aber auch abgesehen 
hiervon hat der ursprüngliche Wortlaut des Kaddisch vielfache Fr- 
weiterungen erfahren. 

2. Den Kern des Kaddisch bildet die Eulogie 7122 827 ma x 
Nvoady m>byD1 Dby>, die ganz deutlich an Dan. 220 anklingt; ihr he- 
bräisches Äquivalent findet sie in Ps. 1132 und in der im Tempel zu 
Jerusalem gebrauchten Eulogie 777 n51y> nabn a5 mv Tin. 
Die Erwähnungen des Kaddisch in der talmudischen Literatur knüpfen 
sämtlich an diesen Satz an, dem sie eine ganz außerordentliche Be- 
deutung beimessen, 37827 at nr gilt als der Hymnus aller 
Hymnen. Die älteste Autorität, die es nennt, ist Jose b. Chalafta 
(um 150) in Sifre Deut. $306 (132 b) und in b. Ber. 3a; unter den 
Amoräern bezeichnet Raba als eine der Säulen, auf denen die Welt 
ruht, NNMTANT RI TOD NT (b. Sota 49 a). Was wir im letzten Aus- 
druck als einheitlichen Begriff finden, weist auf den Ursprung 
der Eulogie hin; sie wurde von Haus aus in den Schlußreden, die auf 
die aggadischen Vorträge ($ 29) folgten, verwendet. Es war ein fest- 
stehender Grundsatz, daß die Vorträge mit frohen Ausblicken in die 
messianische Zukunft zu enden hatten, solchen eschatologischen Ab- 
schlüssen aber ließen einzelne Redner auch noch ein kurzes Gebet 
folgen. Das Gebet mag anfangs keinen bestimmten Wortlaut gehabt, 
vom Belieben des Redners abgehangen haben. Ein solches Gebet nun, 
das sich mit der Zeit allgemein eingebürgert hat, war das Kaddisch. 
Sein erster Satz enthält die zwei eschatologischen Bitten um die 
Heiligung des göttlichen Namens und um das Kommen des Reiches, 
und zu diesen Bitten gehört die Eulogie 712% 82% aD N oder 
ihre hebräische Form "1317 >7737 at "779 (b. Ber. 3 a). Der Zusammen- 
hang mit Ez. Kap. 36 bis 38, besonders der Anklang an 3823 sind 
unverkennbar. Dies ist der Kern und der ursprüngliche Sinn des 
Kaddisch. 

In welcher Zeit die Bitten entstanden sind, ist unbekannt, die 
sehr einfache Form der Eschatologie jedoch, der schlichte Ausdruck 
sowie das Fehlen jedes Hinweises auf die Zerstörung des Tempels 
weisen auf einen frühen Zeitpunkt hin. Bekannt ist ferner die Ähn- 
lichkeit mit dem „Vater Unser“, dessen erste drei Bitten bei Matthäus 
(69-10) in voller Übereinstimmung mit dem ersten Stücke des Kaddisch 
sind. Das alles läßt auf ein hohes Alter des ursprünglichen Kerns 
schließen. Außer den erwähnten Bitten und der Eulogie scheint noch 
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der aramäische Satz "37 87572 5> 72 NDYD zum alten Bestande des 
Kaddisch zu gehören, der den Hinweis auf die agadischen Vorträge 
und deren eschatologischen Schluß (s7%ar12) deutlich enthält. Aus 
der Anknüpfung an die Agada erklärt sich auch die Verwendung der 
aramäischen Sprache, des Idioms, in dem die Gelehrten sprachen. 
Das Kaddisch ist nicht in einem Dialekt der Volkssprache abgefaßt, 
sondern in jenem künstlichen Idiom, das in den Schulen gesprochen 
wurde, das aus den offiziell anerkannten Targumim ($ 28) bekannt 
ist. Wie die Targumtradition aus Palästina nach Babylonien ver- 
pllanzt wurde, so verdankt auch das Kaddisch, das nPalästina 
entstanden war, Babylonien seine Erhaltung und weitere Aus- 
bildung, dort hat es seine Wertschätzung als eine der „Säulen der 
Welt“ erhalten. 

3. Als liturgisches Gebet finden wir das Kaddisch zum 
ersten Male in einer palästinischen Quelle, im Traktat Sofrim, der um 
600 entstanden ist; dort erscheint es am Schlusse der Toravorlesung 
(XXI, 6), in Verbindung mit 1572 (X,8) und am Abschlusse des Ge- 
betes (XIX, 1). In Amr. erfolgt dann die Verwendung genau in der- 
selben Weise wie noch heute. Für die liturgischen Zwecke erfuhr 
das Kaddisch eine Erweiterung. Es trat an den Schluß eine Bitte 
um Erhörung des Gebetes 4) jınn’>x >apnn; nur vor 1392 (87), 
vor der 87707 7077P ($10) und hinter der Toravorlesung ($ 25) 
beim Morgengebet sowie vor der Tefilla bei den anderen Gebeten wurde 
das alte Kaddisch ohne >3pnn gebraucht. Aber auch der erste Teil 
erhielt zwei Erweiterungen; die aramäische Eulogie 822 mau 77 
wurde durch eine hebräische Umschreibung desselben Gedankens 7727" 
a mand” ergänzt, sodann aber wurde hinter jede Bitte die Auf- 
forderung der Gemeinde zur Responsion (TAN 7YaN)) eingeschaltet. 
Im Zusammenhange mit der Trauerwoche finden wir das Kaddisch 
ebenfalls bereits in Sofrim. Nach dem Musafgebet am Sabbat, so 
wird dort berichtet, suchte man die Trauernden auf, sprach einen 
Segen und dann Kaddisch (XIX, 12). Es ist sehr wahrscheinlich, daß 
bei einer solchen Gelegenheit zu dem alten Kaddisch die Begrüßungs- 
formel 82% NO 8777 hinzugefügt wurde. Wann und weshalb dann 
derselbe Gedanke noch einmal in hebräischer Sprache hinzukam 
mama a ws (vgl. Hi. 252), darüber sind wir nicht unterrichtet. 
Beim Tode von Gelehrten wurde der Anfang des Kaddisch erweitert 
durch die Einfügung von xnnns> ny7Nn>y2, in derselben Fas- 
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sung wurde er später nur unmittelbar nach der Beerdigung verwendet. 
Die Schlußsätze des Trauerkaddisch aber (x27 nm>w 7 und nwy 
Jmarma2 DW) wurden auch dem liturgischen Kaddisch einverleibt 
und blieben bei jedem Kaddisch bestehen. 

4. Daß das Kaddisch in der Liturgie Verwendung fand, hatte 
seine Ursache in der Eulogie und darin, daß man anravn ano n3%2 
auf die Gebete bezog. Für den Trauerritus ließ es die eschatologische 
Bitte am Anfange geeignet erscheinen; die Heiligung des göttlichen 
Namens, die Herstellung des Gottesreiches stehen, namentlich bei dem 
Propheten Ezechiel, in engster Verbindung mit der Wiederbelebung 
der Toten, zweifellos wurde auch Xn%@r1:2 auf die Trostreden bezogen. 
Im Anschluß an diese tatsächlichen Zusammenhänge bildete sich die 
mystische Vorstellung von der Wunderkrait der Rezitation der Kad- 
discheulogie für Lebende und Tote (vgl. b. Schab. 119 b und T. d. B. 
El. XX), ja sogar dem Sprechen der Responsen wird schließlich 
die Kraft der Einwirkung auf den göttlichen Ratschluß zugeschrieben. 
Damit vereinte sich die andere Vorstellung, daß es Kindern obliest, 
für das Seelenheil der Eltern einzustehen. Die Möglichkeit hierzu 
soll ihnen die Teilnahme am Gottesdienst, der Vortrag gewisser Gebete 
geben, nach der mystischen Akibalegende insbesondere der Vortrag 
solcher hymnischen Gebete wie Kaddisch und 7>%2. Hier handelt 
es sich noch lediglich um das liturgische Kaddisch, aber daraus ent- 
stand allmählich die Sitte, daß die Söhne nach dem Tode ihrer Eltern 
ein Jahr lang Kaddisch sagten. Die Sitte hat n Deutschland 
ihren Ursprung und begann in der Zeit der großen Judenverfolgungen. 
Dem Machsor Vitry ist sie noch völlig fremd, auch Eleasar aus Worms 
(um 1200) drückt sich noch sehr vorsichtig über diesen Punkt aus. 
Isaak Or Sarua (1220) aber berichtet bereits, daß in Böhmen und am 
Rhein Waisen am Schlusse des Gottesdienstes Kaddisch sagen, während 
man in Frankreich nieht darauf achte, wer das Kaddisch spricht; er 
tadelt das unter Hinweis auf jene Form der Legende, wonach R. Akiba 
einen zur Höllenpein verurteilten Vater dadurch rettete, daß er seinen 
Sohn das Kaddisch lehrte und es ihn in der Synagoge zu sprechen 
veranlaßte. Zwei Jahrhunderte später tritt uns dann bei Jakob Möllin 
' zum ersten Male der Begriff „Jahrzeit‘‘, d. h. die Feier der jährlichen 
Wiederkehr des Todestages der Eltern durch Kaddischgebet, entgegen. 
Die Sitte des Kaddisch im Trauerjahre und an den Todestagen ist 
. nebst der Bezeichnung Jahrzeit dann allmählich von allen Juden der 
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Welt übernommen worden. Bindende Vorschriften darüber kennt 
keines der älteren Ritualwerke, auch nicht der Schulchan Aruch; 
doch was die Halacha freigelassen, hat die Pietät geheiligt, das Kad- 
disch der Trauernden ist eine der verbreitetsten und am treuesten 
beobachteten religiösen Institytionen geworden. An Protesten gegen 
die Auffassung des Kaddisch als eines Gnadenmittels hat es nie 
gefehlt. 

5. Aus der Art der Verwendung ergabensich drei Arten des Kad- 
disch: Vollkaddisch pDdw w»7p (sın2 ‚Yn3) hieß das Gebet, wenn 
es mit 5apnn und xan no>t 77 vorgetragen wurde, d. h. am 
Schlusse des Gebetes; Halb kaddisch hingegen, D7P "27 ‚(07 ’p 
wur), reichte nur bis xm>ya jmarTt. Das Kaddisch der 
Trauernden wiederum bin w=p (>a8) war Vollkaddisch mit 
Weglassung von >apnn, es wird nach dem Abschlusse des Gebetes 
hinter der Rezitation der jungen Zusätze wie 1:27 usw. (S. 80f.) 
gesprochen. Eine besondere Spielart dieses Kaddisch heißt 72277 0777, 
es wird von Trauernden im Anschluß an Talmudvorträge gesprochen 
und entsteht dureh Einfügung von 437 >80 57 vor Na7 aD N; 
auch diese Einfügung ist keineswegs älter als der Abschluß des Tal- 
muds. Infolge der Verwendung in der Synagogenliturgie wurden auch 
Responsen für das Kaddisch eingeführt. Nach Sifre a. a. O. soll der 
Vortrag derart sein, daß auf 3% mmı x die Gemeinde mit a>y> 
xoby »ayD) einfällt; das aber wurde später nicht befolgt, vielmehr 
mußte die Gemeinde den ganzen Satz N37 nW 77 wiederholen, die 
Mystiker haben bereits im Talmud der Responsion ganz unvergleich- 
liche Wirkung beigelegt. In den späteren Jahrhunderten wurde die 
Wertschätzung derart übertrieben, daß bei allen Gebeten für den- 
jenigen, der am Gottesdienste der Gemeinde nicht teilnehmen und, 
da es nur dort rezitiert wird, das Kaddisch nicht hören kann, ein 
Ersatzgebet geschaffen wurde, in das die Mystiker den Satz 
827 70% 877° hineinzubringen wußten. Außerdem kam als Response 
das wiederholte 7728 der Gemeinde hinzu; es wird nicht in allen Gegenden 
an den gleichen Stellen gesprochen, und das ist ein Zeichen des späten 
Ursprungs. 

6. Der Text des Kaddischgebets ist zuerst vollständig in Amr. 
gegeben. Daß der Text eines so viel benutzten Gebets im Laufe der 
Zeit den verschiedensten Wandlungen unterworfen war, braucht nicht 
erst gesagt zu werden, es muß jedoch bemerkt werden, daß der Text 


Kaddisch z 97 


der ersten Hälfte, des sogenannten Halbkaddisch, bei weitem nicht 
so vieleV arianten aufweist wie derjenige der zweiten; ein weiterer 
Beweis dafür, daß die zweite Hälfte jüngerer Zusatz ist. Der Text 
von Amr. ist in Germ. und It. ziemlich unverändert erhalten geblieben, 
während die anderen Riten zahlreiche Abweichungen bieten. Die 
Textvarianten sind bei Pool sehr sorgfältig zu jedem Satze zusammen- 
gestellt, hier sollen nur diejenigen von allgemeiner Bedeutung genannt 
werden. Die messianische Bitte am Anfange ist in Seph., Rom., Yem. 
weiter ausgebildet worden, sie lautet in ihrer vollkommensten Form: 
ma ap [man Saw] mapI2 mar”, die in Klammern 
gesetzten Worte fehlen bald im einen, bald im anderen Ritus; die 
Mannigfaltigkeit der Textgestalt (Pool; 8.26 bis 38) erweist die Sätze 
als jüngere Zutaten. Auch in 157 7227, das selbst eine Ausarbeitung 
der vorangehenden Eulogie ist, hat die ohnehin große Fülle der syn- 
onymen Verben Umstellungen oder eine geringe Vermehrung erfahren 
(Pool, S. 54); dasselbe ist beidapnn der Fall (Pool, S. 65 £.). Sehr, zahl- 
reich hingegen sind die Zusätze in den beiden letzten Bitten dadurch 
geworden, daß sie ausschmückende und erweiternde Bearbeitungen 
erfahren haben (Pool, 5.69 £., 75 £.); in Seph. und Rom. wird neben Dr 
eine große Anzahl von Heilsgütern erbeten, alle in hebräischer Sprache, 
was sich in der aramäischen Umgebung ohne weiteres als nachträglicher 
Zusatz erweist. Gering an Zahl und Bedeutung sind die Varianten zu 
Sam 57 (Pool, S. 89). Als Variante hierzu kann das nıp"7x > mw dv 
angesehen werden, das dem Gebete für das Seelenheil der Verstorbenen, 
ma>vr, wie es Seph. bietet, entnommen ist; es wird in Reformgebet- 
büchern zur Herstellung des Kaddisch der Leidtragenden einge- 
schaltet, das auf diese Weise eine direkte Beziehung auf die Verstor- 
benen erhält, die ihm in der traditionellen Fassung fehlt. 

7. Neben den Textvarianten sind auch Erweiterungen 
des Kaddisch zu erwähnen. Am Anfange, in der Bitte um das baldige 
Kommen des Gottesreiches ‚bei Lebzeiten der Gemeinde‘, wurde 
der höchsten Würdenträger besonders gedacht. In einem alten Be- 
richte über die Amtseinführung der babylonischen Exilarchen wird 
mitgeteilt, daß beim Festgottesdienst in das Kaddisch die Formel 
Sn man 597 ran Jana n753 DR RD Ina eingefügt 
ward. In der Geniza zu Kairo haben sich Fragmente gefunden, aus 
denen sich ergibt, daß die Sitte ständig in Übung war, daß 
bei jedem Kaddisch des Exilarchen mit Namen gedacht wurde, 


rm 


Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. ( 
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daneben auch der leitenden Männer an den großen Akademien in 
Babylonien und in Palästina; so lautet ein Text 754x771 DI Ja8ıtoı Tora 
a asara m DO Mad DR 721, ein anderer 2778 "Ira 
mandın a8 Ian mad ya Fran ap RA MIDI DR TOT IIIN 
.. Po mans Monben pie 1237 an. Nicht nur bis ins XI. 
Jahrhundert dauerte der Brauch fort, auch noch ein Jahrhundert 
später wird berichtet, daß die Gemeinden in Yemen Maimo- 
nides ihre Ehrfurcht dadurch bezeigten, daß sie im Kaddisch 
seiner gedachten 137 7a"n 2 men 82277 "ma. Es ist bezeich- 
nend, daß dieser Zusatz mitten im aramäischen Text hebräisch 
geblieben ist. Ungleich zahlreicher sind die Zusätze am Ende, meist 
weitere Ausführungen der drei letzten Sätze, meist in aramäischer 
Sprache, die freilich oft durch hebräische Worte unterbrochen wird. 
Der größte Teil ist im Ritus von Cochin erhalten, 1. np "ann 
(Text bei Pool, S. 108), 2. anıox mon und 3. yaw jr" (das. S. 
13, N. 12), 4. nyHn "as nebst 5. D>>a Jana, 6. ein gereimtes 
Stück, 772% m hinter >apnn und endlich ein weitschweifiges 
Bw mens nebst Hub ass. 

Auch in einzelnen Gemeinden von Seph. ist am Schlusse der Feste 
die Einfügung von Inn sn üblich. 


B. Die übrigen täglichen Gebete. 
8 13. Das Minchagebet. 
Literatur: Herzfeld, S. 184, 187.; Art. Minhah Prayer in JE VII, 596f. 


1. nmon nen (Ber. IV, 1), aram. nmın= spmobr. Die Be- 
zeichnung „Mincha“ führt auf den Ursprung des Gebetes, das vom 
Nachmittagsopfer abzuleiten ist. Man unterscheidet für das Gebet, 
genau so wie für das Opfer, >77} nn von 6'/, Stunden ab und 
mop rm2a von 9'/, Stunden ab (vgl. Pes. V,1; b. Ber. 26b). Will 
man den Unterschied auf die Bibel zurückführen, so müßte an DAnx 
Ps. 5518 und 377 ara Ps. 1412 als Gebetszeiten erinnert werden. 
Die gewöhnliche Gebetszeit im Tempel zu Jerusalem war die neunte 
Stunde (vgl. Akt. 31 7 «oa wg roooeugig 1) &vden). In manchen 
Ländern wurde 75773 mn gebetet, so geschieht es noch heute fast 
überall an Sabbaten und Festtagen, in Italien und im Orient vielfach 
auch an Wochentagen. Schon früh wurde indes mit Rücksicht auf 
die Erwerbsverhältnisse im Morgen- und im Abendlande Mincha auf 
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die Zeit kurz vor Einbruch der Nacht verlegt und mit dem Abend- 
gebet vereinigt; regelmäßig geschah das am Eingang der Sabbate 
und Feste. 

2. Das Gebet für Mincha bildet die Tefilla, die genau so wie 
im Morgengebet zunächst still gesprochen und dann laut wiederholt 
wird. Verschiedenheiten haben nur an zwei Stellen stattgefunden. 
Zunächst wurde in manchen Gegenden in XVII der Anfang mit x" 
weggelassen (S. 56); ferner fiel der Priestersegen aus, infolgedessen 
wurde in Germ. in XIX 27 pı>w statt D’>D DD gebetet (S. 59). 
Der Teiilla geht nach der übereinstimmenden Angabe aller Quellen 
Ps. 145 in der üblichen Fassung voraus. Durch Jona Gerundi (XII. 
Jahrhundert) wurde auch der Abschnitt über das tägliche Opfer 
(Num. 281-8) und nYop7 2705 (S. 80) eingeführt, Seph. und It. haben 
das angenommen und schicken überdies Ps. 84 voraus. V.setzt Ps. 58 
7707 A792 "07 voran; in Germ. ist das alles nie in den Gemeinde- 
gottesdienst gekommen, sondern nur von einzelnen gesprochen worden. 

3. Nach der Tefilla wird 1>n gebetet, wie am Morgen; V. 
hat hierfür einige besondere Techinnas, die mit den bei Amr. für den 
Morgengottesdienst mitgeteilten identisch sind. Da das Mincha- 
gebet häufig erst kurz vor Einbruch der Nacht verrichtet wurde, 
konnte es bisweilen an der nötigen Zeit mangeln, es in der vorge- 
schriebenen Weise vorzutragen. Für diesen Fall wurde schon von 
den Geonim empfohlen, 7137n fortzulassen, wenn es sehr spät war, 
sogar die Wiederholung der Tefilla abzukürzen. 

Am Vorabend eines festlichen Tages fällt zu Mincha j127Nn aus. 
Als Eigentümlichkeit wird aus Katalonien berichtet, daß es am Freitag 
Abend Sitte war, nach der leisen Tefilla ®7p zu sprechen; ob das 
darauf zurückzuführen ist, daß ursprünglich die Wiederholung der 
Tefilla ausfiel, läßt sich nicht mehr ergründen. Wo das Minchagebet 
gesondert gesprochen wird, schließt es mit 1257 ($10, 8. 80f.). 


8 14. Das Abendgebet. 


Literatur: Landshuth, 8. 218ff.; Baer, S. 163ff.; Herzfeld, S. 184f.; 
J. Levi, Fragments de rituels de prieres ete. in REJ LIH, 231ff.; 
A. Büchler in JQR XX, 799ff. Art. Maarib in JE VI, 233f. 


lo arsaansen (Ber. IV, L), mann, a372 (Ber. 1,3, x), 279% 


oder 8347 (Ber. I1). Aus den Einrichtungen des jerusalemischen 


Tempels läßt sich das Abendgebet nicht herleiten, denn der Tempel 
7* 
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wurde abends geschlossen, und es fanden nachts keine Funktionen 
darin statt. Es ist vielmehr das natürliche Bedürfnis nach einem 
Nachtgebete, dem das Maarib seinen Ursprung dankt. 72503 Dt. 67 
ist die biblische Anlehnung, örore zreög vrevov Gea ToereeodaL 
nennt Josephus (Ant. IV, 8, 18) die Zeit dafür. Zu Beginn der christ- 
lichen Zeitrechnung ist das Gebet bereits allgemein eingeführt, aller- 
dings fand ein Gemeindegottesdienst am Abend nicht statt, es war 
vielmehr das Nachtgebet des einzelnen. Nachdem für Maarib ein 
Gemeindegottesdienst eingeführt war, wurde er bei Einbruch der 
Dunkelheit gehalten, vielfach, um es der Gemeinde zu erleichtern, 
mit Mincha zusammen. Daß auf vollen Eintritt der Nacht gewartet 
wurde, gehörte zu den Seltenheiten. 

2. Den Kern des Gebetes bildet das Schma mit zwei voraus- 
gehenden Benediktionen wie am Morgen und, darin abweichend, mit 
zwei, die nachfolgen (Ber. 1, 7). 

In allen bekannten Texten seit Amr. beginnt das Abendgebet 
mit Ps. 7838 und Ps. 2010 (137 Dr 7). Von den verschiedenen 
dafür gegebenen Begründungen ist die einleuchtendste, daß die Zeit 
bis zum Eintritt der Nacht ausgefüllt werden und daß unserem Ge- 
bete wie den anderen einige Bibelverse vorausgehen sollten. V. hat 
außer den genannten Versen auch Dt. 431 und für sämtliche Verse 
alternierenden Vortrag zwischen Vorbeter und Gemeinde. Seit dem 
XVII. Jahrhundert werden den Versen bisweilen Ps. 134 und nach 
kabbalistischen Angaben eine Gruppe von Bibelstellen vorangeschickt, 
so in Seph. und It., in Germ. nur, wenn Maarib wirklich nachts ge- 
betet wird. 

3. Das erste Stück vor Schma entspricht 8 727 (8. 16f.), 
es ist nicht ausgeschlossen, daß beide in alter Zeit einmal den gleichen 
Wortlaut hatten. B. Ber. 11b wird daraus von Abbaje (IV. Jahr- 
hundert) Yı8 "8a Tor Ton "spa TR >>, das. 12a (anonym) 
die Eulogie 99377 247% zitiert. Die Texte in den Ausgaben stimmen 
bis auf geringfügige Kleinigkeiten überein; Amr., Germ. (schon V.), 
Rom. und It. haben am Schluß das von Abudr. entschieden ver- 
worfene und auch in Seph. fehlende "77 a"pı 7 5a Ta mama 7. 
Eine piutartige kürzere Formel ist REJ, LIIL, 8.234f. mit- 
geteilt. 

4. Über den Anfang von D51y Fans vgl. oben S. 20. Auch 
hier stimmen die Texte bis auf den Schluß überein, die Abweichungen 
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sind nicht von Bedeutung. Der Inhalt ist weit einheitlicher als der 
von 7127 7378 im Morgengebet, er bezieht sich lediglich auf die Offen- 
barung und rechtfertigt den Namen N 7373, s. oben $. 20, 25. 

5. Von den drei Abschnitten des Schma wurde der dritte ur- 
sprünglich am Abend nicht rezitiert, O2 DR A771) 178 78°) (Ber. 
II, 3). In Palästina war dieser Brauch in amoräischer Zeit noch all- 
gemein (j. Ber. 19, b.14b), während der späteren Jahrhunderte in 
vielen Gemeinden verbreitet (Hal. Ged. 23). Der Inhalt des letzten 
Satzes, die Erwähnung des Auszuges aus Ägypten, wurde auch am 
Abend zum Ausdruck gebracht, dafür besitzen wir das Zeugnis des 
Josephus (das.) und seines jüngeren Zeitgenossen Eleasar ben Asarja 
(Ber. I, Ende). Die überlieferten Formeln dafür lauten rn 2710 
Tav> Hmm Day Hrn na Diazan nano 75 (j. Ber. 19 
fol. 3 d), oder Arno) armen yamıa nme a 7 Tb mar Da 
7 a Dam by mimaaros 1b mapyı D°4ay nnan (b. Ber. 14b), 
womit wohl zu >05 "a und zur mass übergeleitet wurde. In 
Babylonien hingegen war bereits um 300 das Weglassen von oN”" 
völlig unbekannt; dort war daher auch die zur >18 überleitende 
Formel anders und derjenigen des Morgengebetes angepaßt. Schon 
vorher hatte Rab für den Abend as) nis vorgeschrieben. Der 
Text ist seit Amr. in allen Riten gleichlautend, zum größten Teil an 
Psalmverse angelehnt. Der Übergang von 7>0> n zu >> ”7 lautet 
bei Amr. ebenso wie der in Pal. für das Morgengebet (ob. S. 24); in 
Vulg. aber findet sich allgemein der aus Germ. bekannte Text mit ge- 
ringfügigen Abweichungen, in Seph. 13571 777 252 m" ähnlich 
dem am Morgen gebräuchlichen Wortlaute. Eine von allen bekannten 
abweichende Formel hat Saad.; eine andere piutartige, vielleicht 
palästinischen Ursprungs, in REJ a. a. O. 

6. Das Abendgebet hat im Gegensatz zum Morgengebet hier 
noch ein viertes Stück 1:2'>07, im Talmud sn>>A8 maıNı genannt 
(b. Ber. 4b, 9b). Der Grundtext von Amr. ist in allen Riten mehr 
oder weniger erweitert, am wenigsten in It., am meisten in Seph. Ein 
kurzer Text, der lediglich eine Bearbeitung von Ps. 49 17m a>w2 
wanı mas enthält, wiederum in REJa.a.0. Als Eulogie findet 
sich in allen Gebetbüchern 795 >x" any Tat, die Formel geht 
auf Midr. zu Ps. 61 zurück, wo allerdings der Text nicht über jeden 
Zweifel erhaben ist. In Pal. jedoch lautet die Eulogie a1>w n>o wen 
abo ma jr oma] (ars Syn) Dunn may Day 12957, 
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wie in Vulg. nur an Sabbaten und Festtagen. Das ließ j. Ber. IV5 
(8e) manaa by Pobana non Dan In mean) 23 TAN 77 TOR 
Sy may DD HS1D DD sa Hnammpa.... mbonaı ya napa 
arswınh 577 DW" nv mit seinen zahlreichen Parallelen in den 
Midraschim vermuten; Genisatexte, die die Formel im Wortlaute des 
täglichen Gebetes bringen, haben die Vermutung zur Gewißheit ge- 
macht. 

7. Die Einführung einer Bitte an dieser ungewöhnlichen Stelle 
hat ihren Grund darin, daß das Stück einen Ersatz für die Te- 
filla bieten sollte. Solange Maarib ein wirkliches Nachtgebet war, 
konnte nur die eine Bitte um Schutz in der Nacht hier Platz finden, 
andere hatten keinen rechten Sinn. Aber schon sehr zeitig wurde 
das Gebet auf eine frühere Abendstunde verlegt, und es wurde wie 
bei den anderen zwei täglichen Gebeten auch hier die Tefilla einge- 
führt, vielleicht nach der Zerstörung des Tempels als Ersatz für 
die dort zu omas many ($ 34) üblich gewesene Allein die 
Abendtefilla wurde als freiwillige Leistung, nicht als Pflichtgebet 
betrachtet (vap > jaa any non Ber. IV,1; noa mans moon 
b. Ber. 27b, j. IV 1,f.7d), und wenn auch R. Gamliel deswegen den 
gewaltigen Konflikt mit R. Josua entfesselte (um 100), so blieb doch 
zunächst und auch trotz später erneuten Widerspruchs für alle Zeiten 
die Anschauung siegreich, daß die Abendtefilla freiwilliges 
Gebet war. Sie wird infolgedessen vom vorhergehenden Gebet durch 
D"7p getrennt und nicht laut wiederholt. Sie wurde aber auch lange 
Zeit beim öffentlichen Gottesdienste überhaupt nicht verwendet, viel- 
mehr wurde ein Ersatz für sie geschaffen. 

8. Ein soleher liegt heute noch in dem Stücke jan D>1y> 7 na 
Tax vor. Das ist eine Sammlung von Bibelversen, vorzugsweise aus den 
Psalmen, von Bibelversen, die den Gottesnamen enthalten und die 
18 Benediktionen der Tefilla zu ersetzen bestimmt sind. Daß das 
Stück einen Ersatz für die Tefilla bietet, darüber herrscht unter allen 
Berichterstattern Einstimmigkeit, nur über die Veranlassung zu seiner 
Einführung gehen die Meinungen auseinander. Nach einem Teile der 
Quellen stammt das Stück aus Babylonien und fand dort Auf- 
nahme, weil man in den Synagogen, die weitab von der Stadt lagen 
(vgl. $ 48), die zu spät erschienenen und mit ihrem Gebete noch nieht 
fertigen Leute in der Dunkelheit allein zu lassen Bedenken trug. 
Nach anderen wiederum ist es in einer Zeit der Religionsverfolgungen 


Abendgebet P 103 


eingeführt worden, als es verboten war, die Tefilla zu sprechen; allein 
eine solche Verfolgung läßt sich mit Sicherheit nirgends nachweisen. 
Es fehlt auch nicht die Meinung, daß durch die Einführung von 7172 
25175 ’7 die Zeit gespart werden sollte, die sonst für die Tefilla not- 
wendig war; wir finden auch anderweitig Einrichtungen, die darauf 
abzielen, eine unnötige Ausdehnung des Gebetes an Wochentagen 
zu vermeiden. Endlich muß ein Bericht erwähnt werden, der, aller- 
dings ohne nähere Quellenangabe, die Entstehung des Stückes nach 
Palästina verlest. Möglich wäre es, daß in einem der beiden 
Länder die Tefilla, in dem anderen der Ersatz dafür üblich war, und 
so ließe sich erklären, daß wir in allen Riten von Amr. an beides 
vereint finden, die Tefilla nebst dem vorangehenden Ersatz für sie. 
In den meisten Riten freilich wird 2>1y5 ”7 7172 leise gesprochen, 
eine letzte Spur davon, daß es ursprünglich nicht zum Gebet ge- 
hörte. r 

Über die Entstehungszeit herrscht wiederum Einstimmigkeit. 
Wo die Berichte nicht so gehalten sind, daß ihre Unmöglichkeit sofort 
in die Augen springt, wird die Abfassung in die nachtalmudische, 
genauer in die saboräische Zeit verlegt. Mit dieser Angabe stimmt 
der Inhalt sehr wohl überein, denn auch andere Gebete, die eine solche 
Zusammenstellung von Bibelversen enthalten, gehen auf jene Zeit 
zurück. 

Prüfen wir den Text näher, so ergibt sich, daß die Verse in allen 
Riten die gleichen sind, die Reihenfolge ist allerdings nicht immer 
dieselbe. Aber keiner der uns vorliegenden Texte weist wirklich 18 
Schriftstellen auf, meist sind es nur 15 oder 16. Ob und wie die fehlen- 
den zu ergänzen sind, läßt sich nicht sagen; erwähnt soll hier werden, 
daß in handschriftlichen Gebeten, z. B. auch im Siddur Saadjas, 
Ob. 21, Ps. 1202, 1506, Jes. 4517, I. Könige 857 sich finden. Mög- 
lieh ist auch, daß die Sätze 21%2 ”7 7122 und 757 7 mitgezählt wurden, 
die zwar nicht Schriftverse, aber doch solehen ähnlich sind. Ferner 
muß hervorgehoben werden, daß das Gebet, wie es uns vorliegt, einen 
doppelten Abschluß hat. An die Reihe der Schriftstellen schließt 
sich unmittelbar anwap "DR an. 129537 8° bildet aber einen 
zweiten Abschluß mit ähnlichem Inhalt, mit einem messianischen 
Ausblick. In It. fehlt 7:%>>v 8°, und der Schluß lautet ganz kurz 
IR Tan va mmpTp mibrıpiaa ARıoan DRb mianya a5 SIa3 arm 
mxs5 ampn =y5 7; in Rom. wiederum wird neben 13%9%9 787 ein 
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Schluß mit ib ba4 mo 55 m 7 Tab zur Auswahl gestellt, der 
mit dem von It. inhaltlich identisch und nur eine weitere Ausführung 
davon ist. Auffallende Abweichungen zeigt auch die Eulogie. 
Samuel ben Meir (um 1130) hielt eine Eulogie an unserer durch die 
alten Quellen nicht zu begründenden Benediktion überhaupt für unstatt- 
haft, und eine große Anzahl von Autoritäten aus Frankreich und 
Spanien im XII. und XIV. Jahrhundert schloß sich dieser Meinung 
an. Auch Maimonides soll sie geteilt haben, und Pers. hat in der Tat 
keine Eulogie hinter dem Gebete. Andererseits hat Rom. zwei; hinter 
432977 387 die übliche 19757 bar win man DrpN In 17233 Pan 
neb Syn 55 >77 791 D51y>, die verkürzt in Amr., Germ. und Seph. 
wiederkehrt, hinter 7755777 wiederum eine andere, die an It. anklinst. 
In It. lautet sie kurz nx35 DpN v5 m DR T>n, d. i. wortgetreu der 
Anfang von Saadjas Eulogie np naıma nı2> op 195 Im DR 72 
on 97 D5y> om» Tan, aber Saadja hat auch die andere, denn 
in seinem Siddur wird 25195 ”7 7772 nicht nur an Wochentagen, 
sondern im Gegensatz zur Meinung der babylonischen Geonim, auch 
am Freitag Abend verwendet und schließt dann an 171232 T>ıan 
Tan 777 oby>. Einen von allen Riten vollständig abweichenden Text 
bietet Maimonides. Auf YaraWn folgt D>1y> 7 Tina mit Ps. 316, 
2797 TPDNR 7772; außerdem aber, so fährt er fort, pflögen Verein- 
zelte (ayr nxpn am), in die Mitte der Benediktion eine Reihe 
von Bibelversen einzuschalten; es folgen dann 5 Verse, die auch in 
os4y5 = ana vorkommen, der Abschluß nv» “m oawan TAN 
may "np, dann wiederum 9Verse, apa 7 Ina... oma = a 
naar) pin mo mo Tor Tan und der Schluß Pan 
9) pa Tan Dnp m 771252. Bei der schlechten Verfassung, in 
der uns Maimonides’ Gebettext vorliegt, ist nicht ganz klar, wie die 
von ihm erwähnte Einschaltung zu denken ist, ob die Eulogie am 
Schlusse ausschließlich zur Einschaltung gehört oder auch bei nicht 
erweiterter Benediktion zur Anwendung kommt; bemerkt muß 
werden, daß auch in Pers. die Reihe der Bibelverse wie bei Maim. 
mit I. Könige 1839 beginnt, und daß auch Yem., der treue Hüter 
der maimonidischen Tradition, diesem Verse nur D>1y5 ”7 92 und 
951795 ’7 >" vorausschickt. 

Suchen wir auf Grund all der hervorgehobenen Eigentümlich- 
keiten, die uns bei dem Gebet vorliegen, eine Erklärung, so dürfte sich 
folgendes ergeben. Hier scheinen zwei ganz verschiedenartige Gebete 
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zusammengeflossen zu sein. Zunächst en Nachtgebet. Eine 
Reihe von Versen bezieht sich fraglos auf eine vorangegangene oder 
folgende Bitte um Schutz in der Nacht; besonders aus der Anordnung 
bei Maimonides und dem handschriftlichen Siddur Saadjas ergibt 
sich das mit Klarheit. Das Nachtgebet hätte dann mit dem eigent- 
lichen Abendgebet nichts zu tun, es wäre eine spätere Einrichtung 
aus der Zeit, wo das Abendgebet schon kurz nach Sonnenuntergang 
verrichtet und ein Nachtgebet unmittelbar vor dem Schlafengehen 
eingeführt wurde. Der andere Teil des Gebetes wiederum erweist 
sich als eine Bitte mit messianischem Ausblicke; der 
ganze Inhalt von 72%2°%7 78%% bezieht sich auf das Erscheinen des 
Gottesreiches. Von diesem Gesichtspunkte aus begreifen wir es, daß das 
Stück unabhängig von den voraufgehenden Bibelversen bei Saadja 
auch am Eingange des Sabbats vorgetragen wurde, und daß in den 
ältesten Quellen über unser Gebet wohl von D51y> ”7 7173, aber nicht 
von 72%2°7 7877 gesprochen wird. Vielleicht läßt sich die Einfügung 
einer Bitte mit messianischem Inhalt an so ungewöhnlicher Stelle 
folgendermaßen erklären. Im alten palästinischen Ritus lautete die 
Schlußformel von 132°>%77, wie oben bemerkt, wm 127 x arıın 
oder wm 571 ... waren. Ebenso berichtet der Midrasch zu Ps. 
147, daß die Schulkinder am Abend den Vers HnyTE ya nn "mn 
Saw vortrugen. Als nun aber in Babylonien jene Eulogie beseitigt 
und an ihre Stelle die neue 795 0% 1ny "mw gesetzt wurde, 
sollte für das ausgefallene messianische Gebet ein Ersatz geschaffen 
werden. Einen solchen hätten wir in 17 87 zu erblicken, 
wobei jedoch nicht übersehen werden darf, daß die Eschatologie in 
132327 38° in zu klassischer Form erscheint, um allzu spät entstanden 
zu sein. Solange wir nicht alte Texte, die die beiden Teile des Gebetes 
getrennt darbieten, auffinden, werden wir über derartige Vermutungen 
nicht hinauskommen. In jedem Falle begreift man es, wenn noch 
Isaak ibn Gajjat (XI. Jahrhundert) in dem Stücke 12927 ıX7° ein 
fremdes Element sah und nicht gestatten wollte, das Gebet damit 
zu unterbrechen. 

9. Auch auf die Tefilla des Abends folgte in alter Zeit jımn. 
Das ist eine Bestätigung für die obige Erklärung, daß 1:7n das 
Privatgebet ist, welches dem Gemeindegebet folgte. Von den baby- 
lonischen Geonim wurde es gestattet, wenn auch nicht gerade ge- 
fordert, aber im Ritus des Exilarchenhauses und im Siddur Saadjas 
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war rn auch am Abend vorgeschrieben. Aus den uns vorliegenden 
Gebetbüchern ist es verschwunden, aber Spuren davon haben sich 
doch hier und da erhalten. So bringt V. wie am Schlusse des Morgen- 
gebetes Hop D10D und Ber. I5, jedoch fehlt dort der tägliche 
Psalm, ihn finden wir in It.sund Seph., wenn auch am Anfang des 
Abendgebetes. Andere haben wiederum Ps. 83 oder 124 als Schluß 
nebst >> TR und nopr Drop. Allegenannten Zutaten können 
auch fehlen. In den letzten Jahrhunderten hat Germ. ziemlich will- 
kürlich hinter 12757 einige Psalmen eingeführt, meistens mit Rücksicht 
auf das ©7D für die Trauernden. 


Kap. II. Der Gottesdienst an ausgezeichneten Tagen. 


A. Der Sabbatgottesdienst. 


S 15. Eingang des Sabbats. 

Literatur: Landshuth, S. 248ff.; Baer, S. 178ff.; Herzfeld, S. 209; 
Rosenthal in Graetz, Gesch. IV?, S. 470; Berliner, Randb. I, 43ff.; 
Elbogen, I., Eingang und Ausgang des Sabbats in Lewy Festschr., S. 173 ff. ; 
Misheon A., Studies in the Liturgy, II in Jew. Rev. I, 358 ff. 

1. Am Eingange des Sabbats fand in der ältesten Zeit ebensowenig 
wie an anderen Abenden öffentlicher Gottesdienst statt. Vielmehr 
wurden zur Feier des Tages von den religiösen Genossenschaften (n17127) 
gemeinsame festliche Mahlzeiten gehalten. Sie nahmen ihren Anfang, 
wenn es noch heller Tag war; beim Eintritt der Dunkelheit wurden 
sie unterbrochen, vom Haupte der Tischgesellschaft wurde bei einem 
Becher Wein das Gebet zur Weihe des Tages O7 n117p gesprochen. 
Im übrigen verrichtete ein jeder das übliche Nachtgebet für sich, 
mancher mit einer besonderen Hinzufügung, die auf den Sabbat Bezug 
hatte. Eine solche wird von R. Zadok mitgeteilt 78 7 7narnn 
1b ns mama a dv bare aba Trbara) Tay mm nR nanaip 
mans nm DITpm Sa ya DI DR 8’ (Tos. Ber. II. 7p. 
622 ff.) Erst vom Beginne der amoräischen Zeit an, und in Babylonien 
früher als in Palästina, wurde auch am Freitag Abend Gottesdienst in 
der Synagoge gehalten und bei diesem nach Beendigung des Ge- 
betes ®'7p, die Weihe des Tages gesprochen. Die Tendenz ging 
sogar dahin, den Gottesdienst länger auszudehnen als an anderen 
Tagen. Bei der weiten Entfernung der Synagogen Babyloniens von 
den Städten und bei dem dort herrschenden Aberglauben fürchtete 
man sich, in der Dunkelheit allein oder in geringer Anzahl in der 
Synagoge zu bleiben. Viele gingen am Freitag, solange die Zeit es 
irgend gestattete, ihrer Arbeit nach und erschienen erst spät beim 
Gottesdienst, sie holten in stiller Andacht das Gebet nach. Um 
sie nun nach Beendigung des Gemeindegebetes nicht allein zurück- 
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lassen zu müssen, wurde es durch einige Zusätze verlängert; so 
wurde, um nur die bekannteste Einrichtung zu nennen, für den Eingang 
des Sabbats eine Wiederholung der Tefilla eingeführt, die sonst am 
Abend nicht üblich war. Auf diese Weise ist der in allen Riten 
gleichartige Gottesdienst ammFreitag Abend entstanden. 

2. Ein dem Mittelalter noch fremdes Element leitet den Sabbat- 
gottesdienst ein, HMaD m>2P; es stammt aus dem kabbalistischen 
Kreise, der in Safed gegen Ende des XVI. Jahrhunderts ebenso nach- 
haltig wie verhängnisvoll auf das jüdische Leben einwirkte. Die im 
Talmud mitgeteilte bildliche Huldigung einiger Lehrer an die „Prin- 
zessin Sabbat“ m>>nar naw nanp> nz7 82 (b. Schabb. 119 a) wurde 
in jenem Kreise wörtlich genommen. Man ging mit einigen Ge- 
nossen unter dem Zuruf ‚Auf, laßt uns den Sabbat empfangen“ 
hinaus ins Freie und sang dabei die Psalmen 95—99, dann Ps. 29, zu- 
letzt ein Lied mit dem Refrain "777 >> und dem Schlusse 872 
nn na oybw> ma mia 52. Solcher 7777 7735 — Lieder gab es 
mehrere, das üblich gewordene ist das von Salomo al-Kabbez ha Levi 
(um 1540), das den Beifall Isaak Lurjas (1534 bis 72) fand und, mit 
dieser wertvollen Empfehlung ausgestattet, rasch in die Gemeinden 
eindrang, wenn es auch an Widerspruch dagegen nicht gefehlt hat; 
Rom. z. B. hat nichts von der neuen Einrichtung übernommen. 
Der kabbalistische Brauch, den Sabbat einzuleiten, der zum ersten 
Male im 97°7 770 des Mose ben Machir, 1599, beschrieben ist, 
wurde nicht überall in gleicher Weise ausgeführt. Sämtliche Psalmen 
hat nur Germ.; Seph. bringt lediglich Ps. 29, It. gar keinen. Allen 
gemeinsam ist das Lied "777 >>, alle Riten haben auch die Sitte, 
daß die Gemeinde sich beim letzten Verse zur Tür wendet, eine 
Erinnerung an den ursprünglichen Gang ins Freie. 777 7125 ist wohl 
das jüngste Stück im Siddur, es hat durch seinen dichterischen Schwung 
— Joh. Gottir. Herder und Heinrich Heine haben es ins Deutsche 
übertragen — sich das Bürgerrecht errungen. Eine Kürzung erfuhr 
die Einleitung zum Sabbatgottesdienst durch die Reformbewegung, 
indem die Zahl der Psalmen meist auf einen oder zwei verkürzt und 
aus %777 725 nur Eingang, Mittelstrophe und Schluß beibehalten 
wurden. 

Älter, jedoch dem Ursprunge nach nieht nachweisbar, sind Ps. 92 
und 93 am Eingang des Sabbatgottesdienstes; Maimonides wird be- 
reits über ihre Zulässigkeit befragt. Auch sie finden sich in allen 
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Riten, wenn auch z. B. der Schulehan Aruch noch von ihnen schweigt. 
Rom. und Pers. fügten hieran noch eine Reihe von Bibelstellen, dar- 
unter Ps. 100 und 150, vor Ps. 92 setzt Rom. im Anschluß an I. Kön. 
856 Ha DI ORT Tayb ma Ins TER 7 na, 

3. Das Maaribgebet ist seinem Aufbau nach das gleiche wie an 
Wochentagen. In bezug auf den Wortlaut ist mancherlei zu bemerken. 
Nach Amr. wird auch am Freitag Abend mit D4r7 7771 begonnen, 
und so war es in Spanien üblich, in Deutschland lange Zeit in Worms; 
in Seph. hat sich der spanische Brauch nicht erhalten. Der Text der 
Benediktionen vor und nach dem Schma enthält in It. die alten pa- 
lästinischen Einschaltungen manpı saw oma Tyan maD TOR 
Dp HAB zu DIa9y a0, das alphabetische (map) nAra "saw 
M227 zu man) Tan. Bei Saadja finden sich die entsprechenden 
Poesien auch zu D517 nanR und 752%>07, Amr. sprach sich dagegen 
aus, daher fehlen sie in Seph. und Germ. In 733% lautete der 
Schluß einst wie an Wochentagen 5 2% any "a2, noch Abudr. 
kennt das als Brauch von Sevilla und Toledo, heute lautet er nach 
dem Beispiele der babylonischen Akademien in allen Riten 137>y w"n9" 
amp n>70, und die Eulogie 41 DaB nI1o wen. Die. gleich- 
falls palästinische Wendung 772 22 wurde von den babylonischen 
Geonim abgelehnt und ist daher nirgends erhalten. (Vgl. oben 
S. 101f.). Eine Differenz besteht darin, daß schon bei Saad., Rom. 
und noch heute bei Seph. 72773 7371 usw. wegfällt, während It. 
und Germ. es beibehalten, sogar einschließlich des in der Provence 
und in Frankreich, daher auch bei V. fehlenden Satzes Inn 10%" 
„0721. In der suranischen Hochschule wurde sofort hinter der Be- 
nediktion das Kaddisch gesprochen und zur Tefilla übergegangen; 
in den anderen Synagogen hingegen wurde 172% Ex. 3116-17 hin- 
zugefügt. Saadja hat außerdem a7 T>% m>>ar 72 und 277 187% 
nebst der Eulogie 771232 7>7%7 (oben S. 104). Nach Jehuda ben 
Barsilai und Abudr. war das in Spanien allgemeiner Brauch, nur 
daß zum Unterschied von den Wochentagen statt 72929 78% I. Chr. 
1631 oawrı rat" gesagt wurde; wie Jehuda ben Barsilai haben 
sich viele andere Autoritäten dagegen ausgesprochen. In Frankreich, 
Deutschland und Italien wurde nur 72% ohne weitere Verse und 
ohne Eulogie verwendet, wie es heute in allen Riten geschieht. 

4. Die Tefilla für den Sabbat unterscheidet sich von derjenigen 
der Wochentage dadurch, daß die mittleren 13 Bitten fortfallen und 


110 Beschreibung des Gottesdienstes 


durch ein Stück ersetzt sind; sie ist em Siebengebet n32 
yaD(yEaN2 BY noNTp Sana) ya D>pnn...n2% Tos. Ber. III12, 
p. 710). Das mittlere Stück heißt 27 m"7p (vgl. R. ha Sch. IV, 5), 
später o15p (Sof. XIX 7), es entspricht in seiner Anlage der ge- 
samten Tefilla insofern, alswes stets hymnenartig beginnt, zur Be- 
deutung des Festes überleitet und schließlich eine Bitte um die rechte 
religiöse Weihe und um würdiges Begehen des Tages vorbringt. In 
alter Zeit dürfte die Formel für alle Tefillas desselben Festtages gleich 
gewesen sein; an den Feiertagen ist es in allen Riten (bis auf Musaf) 
noch heute so, und am Sabbat ist wenigstens die Bitte >87 TITDN 
Snrmısaa men armar in den vier Tefillas gleich. Aus ihr findet 
sich der eine Satz nza2 »wıp und die Eulogie na07 vpn 
schon im Talmud (b. Pes. 117 b), der vollständige Text erscheint zuerst 
bei Amr., freilich mit dem in It. erhaltenen Schlusse Aw 72 ma 
mp namıs, der an unsere Feiertagsformel anklingt. Trotz der Er- 
wähnung im Talmud und ihres Vorkommens in allen Riten ist es 
zweifelhaft, ob die Bitte die älteste ihrer Art ist, wahrscheinlich ist 
sie jünger als die kurze Bitte bei Amr. ax na 3 15 737. Recht 
alt ist sicherlich die Einleitung bei Amr, 58 7 Tna78%"; sie ist 
die Erweiterung des Gebetes des R. Zadok (S. oben S. 106) und wird 
auch bei Saad. und in It. verwendet. In It. freilich und in Ms. O. 
von Amr. findet sich bereits a5 yaurn a7 na Momp TinR da- 
neben, das sie schließlich auch verdrängte. Die Verwendung von 
nDvTp AR muß alt sein, denn der Text ist schlicht und erscheint in 
allen Riten in einer ganz seltenen Übereinstimmung. Als Beleg wird 
am Schlusse von nYTp inN heute in allen Riten Gen. 21 ff. >> an- 
geführt, Amr. Ms. beginnt mit 22 >>, was auch Ascheri verzeichnet, 
und Abudr. kennt sogar einen Brauch, der nur Gen. 23 72” ver- 
wendet; Pers. hat die ganze Schöpfungsgeschichte Gen. 11-23. In 
Spanien und in der Provence, und so noch heute in Seph., schloß 
sich daran mi>>n2 naWwn oder zum mindesten der letzte Satz 
InDTp) 12 Men 99227; auch inV. muß er einst gestanden haben, 
wenn auch vielleicht an unrichtiger Stelle. Nach der Analogie des 
Gebets am Sabbatmorgen zu schließen steht der Satz hier wahr- 
scheinlich zu Recht. Über die Bitte nm12a2 77 siehe oben. 

In den ersten und letzten Stücken der Tefilla ist keine Abweichung 
von den Wochentagen, auch wo Einschaltungen vorkommen, sind es 
die gleichen. Amr. verordnet als Zusatz für alle Tefillas im ersten 
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Stücke vor mama av jyn> die Worte Minap ara) Sana men" 
amo>; auf Grund welcher Überlieferung, wissen wir nicht. Die 
Einschaltung ist um so auffälliger, als sie bereits in früherer Zeit in 
gaonäischen Kreisen zurückgewiesen worden war; mit Recht wendet 
sich Jehuda ben Barsilai gegen die an jener Stelle ganz unangebrachte 
Bitte, in keinem Ritus ist eine Spur von ihr verblieben. 

5. Auf die leise Tefilla folgt nach einer amoräischen Anordnung 
(b. Schabb. 119 b) schon bei Amr. 753%) (Gen. 21—3), und so ist es 
auch geblieben, obwohl wir es bereits innerhalb der Tefilla haben. 
Hieran schließt sich yav Tyan rs 77902, der oben bereits erwähnte 
Ersatz für die Wiederholung der Tefilla. Er ist eigentümlich zusammen- 
gesetzt; das mittlere Stück MAR jim’ bildet eine Zusammenfassung 
aller sieben Benediktionen — daher rührt der Name und es sollte allein 
genügen — ihm geht aber der Anfang der Tefilla und zwar in palästi- 
nischer Fassung (mit 7787 Bra mp S. 43) voran, ferner folgt die 
Bitte PA1222 729 OR im vollen Wortlaut. Der Text ist in allen 
Riten übereinstimmend. Durch Vollkaddisch wird angezeigt, daß 
das Gebet beendet ist. 

6. Einen Nachtrag bilden bereits bei Amr. der Kiddusch und 
die Rezitation des zweiten Kapitels der Mischna Schabb. pn 723 
mit einem hagadischen Abschlusse. Was es mit dem Kiddusch für eine 
Bewandtnis hat, ist bereits oben berührt. Er gehörte ursprünglich 
zur Mahlzeit, wurde später in die Synagoge verlegt, und dort finden 
wir ihn seit der Zeit der ersten babylonischen Amoräer. In Babylonien 
war die Sitte der gemeinsamen Mahlzeiten zu religiösen Zwecken nicht 
verbreitet, auch wurde dort der Weinbau nicht überall gepflegt. Infolge- 
dessen wurde in jenen Gegenden, in denen kein Wein zur Verfügung 
stand, der Kiddusch in die Synagoge verlegt, und dort ist er am Schlusse 
der Liturgie geblieben. Man wußte, daß er nur in das Privathaus, 
an den Familientisch gehörte, und entschuldigte sich damit, daß die 
Synagoge gleichzeitig als Herberge für Durchreisende diente, die dort 
ihre Mahlzeiten einnahmen. Mit der Zeit hörte eine derartige Ver- 
wendung der Synagoge auf, und es wurden viele Bedenken geltend 
gemacht, ob dann der Brauch, Kiddusch in der Synagoge zu sprechen, 
zu Recht bestände. Dennoch wagte niemand ihn anzutasten, ein 
Schulbeispiel für die Tatsache, daß religiöse Gebräuche, wenn sie 
einmal eingewurzelt sind, durch Vernunftgründe sich nicht leicht 
entfernen lassen. Der Kiddusch blieb ein integrierender Bestandteil 
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des Gebetes am Eingange des Sabbats und wurde einer der Höhepunkte 
des Gottesdienstes, bei dem die Weihe und Feierlichkeit sich über das 
gewöhnliche Maß erhoben. Keine Gemeinde, sie mag alte oder re- 
formierte Liturgie haben, würde ihn heute missen wollen. 

Der Text des Kiddusch Jst in allen Vorlagen bis auf geringfügige 
Abweichungen gleich, ein Beweis, daß er auf guter alter Überlieferung 
beruht. In reformierten Gebetbüchern sind im Kiddusch wie überall 
im Gebetbuch bei der Erwähnung der Erwählung Israels die Worte 
Day 537 gestrichen, die allerneuesten sind wieder zum überlieferten 
Texte zurückgekehrt. 

Die Einführung von 77p>72 22 geschah, um im Interesse der 
spät in der Synagoge Erschienenen die Gemeinde möglichst lange 
zusammenzuhalten; es wurde gerade dieses Kapitel gewählt, weil es 
auf Freitag Abend Bezug hat. Bei Amr. und in mittelalterlichen Kodi- 
fikatoren steht es ganz am Ende, in V. und danach in Germ. vor 
Kiddusch, in Spanien jedoch verlegte man — wegen des Schlusses — 
die Rezitation des Stückes vor das Maaribgebet, dort steht es noch 
heute in Seph., daraus ist es in It. und Rom. übernommen. In manchen 
Gemeinden wurde es sogar vor Mincha rezitiert. Nur wenn ein Feiertag 
auf Sabbat fällt, oder während der Festwoche wird es weggelassen. 
Neuerdings wird es nicht nur in allen Synagogen mit reformierter, 
sondern auch vielfach in solchen mit alter Liturgie weggelassen. Nach 
757 (s. oben $. 80) wird in It. 573%, in Deutschland D>1y 7178 ge- 
sungen und damit der Gottesdienst geschlossen. Pers. schließt auch 
das Abendgebet mit >77>82 78. Was sonst noch in den Gebet- 
büchern an dieser Stelle steht, stammt aus den kabbalistischen pn 
na und ist auch dort für die häusliche Feier bestimmt. 


8. 16. Das Morgengebet am Sabbat. 
Literatur: Landshuth, S. 277ff.; Baer, S. 206 ff. 


1. Der Morgengottesdienst besteht aus den gleichen Teilen wie 
an Wochentagen ($ 6). Den mer n1>%2 sind schon bei Amr., 
wie in allen späteren Gebetbüchern, die Verse über das Sabbatopfer 
Num. 289, 10 beigefügt, während Saadja sich dagegen aussprach. Die 
Zahl der Semirot ist, ebenfalls schon bei Amr., stark vermehrt; einiges 
in der Werktagsliturgie stammt aus dem Sabbatgebet (s. oben $. 85) 
Amr. hat nach den Versen 7>n ”7 usw. Ps. 100, 136, I. Chr. 16 8-36, 
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Ps. 19, dann Einzelverse, die alle den Gottesnamen enthalten, — die 
meisten sind identisch mit den Versen hinter awa Ip > mr 
(ob. S.84) —, Ps. 135, dann "ax 773, Ps. 92 und 93, 123 77° usw. 
wie oben 8. 85. So findet man sie heute noch in It. Dazu kamen 
später noch Ps. 33, 34, 90, 91, in Seph. überdies Ps. 95, 121 bis 124. 
Auch die Reihenfolge wurde etwas geändert. Strittig war Ps. 100. 
In Italien, Spanien und der Provence wurde er nur an Sabbaten, 
nicht an Wochentagen eingefügt; in Nordfrankreich und in Deutschland 
hingegen hielt man es umgekehrt, dieser Brauch ist in Germ. und 
Seph. beibehalten. Daß das Schilfmeerlied ursprünglich nur zu den 
Sabbat — Semirot gehörte, wurde bereits bemerkt (oben S. 86). Rom. 
hat weit mehr Psalmen als alle anderen Riten und für sie eine be- 
sondere Benediktion (oben S. 83). 

Wie die Semirot am Sabbat vermehrt sind, so ist auch ihr Ab- 
 schluß ausführlicher als an‘ Wochentagen. Alle Riten verwenden 
hierzu den Hymnus "7 >> nnW>, der durch seinen im ganzen und 
großen in allen Riten übereinstimmenden Wortlaut und durch seine 
schöne poetische Sprache sich als alt erweist. Der Anfang wird auch 
bereits im Talmud erwähnt; R. Jochanan versteht darunter b. Pes. 118 a 
das in der Mischna daselbst zum Abschluß des Hallel verordnete 
mom m>n2. Derselbe R. Jochanan zitiert auch beim Gebet um 
Regen einen ganzen Satz, der uns in N2V> vorliegt (TYD Nr 1298 TDR 
=> b. Ber. 59 b). Ebenso führt sein älterer Zeitgenosse Bar Kappara 
in einem Dankgebete Sätze an, die sich auch in unserm Gebete finden 
(j. Ber. 18, 1.3d) 772 5> sman 7>. Im Mittelalter war (in Frank- 
reich und Deutschland) die Legende weit verbreitet, dab nm) den 
Apostel Petrus zum Verfasser habe, Raschi wies mit aller Entschieden- 
heit eine solehe Annahme ab. Eine andere verbreitete Annahme nannte 
den Verfasser PX und stellte am Schlusse die Sätze >arnn nınw" "22 
usw. derart untereinander, daß sie den Namen als Akrostichon ergaben. 
Ähnliche Vermutungen, die an 72n%» anknüpfen, sind oben ($. 86) 
erwähnt; sie sind sämtlich wertlos, in der frühen Zeit, aus der naW» 
stammt, haben die Verfasser ihre Namen noch nicht akrostichisch 
angedeutet. Ob sich Mn» unversehrt erhalten hat, kann bezweifelt 
werden; stellenweise ist die Häufung der synonymen Epitheta so groß, 
daß spätere Überarbeitung vorzuliegen scheint. Unleugbar ist die 
Ähnlichkeit mit der Schlußbenediktion nach >>, dem im Talmud 


(Pes. das.) ebenfalls angeführten 7122777, das einmal sogar eine ähnliche 
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Wortfülle darbietet. Die Ansicht des,R. Samuel ben Meir im Talmud- 
Kommentar, daß nnw» nur eine Hinzufügung zu dem vorher er- 
wähnten 77>>77° sein soll, hat daher viel für sich. Den Schluß von 
Ma» mit der Eulogie bildet das alltäglich übliche nanı". 

2. Die zum Schma gehörigen Stücke ($ 7) gleichen denen der 
Werktage; nur das erste ist in allen Riten beträchtlich erweitert. 
Es besteht aus drei Teilen 1. 71777 >37, 2. 0wyran 53 55 7178 DN, 3. >85 
na ur. Der Anfang 717° >37 ist zunächst eine Poesie mit dem 
Stichwort >>, dem letzten Worte des voraufgegangenen "IN 727; 
es nimmt dann YAR> "Ra bis 12793 S30% auf und schließt mit 
dem nach Art des Midrasch ausgeführten 72773 77 oder, wie es in 
It., Rom. und Seph. heißt, 75 T177 8. — 2. 7178 > ist eine Be- 
arbeitung des wochentägigen Alphabets 7197 >373 7122 >8 in der 
Weise, daß hier auf jeden Buchstaben statt eines Wortes ein ganzer 
Satz kommt. 3. naw on >> ist eine palästinische (?) Poesie, der 
einzige auf uns gekommene Rest einer einst für alle Tage der Woche 
durchgeführten Gattung. Das waren Hymnen, in denen das Schöpfungs- 
werk der einzelnen Tage verherrlicht wird, die Tage treten selbst 
auf und preisen den Schöpfer mit den Worten des für jeden einzelnen 
bestimmten Psalms (b. R. ha Sch. 31 a). Wenn im Mittelalter Jon >x> 
rav im Namen des Gaons Natronai zitiert wird, so mag er wohl 
der älteste Autor sein, der des Stückes Erwähnung tut, der Verfasser 
muß einige Jahrhunderte früher gelebt haben. Wahrscheinlich sind 
alle derartigen Zusätze gegen Ende der talmudischen Epoche verfaßt, 
kaum später, da sie von sämtlichen Riten übernommen wurden. 
In den aus der Genisa stammenden Fragmenten sind sie nicht 
immer zu treffen; auch Saad. kennt sie nicht, MAD "won >n> teilt 
er nur als Brauch einzelner mit. In Spanien hat Jehuda ben Barsilai 
sich mit Entschiedenheit gegen eine solche „irrige“, unbegründete 
und haltlose Änderung des täglichen Gebets wie durch Einschiebung 
von 7777 527 ausgesprochen; freilich ohne Erfolg, nur aus Toledo 
wird berichtet, daß nam on DN> dort weggelassen wurde. 

3. Die Tefilla ist am Sabbatmorgen genau so wie am Abend 
zusammengesetzt, ohne Zweifel — und die Analogie der Festtage 
bestätigt es — hatte sie einst auch den gleichen Wortlaut. Daß die 
Einschaltungen geändert wurden, findet seine natürliche Erklärung 
darin, daß der Sabbat so viel häufiger wiederkehrt als die Feiertage, 
und daß die allwöchentlich viermalige ‚Wiederholung des gleichen 
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Textes zu eintönig war. {In allen Riten wird am Sabbatmorgen maW 
mv verwendet, überall mit dem gleichen Texte. Nach seinem Tenor 
würde als bestätigender Abschluß der Dekalog zu erwarten sein; 
in allen bekannten Texten von Amr. an steht (wahrscheinlich da 
dieses Zitat zu lang war) dafür NP MR IND" 933 19001, Ex. 3116. 17. 
Der Anfang von 7n1>>n2 raw", das jetzt folgen müßte, ist zu X>% 
nn erweitert. Maimonides hat abweichend von allen Riten diesen 
Zusatz zu Musaf, Abudr. erwähnt ihn gar nicht. Der Text hat mit 
Rücksicht auf mögliche Mißdeutungen mannigfache Änderungen er- 
fahren; ein Genisafragment liest NT13a2 Daı Dam Jan aD ra" 
2577 12200 8D, wodurch der Parallelismus gut hergestellt wird. Das 
ganze Stück beruht wahrscheinlich auf einem Midrasch. Infolge der 
Erweiterung ist von ’>>22 720" nur der zweite Teil 20 wpn 05 
stehen geblieben, Seph. hat trotz nn) 51 das ganze rn", Rom., 
obwohl nn» x>" fehlt, nur den letzten Satz 20" nnr. 

Über die Keduscha vgl. $ 9a, S. 64ff. 

Auf das Morgengebet folgt die Vorlesung aus der heiligen Schrift; 
vgl. darüber und über die zugehörigen Gebete vom Ausheben bis zum 
Einheben der Tora $$ 25, 26 und $ 30. 


8 17. Das Musafgebet. 


Literatur: Landshuth, S. 315 ff.; Baer, S. 235 ff.; Herzfeld, S. 205 ff. ; 
Rosenthal in Grätz, Gesch., IV®, S. 471 f. 


1. jaomn n5en, 9072, Musaf bedeutet Zusatz, und zwar 
sowohl Zusatzgebet, d. h. ein über das jeden Tag übliche hinausgehende 
Gebet, wie auch Zusatzopfer. Bekannt ist das Musafgebet im Zu- 
sammenhange mit dem Musafopfer, und es wird allgemein als ein 
Ersatz dafür angesehen. Aber die ältesten Quellen kennen ein Musaf- 
gebet auch ohne Opfer. Von den Maamadot (8 34) wird berichtet, 
daß sie an jedem Wochentage viermal Gottesdienst hielten, eines 
ihrer Gebete hieß Musaf 2072 (vgl. Taan. IV 1. 4). Vielleicht 
geht hierauf auch der Satz des R. Eleasar ben Asarja zurück, M>DNn TR 
Say nam won poor (Ber. IV 7), wonach die Institution des 
Musafgebetes mit dem Vorhandensein eines kommunalen, d. h. am 
Maamad beteiligten Verbandes verknüpft ist. Demnach hätte das 
Musafgebet mit dem Musafopfer ursprünglich nichts zu tun. Alle 
anderen Nachrichten, die wir besitzen, kennen allerdings das Musaf- 
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gebet nur an solchen Tagen, an denen ein Musafopfer (vgl. Num. 
28,29) dargebracht wird. Die älteste Erwähnung finden wir bei den 
Tannaiten des I. Jahrhunderts. (Tos. Ber. III, 3, p. 525, vgl. III, 10 f., 
p. 74ff., Tos. Sukka IV,5, p. 19816). Die Zeit des Musafgebets war 
zwischen Schacharis und Mincha. 


2. Was das Musaf am Sabbat anlangt, so wird aus der Tempel- 
liturgie berichtet, daß das Lied Mosis Dt. 32 dabei vorgetragen wurde; 
das Lied war auf sechs Wochen verteilt, nach deren Ablauf es von 
neuem begonnen wurde (b. R. ha Sch. 31 a). 


Der Text der Musaftefilla am Sabbat dürfte ursprünglich 
genau derselbe gewesen sein wie der der übrigen Tefillas. Erst zu 
Beginn der amoräischen Zeit wurde er geändert und mit einer Er- 
wähnung des Musafopfers versehen. 127 73 vn) nz as 29 
nm Ho m NaIPp 793 NIT I NIT MI DTM TE PR /R ONTOD 
MNISSNDEHR aD MD ya DENE DER Na a van 
RZIODND TIIPTOIIINTION EI DIAITN ( BersV. hrse) 
Ein ganz ähnlicher Satz wie der zuletzt erwähnte findet sich noch 
heute in allen Musafgebeten. So abrupt blieb die Erwähnung des 
Opfers nicht lange. Sie erhielt wahrscheinlich bald eine Einleitung, 
deren Inhalt durch den Zielpunkt vorgeschrieben war, eine Bitte um 
Wiederherstellung Israels und des Opferdienstes. Das ist das allen 
Riten gemeinsame Stück Y>ynd Tr9>n j1xn "m. Ihm geht außer- 
dem ein anderes kurzes Stück voraus, das sicherlich einst ebenfalls 
als Einleitung gedient hat und nicht die Bitte um Erfüllung der escha- 
tologischen Hofinungen, sondern den historischen Bericht über die 
Einsetzung des Sabbats und seines Opfers zum Inhalt gehabt hat. In 
Seph. (bei Maim. und Abudr.) lautetes in sehr einfacher Diktion mwn> 
jap ma apa nz mal mat ar nad nen no An by Hr 
85 nmaD 5070. In den anderen Riten steht dafür die schwierigere 
Fassung Mn12NP m2S nad nıpn. Das Stück ist so angelegt, daß 
die Worte mit den Buchstaben des Alphabets in umgekehrter Reihen- 
folge (pw) anfangen, auf TR folgen (gemäß den Schlußbuchstaben 
792%) in guten Vorlagen noch IR7> >78 "x Tax) ron; freilich 
sind die letzten drei Worte nur in alten Quellen zu finden, aus den 
Gebetbüchern sind sie geschwunden. Noch eine Abweichung der alten 
Texte muß erwähnt werden; statt N227 27° 90% heißt es bei Amr., 
V., Maim. und Rom. "77 mom 07 900, und das dürfte der ur- 
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sprüngliche Ausdruck sein. Nicht unerwähnt darf bleiben, daß in 
Genisafragmenten neben den beiden erwähnten noch eine andere 
weitschweifigere Einleitung vorkommt. In allen reformierten Ge- 
betbüchern ist der ganze Passus beseitigt und durch einen auf 
die Sabbatruhe bezüglichen ersetzt. 

Zur Erwähnung des Musafopfers gehört die Rezitation der 
biblischen Opfervorschrift Num. 289. 10. Von der Frlaubnis des 
Talmuds, die Opferverse fortzulassen, scheint nur Maim. Gebrauch 
zu machen. Auf die Schriftverse folgen in allen Riten Tn1>>%o3 nnv" 
und »nm1293 727, Rom. läßt raw" fort, Maimonides hat hier x>" 
Am und nur den Schluß von Inawı ("saw "wpn Dy). Die letzten 
Benediktionen der Tefilla sind die üblichen, auch zu Musaf u in der 
vorletzten der Priestersegen rezitiert. 

3. Auf die Musaftefilla folgt bei Amr. nichts, in den anderen Riten 
127282 IN. In Seph. (näch Manh. auch in Frankreich) vorher je ein 
Kapitel der Mischna mit agadischem Abschluß, nachher 27 xın 
17DS wie an Wochentagen (vgl. $ 10, S. 80). In It. und Germ. DYuD 
nnopr und 12°>7, in It. dann noch >73 und mn 73 TOR 7 7193; 
in Germ. Ps. 92, vorher aber in sehr vielen Gemeinden 71257 ”"%%, in 
wenigen, meist polnischen, auch AI) 307 272 T8 aus Im "1 
(vgl. über beide $ 1012). 

In den modernen Gebetbüchern folgt auf die Tefilla nur 137283 TR 
und 1257 


8 18. Das Minchagebet. 
Literatur: Landshuth, S. 338 ff.; Baer, S. 259 ff. 


1. Vom Minchagebet am Sabbat-Nachmittag wissen wir aus der 
Zeit des Tempels, daß ein besonderer Gesang ""D dafür bestimmt 
war; das Schilfmeerlied, das in zwei Teile geteilt war, Ex. 151—10, 
11—18, und das Brunnenlied Num. 2117-18 wurden im dreiwöchent- 
lichen Zyklus abwechselnd vorgetragen. Schon damals wurde der 
Sabbat mit belehrenden Vorträgen ausgefüllt; im Anschluß an sie 
fand um die Mittagsstunde das Minchagebet statt. In späteren Jahr- 
hunderten wurden die Vorträge und das Gebet auf den Nachmittag 
verlegt, in manchen Gegenden sogar bis zur Dunkelheit ausgedehnt. 
Eine Erinnerung an den einstigen Zusammenhang zwischen der Volks- 
belehrung und dem Minchagebet ist in der Liturgie verblieben. Auf 
den an den Wochentagen üblichen Beginn von Mincha ($ 13) folgt 
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zınzb 821, jene Komposition, die stets zum Abschluß eines Studien- 
vortrages diente ($ 10, 8.79). Im Talmud wird von Prophetenvorlesungen 
beim Minchagebet am Sabbat gesprochen (b. Schabb. 24 b), und solche 
haben sich in Persien zum mindesten bis ins XI. Jahrhundert er- 
halten ($ 26), aus Nehardea‘wird berichtet, daß in amoräischer Zeit 
dort Vorlesungen aus den Hagiographen stattfanden (das. 115 b). 
Der Gaon Natronai kannte die Einrichtungen nicht mehr aus eigener 
Anschauung, aber er wußte von älteren gaonäischen Quellen, laut 
denen am Sabbat-Nachmittag vor Mincha aus Sidra und Haftara 
in beliebiger Auswahl vorgetragen wurde; am Schlusse las der Vor- 
beter den letzten Vers der Sidra, den die Gemeinde wiederholte, und 
fuhr dann mit w17p ns", d.h. 1725 x2) mit Ausnahme der beiden 
ersten Verse, fort. Derselbe Brauch hat sich in der alten portugiesischen 
Synagoge in London bis heute erhalten. In It. und Rom. beginnt 
Mincha mit einer Reihe von Versen mit messianischem Ausblick, wie 
Jes. 5813—14, 527, Sech. 99, Mal. 31, 23, 24 usw.; im ganzen sind es 
10 Verse, genau so viele, wie nach den Bescheiden der Geonim vor- 
gelesen werden sollen. Wahrscheinlich liegt hier eine Erinnerung an 
die Vorträge der alten Zeit vor. 

Auf > 831 folgt Kaddisch und Ps. 6914 "r5on m". In 
Amr. fehlt der Vers noch, erst Ms. O. bringt ihn. Die älteste bekannte 
Quelle dafür dürfte Raschi sein, dessen erbauliche Erklärung dazu 
in die Schriften der Dezisoren übergegangen ist. Eine einleuchtende 
historische Begründung ist nicht bekannt, die befriedigendste ist, 
daß mit 712% 7Y auf das Minchagebet angespielt wird. In Italien 
wurde der Vers dreimal, in Spanien, und so noch heute in Seph., zweimal 
gesprochen; später hat man in It. die Wiederholung weggelassen, 
dafür aber als Responsion Ps. 86 10 eingeführt. 

Über die Toravorlesung und die einstmalige Hagiographen- und 
Prophetenvorlesung vgl. $$ 25, 26, 27. 

2. In der Tefilla liest Amr. als mittleres Stück ra 3 15 37 
an, das sich auch in Genisafragmenten findet. Als Variante wird 
schon in diesen alten Quellen 78 MS angeführt, das allgemein 
üblich geworden ist, freilich enthält es in handschriftlichen Ritu- 
alien den Zusatz 7> nimm 1959 SD Sb nor apa Taay miorab 
mas rm, der das so sehr auffällige 3P9% 9% pritn San arman 
72 7929 99227 wenigstens einigermaßen verständlich macht. Gemein- 
sam ist beiden Fassungen der Schluß 7272) a7 Pr13% usw., der 
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bis auf Rom., das sehr kurz ist, in allen Riten gleich lautet, aber in 
den Handschriften verschiedene Varianten aufweist, wie sie bei einer 
solchen Verwendung von Synonymen nicht verwunderlich sind; die 
Ausdrucksweise geht wahrscheinlich auf einen Midrasch zurück. Es 
folgt YPI202 722 WR bis zum Ende der Tefilla; Rom. setzt vorher 
die drei Worte npnna mwymb ">71, die ein Überrest von ma" 
n>>n2 zu sein scheinen. 

3. Hieran schließen sich schon bei Amr. die Psalmverse 119142, 
7119, 367; in Seph. (Abudr. will das sogar schon bei Amr. und Saad. 
gelesen haben) ist die Reihenfolge umgekehrt, entsprechend den 
Psalmstellen, so war sie im Mittelalter auch in Frankreich und der 
Provence üblich. Der Brauch, die Verse hier einzufügen, ist sicher 
recht alt; als Begründung dafür wurde in gaonäischer Zeit angegeben, 
daß am Sabbat-Nachmittag Moses gestorben ist und daß darum, wie 
bei Trauerfällen, die Gerechtigkeit Gottes gepriesen werde (777 P17?). 
Aus demselben Grunde, so wird berichtet, wurde am Sabbat-Nach- 
mittag der Traktat Abot (einschließlich des apokryphen VI. Kapitels) 
gelesen, wobeifreilich nicht ersichtlich ist, ob jedesmal der ganze Traktat 
oder jede Woche nur ein Kapitel. Die bei Amr. gleichfalls angeführten 
Kapitel I und III aus Derech Erez Suta werden weder durch die 
Handschriften noch durch irgend einen Ritus bestätigt. Daß die vor- 
gebrachte Begründung nicht stichhaltig ist, wurde bereits im Mittel- 
alter oft genug eingewendet, für uns ist die zum Ersatz gebotene vom 
Stillstande der Höllenpein am Sabbat und ihrer Erneuerung am Aus- 
gange des Ruhetages nicht weniger unbefriedigend. Einleuchtend ist 
allein der schon in V. gegebene Grund, daß der ethische Inhalt von 
Abot für seine Aufnahme in das Gebetbuch maßgebend war. Der 
Sabbat war von altersher ein Tag religiöser Belehrung. Als der lebendige 
Vortrag aufhörte, wurde an die Stelle des gesprochenen das geschrie- 
bene Wort gesetzt, der Traktat Abot mit seiner Fülle von ethischen 
Aussprüchen eignete sich besonders als Lesestoff. So erklärt es sich, 
daß er für den Sabbat-Nachmittag zum Lesen gewählt wurde. Nicht 
überall geschah dies das ganze Jahr über ohne Unterschied, die 
Bräuche waren da sehr verschieden. Meist ist es üblich geworden, den 
ganzen Sommer hindurch je ein Kapitel zu lesen, in manchen Gegenden 
nur an den sechs Sabbaten zwischen Pesach und Schabuot. Auch 
darin hat der Brauch gewechselt, daß es vielfach vor Mincha gelesen 
wird. Jedes Kapitel von Abot wird durch die Mischna Sanh. X1 
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(om >>) eingeleitet und durch Makk. Ende geschlossen. Für den 
Winter sind in Germ. (XIV. Jahrhundert, V. kennt es nicht) Ps. 104 
und 120 bis 134 üblich geworden; in Seph. Ps. 119 bis 134 und Ps. 
901, die ebenfalls wegen ihres erhebenden Inhalts gewählt wurden. 
In Seph. werden sowohl Abo® wie die Psalmen vor Mincha gelesen, 
nachher nur Ps. 111. 


$ 19. Sabbatausgang. 
Literatur: Landshuth, S. 384ff.; Baer, S. 295 ff.; Elbogen, Ein- 
gang und Ausgang, das. 

1. Der Ausgang des Sabbats HAW "Nr (RD "pIoN b. Pes. 
105b; j. Taan. 16, 64c) wurde in ältester Zeit ebenfalls durch eine 
Mahlzeit der Genossenschaften (oben S. 107) gefeiert; nach Eintritt 
der Nacht wurde Licht gebracht, ferner, wie nach jeder Mahlzeit, 
angezündete Spezereien (7370 Ber. VI6) aufgetragen und dar- 
über je ein Segensspruch gesprochen; mit dem Tischgebet wurde ein 
Segen über den scheidenden Sabbat, die Habdala 7>737, vereint. 
Die Habdala war eine sehr alte Einrichtung und wurde ebenso wie 
Kiddusch auf die Männer der großen Versammlung zurückgeführt. 
Derselbe Segen wurde (spätestens im II. Tannaitengeschlecht) auch 
in die Tefilla, die der einzelne sprach, eingeschaltet. Die Mahlzeiten 
kamen späterhin außer Übung, ja es bildete sich die Anschauung, daß 
jede Aufnahme von Speise und Trank in der Dunkelstunde unstatthaft 
wäre. Im XII. Jahrhundert wird die im Talmud nicht zu findende 
Begründung dafür angeführt, daß man die Toten, die um diese Zeit 
ihren Durst stillen, schädigte. Es bestand die seltsame Vorstellung, 
daß die Seelen der Abgeschiedenen, die den ganzen Sabbat über Ruhe 
vom Gericht haben, und auch am Sabbatausgange noch Ion 7 
omab1D,d.h. bis nach Beendigung des Gottesdienstes bezw. der damit 
zusammenhängenden Studien, feiern, sich zur Dämmerunssstunde 
wieder zur Rückkehr ins Gehinnom rüsten. Dasselbe Ziel wird als 
Frist angegeben, bis zu der die Frauen gut tun, sich der Arbeit zu 
enthalten. Daraus, daß der Schluß des Gottesdienstes als Zeitbestim- 
mung gilt, darf geschlossen werden, daß die Liturgie für den Sabbat- 
ausgang ziemlich umfangreich war; abgesehen davon, daß es als ver- 
dienstlich galt, die Beendigung des Ruhetages soweit wie möglich 
hinauszuschieben, suchte man auch den Gottesdienst auszudehnen. 
Die Gebete sollten in feierlicher melodischer Weise langsam vor- 
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getragen werden. Zu dem üblichen Abendgebete traten Lehrvorträge, 
von denen jede Spur aus den Ritualien geschwunden ist; aber eine 
Erinnerung daran ist in der 7707 7077p verblieben. Auch der Aus- 
druck DaS1p arnTonm 77 weist auf sie hin und die Handschrift 
O. von Amr. berichtet ausdrücklich 7771 77 >> 0937 7RITIR 33 aanı 
Ta TaRı 29 93 92 77 Wr DiRp rmnsbr Jamaı 94 "937 DIE3 
197 771225 Ra R Ina mb9> 9597, daß also hier ganz so wie an 
jedem Morgen Lehrvorträge stattfanden. 

Vielleicht schloß sich auch eine Schriftvorlesung an, von der 
in den Psalmen, die alle Riten heute dem Abendgebete vorausschicken, 
ein Rest erhalten blieb. 

2. Obwohl es sich im Mittelalter nirgends nachweisen läßt, stimmen 
alle Riten darin überein, daß sie dem Abendgebete Ps. 144 und 67 
vorangehen lassen. Während Germ. sich im allgemeinen mit den beiden 
begnügt, werden in Westdeutschland bisweilen noch Psalmen hinzu- 
gefügt, in Seph. 75. Das Gebet selbst ist das gleiche wie an den Wochen- 
tagen; nur Saadjas Siddur hat in den Benediktionen vor und nach 
dem Schma jene alten palästinischen Einschaltungen 72 >772907 IN 
Sm wap für Day aan, By> p nmrb naar BR für DR 
und 737 TOR TOR ON) DON, die Natronai und Amr. be- 
kämpften. In der Tefilla wird in IV. vor die Bitte die Habdala 
eingeschaltet, die nicht lediglich den Scheidegruß, sondern auch die 
Bitte um Fernhaltung von sittlicher Gefahr enthält. Der Text ist in 
It. und Seph. derselbe wie bei Amr., M>7a7 8 und Yrnsmand mus, 
in Seph. allerdings etwas erweitert. Ganz abweichend ist der Wortlaut 
in Germ. Er knüpft in der Einleitung an 72177 78 an, SM ans, 
fährt mit 57277 fort und entlehnt die Bitte 957 >rr7 dem Talmud 
j. Ber. V2 g. E.(9e) oıxar moyon von now Doom na my Inn 
ore> onanp>, der Zusatz ">51 Non >90 Dashorı berührt sich mit 
der Fassung in Amr. Die doppelte Einleitung in Germ. und Seph. 
na mnN neben 7517 nn blieb, trotzdem maßgebende Autoritäten 
dagegen protestierten, dennoch stehen. 

“3. Auf die Tefilla folgt schon bei Amr. Ps. 91, der im Talmud 
any) Do mp genannt ist; im V. heißt er man2>v Tarn, der 
letzteren Auffassung des Psalmes ist es zuzuschreiben, wenn schon 
mit 2y3 "777 Ps. 90 17 begonnen wird. Daran schließt sich die 1077P 
7707, ganz wie zu Mincha, nur daß die ersten Verse diesmal fort- 
bleiben und sofort mit D17P na" Ps. 224 begonnen wird (oben S. 118). 
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Fällt eines der großen Feste auf einen Tag der beginnenden Woche, 
so werden beide Stücke fortgelassen, nur in Seph. wird trotzdem THX" 
w7p beibehalten. In Seph. ist damit die Liturgie beendet, in It., 
Rom. und Germ. (schon in V.) schließt noch 7> jn” (Gen. 27 28—29) 
an, eine Sammlung von BibelVersen, die Glück und Segen bedeuten, 
wobei die Segensformeln des Pentateuchs fast vollzählig vertreten sind. 
Eine feste Gruppe bilden darin die w>w nm72 ww Mister von 
Ma>, die im Talmud zur Beruhigung eines durch einen Traum Ge- 
ängstigten verordnet und hier mit übernommen sind (b. Ber. 55 b). Im 
einzelnen sind zwischen It. und Germ. mannigfache Abweichungen, 
in Westdeutschland werden einige Stücke weggelassen, die im Osten 
üblich sind, die Tendenz ist überall die, glückverheißende Bibel- 
stellen zu vereinen. Fbenso ist allen gemeinsam der Abschluß durch 
die Hagada von b. Ber. Ende o51ya oy5w pIaa Drosn "maan. 

4. Es folgt die Habdala, die aus je einem Segensspruche über 
Wein, Gewürz, Licht und aus den ‚„‚Unterscheidungen“ besteht. Daß 
dieses, wie besonders das Gewürz beweist, ursprünglich zur Tafel 
gehörige Gebet in die Synagoge geriet, erklärt sich aus dem Aufhören 
der alten Tischordnung und dem Mangel an Wein in gewissen Gegenden 
Babyloniens (vgl. oben S. 120). In Seph. und It. werden den Benedik- 
tionen eine Anzahl Bibelstellen mit der Bitte um Segen in der beginnenden 
Woche vorausgeschickt, in Seph. sogar außerdem ein Teil des Piut 
x» ron. In Germ., so schon in V., sind sämtliche Stücke nur 
für die häusliche Andacht bestimmt. Dort war ihre Häufung un- 
beschränkt, freilich auch die Annahme in das Belieben eines jeden 
gestellt; bei der Häufung von Gebeten zum Eingange der Woche hat 
vielfach der Aberglaube stark mitgesprochen. Im allgemeinen ging 
die Absicht dahin, möglichst viel Segen für die Arbeit der kommenden 
Woche zu erflehen. 


B. Wochentage mit festlichem Charakter. 
S 20. Die Neumondstage. 


Literatur: Landshuth, S. 411ff.; Baer, S. 319ff.; Abeles, der kleine 
Versöhnungstag, 1911. 


1. Unter den ausgezeichneten Tagen ist derjenige, der am häu- 
figsten im Jahre wiederkehrt, der Neumondstag WITT URN vovunvia. 
Er spielt bereits in der Bibel eine große Rolle als Tag festlicher Feier, 
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als Tag der Arbeitseinstellung, als Tag gottesdienstlicher Versamm- 
lungen und prophetischer Belehrungen. In nachbiblischer Zeit hat der 
Neumondstag seinen festlichen Charakter .eingebüßt, er ward in die 
Reihe der Halbfeste versetzt, das Arbeitsverbot wurde aufgehoben. 
Die Festsetzung des Beginnes eines neuen Monates bildete eine der wich- 
tigsten Funktionen des Synedriums, eines seiner bedeutsamsten 
Hoheitsrechte. Die Bezeichnung dafür war wırm wııp, Hei- 
ligung, Weihe des Neumondes, eine Erinnerung an die Weihe der 
biblischen Zeit. Im Tr. Sofrim XIX, 9 ist ein alter Bericht über eine 
solche feierliche Sitzung zur Bestimmung des neuen Monates erhalten, 
im Anschluß an sie fand ein festliehes Mahl mit einem besonderen, 
weihevollen Tischgebet statt. Nachdem der feste Kalender einge- 
führt war, nach 360, gaben die Zentralbehörden am Jahresbeginn die 
wichtigsten Zeichen kurz bekannt, nach denen alle Kundigen den 
Kalender mit Leichtigkeit "herzustellen vermochten. In den Syna- 
gogen wurde am Sabbat, nach der Schriftvorlesung, der in der Woche 
bevorstehende Beginn des neuen Monates verkündet BıT7 122%. 
Die Verkündigung ist in sämtlichen Gebetbüchern zu finden. Die 
älteste Formel dafür bringt Rom. yawa> Tanyı Jar way 55 >ıpn 
an NT NENTD NT 72371 7990 17737 7103 7 RT DITP ep) 
ehkreht me ee ee sign > DIR IND" NIINI 
nava 753; sie erinnert an die alte Zeit, wo die Behörden des heiligen 
Landes in aramäischer Sprache den Gemeinden die Mitteilung vom 
Beginn des Monats zukommen lassen mußten. Etwas modifiziert 
und bereits in hebräischer Sprache lautet der Satz in It. 1913 72 
DyTm md min DITPM Inpr a2 aa Dana ma 
‚Em. Du ssn137 Parma... Dantoaı be Dssopı Dad 
Auch hier erscheint die Mitteilung als das natürlich gegebene Mittel, 
in einer an Kalendern armen Zeit genaue Kenntnis vom Monatsbeginne 
und vom Eintreffen der Feste zu machen. Der Neumondsverkün- 
digung wurde, wie jeder frohen Botschaft, eine Bitte um einen glück- 
lichen Verlauf des Monats beigefügt, Nom1o5 7377 nnby7 N>>n 
aaa na may 5557 Rob N2D lautet sie m Rom. Daraus wurde 
später die in Germ. und Seph. übliche ausführlichere und stilisierte 
Bitte 17977, die dort der kurzen Verkündigungsformel .. Un DR" 
.... oma man folgt. In allen Riten (außer Rom.) geht der Neumonds- 
verkündigung eine Bitte eschatologischen Inhaltes voran, MED "n 
Jaran5 2005, deren Fortsetzung im einzelnen zahlreiche Varianten, 
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aber stets den gleichen Sinn hat; Rom. hat eine Bitte um Wieder- 
herstellung des Tempels, wenn der Neumondstag auf den Sabbat 
fällt. Die Gedankenverbindung scheint die gewesen zu sein, daß im 
Anschlusse an die Neumondsverkündigung über das Aufhören des 
Mittelpunktes, von dem sieweinst ausging, geklagt und um Wieder- 
herstellung der alten Verhältnisse gebetet wurde. Davon ist heute 
ein Rest, in dem mehr oder minder ausführlich um Herbeiführung 
der Erlösungszeit gebetet wird, geblieben. An die Bitte um die künf- 
tige Erlösung wurde in It. und Seph. mißverständlich das Gebet für 
die Befreiung der Glaubensbrüder aus gegenwärtiger Bedrängnis 
P!D9 NORTON TITTN gesetzt, das viele Gemeinden an jedem 
Sabbat sprachen. 

Soweit die ältere Form der Neumondsverkündigung, der Seph. 
und Germ. in neuerer Zeit noch mehr Gebete vorausschicken; Germ. 
— seit etwa 150 Jahren — die von Rab seinem täglichen Gebete 
angehängte Techinna b. Ber. 16b, die in die Pluralform umgesetzt 
und deren Anfang dem Zwecke entsprechend geändert ist, j12% 77” 
mama mo) min wann HR by wand msobn; Seph. diejenigen 
Bitten 77x27 7, die in It. und Germ. am Montag und Donnerstag nach 
der Toravorlesung gesprochen werden. 

Die ursprüngliche Bestimmung der Neumondsverkündigung, einen 
Ersatz für die fehlenden Kalender zu bieten, trat mit der Zeit in den 
Hintergrund, man sah in den angegliederten Bitten die Hauptsache, 
änderte infolgedessen auch die Bezeichnung 777>n in wIrT TI>92n 
mit der Verdeutschung „Rausch chaudesch benschen‘‘, wofür in 
neuester Zeit „Neumondsweihe‘ getreten ist. 

2. Seit dem Ende des XVI. Jahrhunderts hat sich, und zwar 
zuerst in Palästina, die Sitte gebildet, am Tage vor dem Neumondstage 
zu fasten; man nannte den Fasttag den kleinen Versöhnungstag 
jup m2> D7° und verfaßte eine eigene Liturgie für ihn, die aus den 
Bußgebeten für den Versöhnungstag zusammengestellt ist. An- 
deutungen, die für ein solches Fasten geltend gemacht werden konnten, 
fanden sich bereits in der Literatur der vorangegangenen Jahrhunderte, 
ja sogar im biblischen Opfer für den Neumondstag. Verbreitet wurde 
das Fasten aber erst durch den von Isaak Lurja beeinflußten kabba- 
listischen Kreis, Moses Kordovero hat es nach Italien verpflanzt, 
von dort kam es nach den nördlichen Ländern; ganz fest hatte sich 
dieses Fasten nie eingebürgert, es ist in der Neuzeit meist wieder 
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in Vergessenheit geraten. Über die hierbei üblichen Selichot vel. 
unten $ 33. 

3. Am Vorabend des Neumondes zu Mincha und ebenso am Neu- 
mond selbst fällt TI (S. 78), wenn er ein Sabbat ist, p7x npx 
(S. 119) fort. Im übrigen unterscheidet sich das Gebet nur wenig von 
dem der Wochentage. In die Tefilla wird innerhalb des XVII. Stückes 
hinter 72% seit den Tagen der ersten Tannaiten sn 7”, d. h. 
ein auf den festlichen Charakter des Tages bezügliches Stück einge- 
schaltet, die Amoräer nannten das wı7 wann Div arm. Der Anfang 
na) 759% wird Sof. XIX, 11 zitiert; damit muß das uns geläufige 
Stück gemeint sein, denn es ist seit Amr. bis auf unwesentliche Va- 
rianten in allen Riten gleichlautend. In’Pal. findet sich eine Formel, 
die gegenüber der bekannten im Wortlaut vielfach erweitert ist. 

4. Nach dem Schacharisgebet werden am Neumondstage die 
Hallelpsalmen (113 bis 118), 22907 >>7, gesprochen, und zwar mit 
Auslassung 37>7 des Anfanges (Vs. 1 bis 11) von 115 und 116. Das 
Hallel am Neumondstage ist den tannaitischen Quellen unbekannt. 
Es war in manchen Teilen Babyloniens üblich, dort fand es Rab zu 
seinem Erstaunen vor; da ihm die eigentümliche Art der Rezitation 
den Eindruck eines alt eingewurzelten Brauches machte, billigte er 
sie, und so wurde das Hallel in der verkürzten Form für den Neu- 
mondstag eingeführt. Das Hallel wird durch eine besondere Bene- 
diktion 5577 IR X7pD eingeleitet und durch eine andere, Dr n372, 
abgeschlossen. Als solche dient in allen Riten das Stück 77557, 
schon im Talmud (b. Pes. 118 a) erwähnt, das in It. einen sehr ein- 
fachen Text hat, in Germ. und Seph. durch eine Häufung von Syn- 
onymen erweitert ist, während in Amr. und Rom. vier kurze Reime, 
nos a 995 Tom In oay Tran Toy Tram vom letzten 
Psalmvers begleitet sind. Allgemein verbreitet ist die Eulogie >” 
minmawna S>yrın. Über die hierauf folgende Toravorlesung vgl. $ 25. 

5. Die Neumondstage haben, zumindest seit den Tagen Hillels, 
ein Musafgebet, das in gleicher Weise wie das der Sabbate aufgebaut 
ist. In Pal. scheint die Musaftefilla dieselbe Fassung gehabt zu 
haben wie die der Feste. In j. Ber. IX, 2 (13d) wird die Frage er- 
örtert, ob nor ($ 28) zu sagenist, und als Bulogie wa 712 
onp=n mitgeteilt; in handschriftlichen Fragmenten lautet die Ein- 
leitung wie die für die Festtage nAn2 mx ($ 23). Uns liegt in allen 
Riten eine jüngere Formel vor. Sie enthält, ähnlich der Musattefilla 
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für Sabbat, 1. eine Einleitung, die an den Charakter des Opfers (Num. 
2815) und des Festes (Num. 109, 10) als Sühne anknüpft, 2. die Bitte 
um Wiederherstellung des Opferdienstes unter Anführung der Verse 
Num. 28 11—15; endlich 3. die Bitte um Segen im neuen Monat vn 
mm warm me by mit der Eulogie Br "DR Par" DTPn. 

Fällt der Neumondstag auf den Sabbat, so bleiben alle Ein- 
schaltungen und Weglassungen die gleichen. In der Musaftefilla 
lautet die Einleitung mx Hs, in ausführlicherer Fassung als an 
Wochentagen und in feierlicher gehobener Sprache, die mehr an die 
erwähnte Formel in Pal. erinnert. Beim Opfer wird vor D>p77 oR72 
auch Num. 289,10, dahinter n1>>5aa ınaWw" rezitiert, die Eu- 
logie lautet 37 mu navm wopn. Der Text der Musaftefilla 
ist seit Amr. bis auf die unvermeidlichen kleinen Abweichungen überall 
gleich, was auf ein hohes Alter schließen läßt. In den neueren Gebet- 
büchern ist er wie bei allen Musaftefillas dahin geändert worden, 
daß die Erwähnung des Opfers beseitigt wurde. Damit fiel auch die 
alte Anschauung, wonach der Neumondstag ein Sühnfest ist. 

6. Der Neumondstag hat seit alter Zeit seinen eigenen Psalm; 
welcher Psalm damit gemeint ist, sagt die Überlieferung nicht. Ge- 
bräuchlich ist Ps. 104. Die älteste Quelle, die ihn nennt, ist Orch. 
Ch. 1,69 c, $ 2; Rom. hat, wie bei allen Gelegenheiten, auch hier mehr 
Psalmen (93, 96, 137 usw.). 


S 21. Fasttage. 

Literatur: Duschak, S. 310ff.; J. Levi, Notices sur les jeunes chez 
les Israelites in REJ XXXVL, 123£t. 

1. Am „Fasttage der Gemeinde“ 132 n9N »morei« erfährt 
die Liturgie gewisse Veränderungen. Solche Fasttage wurden in alter 
Zeit bei öffentlichen Kalamitäten eingesetzt (vgl. I. Kön. 219; Joel 
114, 215), namentlich bei häufig wiederkehrenden wie Regenmangel 
amnvı msn (vgl. Taan. I, III). Für solche Fasten gab es ein beson- 
deres Zeremoniell mit eigener Liturgie (Taan. II). In Babylonien 
hatten die Anordnungen über diese Fasten keine Geltung (b. Taan. 
11 b 5323 max n’ssn TR), und mit dem Aufhören der jüdischen 
Autoritäten in Palästina (um 350) kamen sie ganz außer Übung, den- 
noch wurde die Liturgie der Fasten bei großen Notständen noch im 
Jahre 1000 verwendet. — Neben den von Fall zu Fall eingesetzten 
gab es historische Fasttage zur Erinnerung an unglückliche 
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Ereignisse in der Geschichte des jüdischen Volkes. Auch von ihnen 
sind die meisten außer Übung gekommen, obwohl Meg. Taan. 
(Sehlußkapitel) sie als „von der Tora geboten‘ hinstellt. Geblieben 
sind die vier biblischen Fasttage (Sech. 819): 17. Tammus, 9. Ab, 
3. Tischri, 10. Tebet, und hinzugekommen ist der 13. Adar, weshalb von 
fünf, oder, je nachdem man dem 9. Ab und 3. Tischri eine besondere 
Stelle einräumt, von vier Fasttagen geredet wird, für die auch eigene 
Gebetbücher (msn [77] ”7 770) vorhanden sind. Dazu traten 
ferner in Deutschland (kaum vor 1250) die Fasten nach den Pesach- 
und Sukkotfesttagen an einem Montag, Donnerstag, Montag (2772 
— mp Wovon 0), am Anfang der Monate Ijar und Marcheschwan, 
für die aus Ps. 211, Job 15 eine Begründung hergeleitet wurde, wahr- 
scheinlich aber wurden sie im Zusammenhang mit den trüben Zeiten 
der Verfolgungen eingerichtet. In einzelnen Gegenden uud Ge- 
meinden haben ferner Vertreibungen oder Judenmetzeleien lokale 
Fasttage veranlaßt, die in der Liturgie ganz wie die anderen ge- 
nannten behandelt werden. 

2. Auch die Fasttage wurden in Spanien und Frankreich wie die 
Neumonde am Sabbat vorher beim Gottesdienst angekündigt; in 
unseren Gegenden ist nur von den Fasttagen nach den Festen in der 
Synagoge Mitteilung gemacht worden und zwar in Form eines be- 
sonderen Segens für diejenigen, die sie halten. In den neuen Gebet- 
büchern wird auf das Eintreffen eines der „fünf Fasttage‘‘ zusammen 
mit der Neumondsverkündigung hingewiesen, die anderen werden 
nicht mehr beachtet. Die Liturgie des Fasttages selbst wird durch 
die Einschaltung von Gebeten verändert. In die Tefilla wird das Stück 
197 (mI3yn 50 ‚RNN3ynT RnI>Dz) eingeschaltet; vgl. darüber oben S. 48, 

3. Bei der Wiederholung der Tefilla fügt der Vorbeter, zum 
mindesten seit der gaonäischen Zeit, im IV. Stück Bußgebete nIM>d 
ein. Fasten erinnern an Kalamitäten, und diese sind nach der An- 
schauung des Altertums und Mittelalters durch Sündenschuld hervor- 
gerufen, daher wird am Fasttage die Bitte um Sündenvergebung 
erweitert. Schon bei den alten Fasten war gelegentlich des Gottes- 
dienstes eine Erweiterung der Tefilla vorgeschrieben. Im Anschlusse 
an die Bitte um Sündenvergebung (IV) wurden sechs bezw. sieben 
Gebete eingeschaltet, zumeist Psalmen oder andere Bibelstellen, die 
von öffentlichen Notständen handeln; sie finden in einer Bitte in der 
Form Ban8 za 07 ...> myw no und einer Eulogie ihren Ab- 
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schluß. Noch bis zum Jahre 1000 wurden im Orient wegen Regen- 
mangels Fasten angesagt, an den Morgengottesdienst ein Gebet an- 
gegliedert, das im Rahmen der alten Liturgie Bitten um Abwendung 
des Notstandes häufte. Neben längeren Bibelstellen wurden frei 
komponierte Gebete oder Poegien aufgenommen. Nach den Angaben 
der Quellen hatte das Gebet einen solchen Umfang, daß es beinahe 
den ganzen Tag ausgefüllt haben muß. An den historischen Fast- 
tagen jedoch kam die erwähnte Liturgie nicht zur Verwendung, viel- 
mehr wurde die übliche Tefilla beibehalten und nur in der Mitte der 
sechsten Bitte durch die Einschaltung der Selichot unterbrochen. Über 
die Einrichtung der Selichot, die nicht zu den Stammgebeten gehören, 
wird unten $ 33 zu sprechen sein; hier soll nur bemerkt werden, daß 
die „13 Eigenschaften‘ (Ex. 346, 7) den immer wiederkehrenden 
Refrain derselben bilden. Nach Beendigung der Selichot wird mit 
einem nur bei dieser Gelegenheit gebräuchlichen Übergange 237% >87 
(S. 48) zur Tefilla zurückgekehrt. It. und Rom. haben an den bibli- 
schen Fasttagen außerdem Kerobot, die in alle Benediktionen der 
Tefilla eingeschaltet werden ($ 32). 

Am Fasttage wird endlich am Morgen und Nachmittag aus der 
Tora, nachmittags sogar auch aus den Propheten gelesen, vgl. darüber 
$ 25 und 26. Zu Mincha wurde an Fasttagen abweichend von der 
sonstigen Gepflogenheit der Priestersegen gesprochen; daher auch: 
im letzten Stücke der Tefilla selbst in Germ. oı>w 2"w, und dort, 
wo man es an anderen Tagen fortließ, wurde XVII. mit 727 be- 
gonnen. Für den dritten Tischri ergeben sich einige weitere Ände- 
rungen durch seine Zugehörigkeit zu den zehn Bußtagen; vgl. dar- ° 
über $ 24. 

4. Eine besondere Stelle nimmt unter den Fasttagen der neunte 
Ab ein, an ihm sind die Eingriffe in die Liturgie bedeutender, weil 
der Tag als Trauertag gilt. M. Sofrim und Amr. schreiben Trauer- 
gebräuche, wie beim Tode der nächsten Angehörigen, vor, die sich 
teilweise bis in die Gegenwart erhalten haben. In der Liturgie machte 
sich der gleiche Gesichtspunkt geltend; eine Betrachtung der Quellen 
lehrt, daß aus dieser Anschauung heraus mit dem Fortschreiten der 
Jahrhunderte immer mehr Änderungen vorgenommen wurden. Sofrim 
kennt besondere Gebete für den Tag überhaupt nicht, am Abend 
werden einige Bibelstellen Jer. 1419—22, Ps. 79 und 137 vorgetragen, 
Rom. hat das beibehalten und Ps. 74 beigefügt. Bei Amr. kommt als 
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Abweichung nur die Einschaltung von ann in das Stück XIV der 
Tefilla (oben 8.:53) vor, die für alle drei. Gebete ‘des Tages vorge- 
sehen ist. Der Text stimmt mit j. Taan. II (65 c) überein, nur ist vor 
dem Schlusse noch eine Bitte 777 Ya miNpm Mesa m mı72 
am >20 Sand ars Drbp ms by mo eingefügt, und die ganze 
Fassung ist in It. und Rom. ebenso erhalten. Schon im Ms. $. von 
Amr. steht die auch in Germ. und Seph. übergegangene, wahrscheinlich 
babylonische Fassung mit 273 an der Spitze. Die Eulogie lautet 
heute allgemein wie bei Amr. D»>w17 m12) jıx oma, im Mittelalter 
waren verschiedene Fassungen mit 12 ">28 im Umlauf. In ganz 
Frankreich (vielleicht auch in Spanien?) war im Mittelalter im Abend- 
und Morgengebet 3777, nur zu Mincha Dr: üblich, so daß die beiden 
Formeln Berücksichtigung fanden; späterhin hat das nur Rom. bei- 
behalten, in Germ. und Seph. wurde lediglich zu Mincha 97: gesagt, 
It. allein hat 277 in allen drei Tefillas. 

Im übrigen ist nach Amr. die Liturgie dieselbe wie an allen Fast-. 
tagen (s. oben S. 127); in der 07707 MD7p wird der Satz MAT 20 
„mn2 (Jes. 5921), ebenso, wenn der neunte Ab auf Sabbatausgang 
fällt, Ps. 91 ff. (oben S. 121) fortgelassen. Am Abend erwähnt Amr. 
auch die Vorlesung der biblischen Klagelieder. In Sofrim ist der Brauch 
noch schwankend, ob sie am Morgen oder am Abend gelesen werden. 
Auf die Vorlesung der Klagelieder folgt, wie das nach allen Vor- 
lesungen üblich war, die 89707 19°7p (S. 79). 

Dabei blieb es nicht; M. Sofrim berichtet, daß am Abend 7373, ferner 
bis zu Mincha t"7Pp und %°7P ausfielen, was nirgends übernommen 
ist. Früh wurde eingeführt, daß am neunten Ab selbst und am Vor- 
abend j1n ausfiel, und das ist allgemein beibehalten worden. Von 
Rom aus wurde angeregt, das Schilfmeerlied wegfallen zu lassen, 
und das scheint im Mittelalter allgemein befolgt worden zu sein, es 
wurde.aber später, außer in It., wieder aufgenommen; in Rom. wurde 
das. Lied Moses Dt. 32 dafür gesetzt. Ebenso ließ man andere Stellen, 
wie Ps. 100, sogar ”7> 7777, die Opferstellen nach den einleitenden 
Benediktionen usw. fort; auch im Kaddisch blieb der Satz >apnn aus. 
Diese Bräuche haben sich nicht alle erhalten, die einzelnen Gemeinden 
wichen darin sehr voneinander ab. Auch ‘der von Amr. erwähnte 
Brauch der Selichot ist fortgefallen, an ihre Stelle traten die poe- 
tischen M1217P und die np (vgl. weiter $ 33), die in It. und Rom. 
innerhalb der Tefilla vor der Eulogie von XIV 2127 717 Ds 
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2507, in Seph. unmittelbar danach, in Germ. erst nach der Tora- 
vorlesung rezitiert werden. In manchen Gegenden las man die Kinot 
nicht in der Synagoge, sondern nur zu Hause; in anderen wiederum 
vereinigte man sich, um in der Synagoge Job zu lesen. In neuerer 
Zeit hat sich die Wertung des weunten Ab und damit auch die Liturgie 
vielfach geändert; von Veränderungen im Gottesdienste kommen 
meist nur die Vorlesung der Klagelieger oder einer Auswahl aus ihnen 
und der Vortrag einer oder zweier Kinot in Frage. 
Über die Toravorlesung und Haftara vgl. $ 25 und 26. 


S 22. Channukka und Purim. 
Literatur: J.E. Art. Hanukkah, VI, 224 ff.; Purim, X, 274 ff. 


A.1. Das Chanukkafest 7337 (Meg. Taan., Kapitel IX), 2yzaı- 
vıouos (1. Mk. 459), &yxaivıa (Ev. Joh. 1022) wird zur Erinnerung 
an die Weihe des Tempels unter Juda Makkabi vom 25. Kislew ab acht 
Tage lang gefeiert. Seine Einwirkung auf die Liturgie ist nicht sehr 
groß. Die Veränderungen in den Stammgebeten beschränken sich 
auf die Einschaltung von y1x97 7°yn in das vorletzte Stück der 
Tefilla; der Inhalt ist oben S. 58 besprochen. Das Stück wird zuerst 
Sof. XX,8 in verkürzter Form wiedergegeben, die vorliegende Text- 
gestalt ist sehr mangelhaft, offenbar aber weicht dieselbe von der 
in allen Riten wiederkehrenden ab. Sie schließt mit einer Bitte mwy 
nz a5 m MIR Dr) NUN 7 1309, die in etwas veränderter 
Gestalt nwy > ©) orny nos Dw> in Amr., Seph. und It. über- 
gegangen ist. Um ihre Zulässigkeit an dieser Stelle der Tefilla wurde 
viel gestritten, Rom. und Germ. haben sie nicht. Der Einleitungssatz 
2057 57 wird zuerst von R. Acha (ca. 750) erwähnt, der Schluß 
MRTIM Dar DR am ar naav 1y2p" (Meg. Taan. Kap. IX) ent- 
spricht dem Berichte von I. Mk. 459 xai Zornoev Iobdag .... iva 
ayavraı al musgaı Eynaıviouod TOb FVoiaorygiov. . . . LET” &0000- 
GÜVNS Aal yagüc. 

2. jorn fällt am Ghanukka aus, hingegen wird seit alter Zeit 
Hallel (unverkürzt) gesprochen (Tos. Sukk. III, 2); die Benediktion 
lautet in diesem Falle in allen Riten außer Germ. >>rn na na. 
Ghanukka hat ein besonderes Lied, Ps. 30 (Sof. XVIII, 2), vielleicht 
rührt hiervon die Überschrift mar ns D her. Über die Tora- 
vorlesung vgl. $ 28. 


7) 
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3. Das Symbol des Chanukkafestes sind die Lichter, daher nennt 
es Josephus por« (Ant. XII 77). Die Lichter wurden ursprünglich 
nur in den Häusern, später auch in den Synagogen angezündet. Beim 
Anzünden werden seit den Zeiten der ersten Amoräer besondere 
Benediktionen gesprochen, am ersten Tage drei, an jedem folgenden 
zwei; es gab aber auch eine Anschauung, die überhaupt nur am ersten 
Tage die Benediktionen zulassen wollte. Der Wortlaut der ersten 
(ma2r Do m pr>sm>) ist in der noch heute überall üblichen Form 
b. Schabb. 23a mitgeteilt, eine andere Formel findet sich j. Sukk. III, 4 
(53 d); der Text der beiden anderen Benediktionen O0) ws und 
mm ist wahrscheinlich aus Versehen aus den Talmuddrucken 
ausgefallen, ist aber ebenso alt wie derjenige der ersten. In Sof. XX, 6 
wird außerdem die Hymne 7557 n17>7 mitgeteilt, die dort, wie es 
scheint, an eine falsche Stelle geraten ist und erst hinter den Bene- 
diktionen gesprochen wird. Neuerdings wird in Germ. vielfach im 
Anschlusse hieran noch der Piut Hy ıx 717% oder eine Ghanukka- 
hymne in der Landessprache gesungen. In It. und Seph. wird nach 
den Benediktionen statt 1>>7 n7937 Ps. 30 gesprochen, in Rom. nichts. 

B. 1. Die Entstehungszeit und der Anlaß des Purimfestes' (14. 
Adar) sowie des voraufgehenden Fastens (13. Adar) sind historisch 
kaum mehr zu ergründen. Das Fasten kann, solange der Nikanortag 
gefeiert wurde (Meg. Taan. Kap. XII), nicht bekannt gewesen sein. 
Sof. XXI, 1 berichtet, daß in Palästina ‚die Fasten nach Mordechai 
und Esther‘ nos) "5770 E12 0" an drei Tagen nach Purim, 
und zwar am Montag, Donnerstag und Montag begangen wurden. Alle 
sonstigen Quellen kennen das Fasten nur am 13. Adar nos n13yn. Es 
wurde an Bedeutung nie den biblischen Fasttagen gleichgesetzt; sein 
Einfluß auf die Liturgie jedoch ist der gleiche (vgl. oben $ 21.) 

2. Am Purim wird ebenso wie am Chanukka D"o37 57 einge- 
schaltet (vgl. Sof. XX, 8. Ende). Auch ein besonderes Lied ist dafür 
bestimmt; nach Sof. XVIII2Ps.”7, den jedoch nur Rom. hat, während 
die anderen Riten Ps. 22 verwenden, den der Midrasch auf die Ge- 
schichte Esthers bezieht. Die Hallelpsalmen werden am Purim nicht 
gesprochen, infolgedessen hat Amr. 712r1n beibehalten; im Mittel- 
alter jedoch wurde dem widersprochen und j1»n wieder beseitigt. 
Über die Toravorlesung vgl. $ 25. 

3. Am Purim wird das Buch Esther verlesen, ein Brauch, den die 
Mischna schon als feststehend voraussetzt, der auch bereits Jahr- 

9* 
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hunderte vor ihrer Redaktion bestanden haben muß (vgl. Meg. Anf.). 
Seit der amoräischen Zeit findet die Vorlesung zweimal statt (b. 
Meg. 4a), am Abend nach der Tefilla, am Morgen nach der Tora- 
vorlesung. Die Vorlesung des Buches Esther wird durch drei Bene- 
diktionen eingeleitet non non Nnpn >y, Do: move, mh (b. 
Meg. 21 b). Nach der Vorlesung lautet die Benediktion 379 HR 277; 
auf sie folgen nach Angabe des Talmuds noch die Sätze 7192 a7 178 
"577n, die meist später im Piutstil ausgearbeitet waren. Im An- 
schlusse an die Vorlesung wird X7707 1277p gesprochen. Strittig 
war vielfach, ob nm auch am Morgen statthaben soll. Schon 
bei Amr. ist erwähnt, daß einige Verse des Buches Esther von Vor- 
beter und Gemeinde gesprochen werden; die Zahl der Verse ist später 
vermehrt worden. Vielfach wurde die Vorlesung der Megilla von 
Gebräuchen begleitet, die der überströmenden Freude Ausdruck 
geben sollten; sie sind nicht selten in Unfug ausgeartet, vgl. I. Ab- 
rahams, Jewish Life in the Middle Ages, S. 33, 262. In Reformgemeinden 
ist die Vorlesung des: Buches Esther meist auf den Morgen be- 
schränkt, während am Abend eine Auswahl daraus in der Landes- 
sprache gegeben wird. Die lärmenden Unterbrechungen von seiten 
der Gemeinde haben in kultivierten Ländern überall aufgehört. 


C. Die Festtage. 


S 23. Walifahrtsieste. 


Literatur: Landshuth, S. 437ff.; Baer, S. 346ff.; Elbogen, Die Tefilla 
für die Festtage in MS LV, 1911, 426ff.; Berliner Randb. I, S. 25ff. 


1., Die Feste 07910). Da2 ara (Amr.) bilden für” die 
Liturgie eine einheitliche Gruppe. Die Struktur der Gebete ist — 
mit einer Ausnahme — an ihnen die gleiche; die Abweichungen sind 
in der Bedeutung des Festes begründet. Ihrem Charakter nach sind sie 
seit Alters her in zwei Gruppen geschieden, die drei Wallfahrtsfeste 
osban wow und die beiden ernsten Feste DI713 2°". Die Namen 
der Wallfahrtsfeste lauten in den tannaitischen Quellen no» ‚nnxy, 
7 (Sukk. III, 5 und Tos. das.), aram. N770D, XHnIty, nar, später 
auch XP5>007 — N97027 ar. Die Mischna setzt immer nur einen 
Feiertag voraus, während der babylonische Talmud auch die zweiten, 
die Feiertage der Diaspora (m1v1>4 > oo au 2°"), berücksichtigt; in 
Palästina wird bis heute außer am 7:07 ENT nur ein Feiertag gehalten. 
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2. Die Gebete entsprechen denen für die Sabbate. Die Tefilla be- 
steht wie dort aus sieben Stücken, von denen die drei ersten und die 
drei letzten die der Wochentage sind, das siebente enthält in der Bitte 
das vom Sabbat her bekannte TIn1xn2 PHP; sie unterscheidet 
sich insofern, als wir dort für jedes Gebet eine besondere Fassung der 
Einleitung besitzen, während an den Festen na nano many 
völlig gleichlauten und 072 — ähnlich wie am Sabbat — eine Er- 
weiterung dieser bildet. Die Siebenzahl geht schon auf die älteste 
tannaitische Zeit zurück, wie die Kontroverse zwischen Schammaiten 
und Hilleliten über die Art der Erweiterung des Festtagsgebetes an 
Sabbaten beweist. Die heutige Fassung stammt aus den Anfängen 
der amoräischen Epoche, aus der Tätigkeit Rabs und Samuels; nur 
geringe und unbedeutende Zusätze weisen auf spätere Jahrhunderte. 
nana ana wird b. Joma 87 b von Ulla b. Rab (um 330) als ein ganz 
bekanntes Gebet zitiert, 135 nn in b. Ber. 33 b im Anschlusse an die 
„Perle‘‘ Mar Samuels erwähnt (230), derselbe Autor nennt 1x2), 
und aus der Bitte kommt neben dem erwähnten Satze TIH1292 107p 
noch der Schluß Era7771 >xn" wpn vor, der allerdings im IV. Jahr- 
hunderte noch strittig ist, vgl. b. Pes. 117 b. Für einen Feiertag, 
der auf den Sabbat fällt, fordert schon der Tannaite Nathan (um 160) 
Dar Sad navrn pn (Tos. Ber. III, 13, 8. 716). 

3. Alle erwähnten Zitate gehen auf babylonische Autori- 
täten zurück. Daneben aber muß es noch eine andere, eine pa- 
lästinische Rezension der Tefilla gegeben haben, von der Spuren 
im Traktate Sofrim vorliegen. Dort wird XIX, 3 die Erwähnung des 
betreffenden Festes mit den Worten a1 ED nn »7p xnpn 210 27 
17 gefordert; von den bekannten Gebetbüchern hat genau dieselbe 
Fassung nur Maimonides. Ferner werden Sof. XIX, 7 als Bestand- 
teile der drei Festtagsgebete die Stücke 7>4 ‚R2) 759% ‚1380771 ge- 
nannt; auch hierfür bieten die vorhandenen Gebetbücher keine Ana- 
logie, sie kennen > nur als Bestandteil von Musaf, 8271 757° 
wiederum für alle Tefillas mit Ausnahme vom Musaf. Die kühnen 
Versuche, durch Textänderung in der Quelle eine Übereinstimmung 
mit den bekannten Gebetstücken herzustellen, sind sämtlich als 
verfehlt zu betrachten. Als Eulogie gibt Sof. das. NW 07 DTpn 
WSP "np" Darm; eine solche weitschweifige Formel kommt in 
keiner der bekannten Liturgien vor. Hingegen haben sich Frag- 
mente, die alle die genannten Eigentümlichkeiten des Textes auf: 
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weisen, in der Genisa von Kairo gefunden, sie sind MS., LV, 1911, 
S. 433446 und 586593 veröffentlicht und besprochen; die Frag- 
mente bilden Reste des alten palästinischen Ritus, sie sollen im 
folgenden mit Pal. angeführt werden. 

4. Im Musafgebet aller Feste wird das Mittelstück dadurch er- 
weitert, daß Ton »e901 zwischen > jnmI und 3877 tritt, 
während x2” >57" ausfällt. Komposition und Text dieser Einlage 
sind seit Amr. in allen Gebeten gleich. 1807 "2207 will auf die 
Opferlegende führen, es geht von der Zerstörung des Tempels und der 
Unmöglichkeit, Opfer darzubringen, aus, reiht daran die Bitte um 
Herbeiführung der messianischen Zeit und um Wiederherstellung 
des Heiligtumes, an die sich die Bibelverse aus Num. 28 und 29 mit 
den Opfervorschriften anschließen. Auf die Opierlegende folgt die 
Bitte 95 ar Jar 75a X”ıR um Wiederherstellung der Wall- 
fahrt. Pal. bietet auch für die Musaftefilla ganz abweichende und 
vereinfachte Texte; dort unterscheidet sie sich von den anderen 
Tefillas nur durch das, was unbedingt notwendig ist. An 5 jnm 
schließt sich sofort nina a1n>> non jap 12 amıpr> mit den 
zugehörigen Versen als Beleg an, hinter 7>3 ist dann die Wieder- 
herstellung der Wallfahrt kurz angedeutet und am Ende von 380777 
kommt das Gebet mit den aus j. Ber. IV, 6 bekannten Worten moy 
200 jap 27 an mammaım HR 725 wieder auf den Anfang 
zurück (vgl. ob. S. 116). Sonst bleibt alles beim alten, auch sa”) m>y" 
fehlt nicht. 

5. Zum Wortlaut der Festgebete ist im einzelnen folgendes zu 
bemerken. Statt nana mn8 hat Pal. mama ns als Beginn eines 
hymnischen Stückes, das mehr Schwung zeigt als das übliche. In 
1» nn folgt Pal. genau der Angabe von Sofrim, während Amr. und 
danach Seph. den Namen des Festes vor Dp Nnpn 270 OD haben; 
inallen anderen Riten fehlen die Worte ganz. Pal. hat nur an 
rmav>; Amr. und die anderen Riten auch ww> Dar) mar; Isaak 
ibn Gajjat und Rom. fügen noch Ty1D"5 oyan D°a7 ein. Hinzu- 
gekommen ist seit Amr. in allen Riten die Erwähnung der Bedeu- 
tung des Festes (9777 Tat usw.). Pal. fügt an 12> in) Bibelverse 
über das Fest aus Lev. 23 an, reiht daran andere aus den Hagio- 
graphen und Propheten, wie das sonst nur im Musaf des Neujahrs- 
tages geschieht. Die Bitte m>3 w”ıX schließt Pal. mit dem ebenfalls 
aus dem Neujahrsgebet bekannten Satze "m 7 TOyn man 
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mavn >32 mob Tan wn ab; der Gedanke des Gottesreiches 
kommt in Pal. an sämtlichen Festen in seiner klassischen Rein- 
heit zum Ausdruck. 83%) 759% beginnt dort wie in Sofrim mit KIN 
Yan; der Text ist mehrfach erweitert, die Reihe der in Erinnerung 
zu rufenden Dinge ist wesentlich größer, am Schlusse folgt die nur aus 
Seph. zum Neumond (oben S. 126) bekannte Bitte um Erlösung, 
die sieh in It. und Rom. auch für die Feiertage erhalten hat, 7) 
PNA DR Tann nnz bab ypı ano rn. DI DIPRIPR EN. 
12092777 ist aus j. Ber. IX, 2 bekannt, jedoch wird dort nur der An- 
fang zitiert; am Schlusse lesen alle Riten außer Germ. 750 1»>nan 73, 
die Textform wird durch Pal. unterstützt, wo es heißt MIN oxD 
mo Yaaaan 75 nz. Die Bitte n1kas 1907p kommt in den be- 
kannten Texten von Pal. nicht vor, und das scheint nicht auf einer 
Kürzung der Abschreiber zu beruhen, sondern wirklich zu fehlen. 
In der Eulogie steht Pal., wie bemerkt, ganz allein (zu vgl. ist 
b. Pes. 117 b). 

6. nor >00) für Musaf beginnt in Amr. und danach in 
Seph. mit 9n1aR DR) N, ist im übrigen bis auf die üblichen 
kleinen Abweichungen in allen Riten gleich, nur in V. ist der Schluß 
etwas erweitert. Die Opferverse fehlen bekanntlich in Seph., obwohl 
sie in Amr. vorhanden sind. Man bewies die Zulässigkeit ihres Fehlens 
aus einem Worte des Talmuds (b. R.h Sch. 35 b). Unter den Geonim 
erklärte sich Sar Schalom gegen Natronai und Saadja für ihre Bei- 
behaltung. Da es wenig Gebetbücher gab, da ferner in den Abschriften 
gekürzt wurde, was irgend möglich war, waren die Verse wenig be- 
kannt und mußten schon darum fortbleiben. Raschi war ganz er- 
staunt über ihre Einführung, die er als völlig neue Sitte bezeichnete. 
Dennoch stehen sie in allen Riten außer in Seph., wo sie aber im Mittel-. 
alter ebenfalls verbreitet waren. Die Wallfahrt erwähnt Pal. mit den 
Worten as» ww ob RD DI Jyoıan Maas Tan my 
727530 unter Berufung auf Dt. 1616. 17. 

7. Fällt der Festtag auf den Sabbat, so wird das Gebet da- 
durch in seinem Aufbau nicht verändert. Es wird nur an geeigneter 
Stelle die Erwähnung des Sabbats eingefügt. Ob das genau der Vor- 
schrift von Bet Hillel (Tos. Ber. III, 13) entspricht naw >wa Sınnn 
naw Sa Don, ist zweifelhaft, aber wir können schwer feststellen, 
was mit den Bestimmungen jener Baraita gemeint war. In 7>> jnn" 

"wird vor den Namen des Festes 7123 MInaD und mr man om mr 
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eingeschoben. Germ. setzt dafür in naum ao ns und nach Er- 
wähnung des Festes das sonst in Germ. fehlende ma782 ein. Zu 
ones 227p werden die entsprechenden Ergänzungen aus der 
Sabbatbitte hinzugesetzt, »nm222 7x7 usw. In der Musaftefilla 
werden außerdem vor den Opfern die Verse für das Sabbatopfer, 
hinter ihnen 7m1>>n2 nm" eingeschaltet. Pal. liegt für Sabbat 
nicht vor. Die Eulogie gibt bereits R. Nathan an (oben S. 133) vp”n 
Dayarımı mw navn, aber noch Rahina (V. Jahrhundert) hat gegen 
Abweichungen hiervon zu kämpfen. 

8. Fällt der Feiertag auf den Ausgang des Sabbats, so wird 
in’ die Abendtefilla hinter > nn} die von Mar Samuel verfaßte 
„Perle‘“ 137771n1 eingeschaltet, deren Text sich b. Ber. 33 b findet, 
sie ist ein Ersatz für die Habdala ($ 192). 

9. Wie die Tefilla ist auch sonst der Grundstock der anderen 
Gebete allen drei Festen gemeinsam. Das Abendgebet ist dasselbe 
wie das der Wochentage, 71:2°>5277 jedoch wird in Seph. und Germ..in 
der für Sabbat üblichen Form gesagt. Als Bibelvers wird in It. und 
Seph. Lev. 234 7 "yın ra; im Germ., so schon in V., Lev. 234 
mp» 7279 verwendet; in Rom. sind für jedes Fest besondere Verse. 
Pal. kennt die relativ junge Einrichtung der Bibelverse überhaupt nicht. 
Seph. und Rom. schicken, wie an jedem Tage, auch an den Festen dem 
Abendgebet einen Psalm voraus und lassen, wie am Sabbat, einen 
folgen. Die Stellen sind im einzelnen weiter unten angegeben. Nach 
der Tefilla wird Kiddusch gesprochen, dessen Text mit dem der mitt- 
leren Benediktion der Tefilla viel gemeinsam hat. 

Im Morgengebet werden nach den "mw n1>%2 die Psalmen 
gesprochen. Sof. XVIIL 2,3, XIX,2 kennt für jedes Fest einen 
besonderen Psalm, der am Eingang der 77917 »p10D zu sprechen ist, 
auf den dann 7123 1% und die verschiedenen täglichen Psalmen folgen. 
So ist es nicht geblieben, vielmehr wird in allen Riten die an Sabbaten 
übliche Reihe der M1Y"aT innegehalten; in Germ. völlig unverändert, 
in It. wird Ps. 97, in Seph. und Rom. der Psalm des Festtages einge- 
schoben, in ihnen wird, wie in Amr., bei Psalm 92 der erste Vers fort- 
gelassen. Wie am Sabbat wird das Schilfmeerlied — bei Amr. sogar 
bis Ex. 1526 — und nn) gebetet. Es folgt der Jozer der Wochentage 
(oben $. 16ff.), nur an Sabbaten 7777 >>7 usw. (oben S. 114), Pal. 
jedoch scheint besondere poetische Einschaltungen für den Jozer der 
Feste gehabt zu haben; endlich folgt die Tefilla, wie bereits besprochen. 
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Allen drei Feiertagen gemeinsam ist die Rezitation des Hallel, Ps. 113 
bis 118, deren Anordnung in die tannaitische Zeit zurückgeht; für Pesach 
ist dort das Hallel nur an einem resp. zwei Tagen erwähnt, an den 
anderen wird das verkürzte gesprochen. Im Mittelalter kam. (zuerst 
in Frankreich?) die Sitte hinzu, an jedem der Wallfahrtsfeste eine der 
Megillot zu lesen, in Rom. wird diese Lektüre auf mehrere Tage verteilt. 


Über die Toravorlesung vgl. $ 25 und über die Musaftefilla 
oben 8. 134. Zu Musaf gehörte im Tempel zu Jerusalem ein besonderer 
Psalm, der mit dem oben erwähnten nicht identisch ist. 


10. An den Mittelfeiertagen (77797 >’r7 ‚7yn) von Pesach und 
Sukkot wird, wie an Wochentagen, gebetet, jedoch mit Einschaltung 
von 82°) >72 in die Tefilla und mit Weglassung von 71:77. Das Musaf- 
gebet, das ebenso wie das des Neumonds durch "NDR und 7x5 2 
eingeleitet wird, ist das des Festes. Bei der Erwähnung des Festes 
in 83% 757% oder >> jnm wird nach Sof. XIX, 3 xıpn ao om 
©7p lortgelassen, ebenso lautet Pal.; von den bekannten Riten macht 
nur Seph. einen Unterschied, indem er das Wort 210 wegläßt und 
min DIp NOpn DV N liest. Hallel und Toravorlesung gehören auch 
zur Liturgie der Halbfeste. 


11. Im einzelnen ist zu den Festen folgendes zu bemerken: 


a) Pesach, das Befreiungsfest, heißt in den Gebeten mn7 A, 
es wird als mr 77T bezeichnet. Sof. XIX, 3 und Pal. haben für 
die Mittelfeiertage nicht die Bezeichnung BP XIpn 210 27%, den 
siebenten Tag nennt Sof. n7xy ">20 212; in den Riten ist dieser Unter- 
schied nicht bekannt, nur in Seph. wird 270 weggelassen. Der Morgen- 
psalm, sw, für Pesach ist in Sof. XVIIL2 Ps. 135, nach anderen 
Ps. 83 für den ersten Tag und die Mitteltage, Ps. 136 für den siebenten. 
Seph. verwendet Ps. 107 als vw, Ps. 114 nach dem Abendgebet. Rom. 
hat wie am Sabbat Ps. 92, sodann 135 oder 106. sowie 136 und 150; 
am siebenten statt 135 Ps. 18. Am I. und II. Pesachabend wird in 
der Synagoge nicht Kiddusch gesprochen, wenn er auf Sabbat trifft, 
auch nicht ya0 7yn Ans 7592 (oben S. 111). In Spanien und Baby- 
lonien soll Seder in der Synagoge gehalten worden sein, weil die Leute 
zu unwissend waren, um die Haggada lesen zu können. Nach Seph. 
wird an den beiden ersten Abenden auch in der Synagoge Hallel ge- 
sprochen, das ist auch in Polen und am Balkan übernommen worden. 
«Nach dem Talmud wird beim Morgengottesdienst Hallel nur am ersten 
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Pesachtage gesagt, später wurde es für die folgenden Tage in derselben 
Weise wie am Neumond (vgl. S. 125) bestimmt. Von den Megillot wird 
das Hohelied am 7. Pesachtage oder am Sabbat in der Festwoche 
gelesen. Die Opferverse sind in Pal. und Rom. Num. 2816 bezw. 19—24 
resp. 25; in Germ. und It. Nym. 2816—19 bezw. 19, während 20—24 in 
eine für alle Feste gültigen Formel 97730 Dn27 zusammengezogen 
sind. Die Eulogie der Tefilla lautet in Pal. Man am m wıpn 
IP IRIpnı Darm mat "7y7m. Mit dem Musafgebet des ersten 
Pesachtages hört 7177 2 auf, in Seph., Rom. und It. beginnt 
man da >un 17 einzufügen, während in Germ. jede Erwähnung 
fortbleibt. Später hat sich hieraus ein besonderes Gebet um Tau 
Sv n>on im Anschlusse an Musaf entwickelt. 

Über die Toravorlesung vgl. $ 25. 

b)Schowuausheißt in den Gebeten, schon in Sof. XIX, 4, M1y207 37 
und wird als Offenbarungsfest YnYın nn 90T gefeiert, wofür in der 
Bibel noch kein Anhalt zu finden ist. Als Psalm ist Sof. XVIIL3 
Ps. 29 verordnet, Seph. und Rom. verwenden Ps. 68, It. hat ihn vor 
der Toravorlesung, nach dem Abendgebete jedoch Ps. 122. Als Megilla 
wird Rut gelesen. Über Toravorlesung vgl. $ 25. Die Musafverse 
sind Num. 2826 und 27 (in Rom. —31), dazu B77>07 Enno wie oben; 
Rom. hat Num. 2826 auch am Abend an Stelle des stereotypen Verses 
aus Levitikus (s. oben S. 136). 

c) Sukkaus führt den Namen 7307 377 und wird im Anschlusse an 
Dt. 1614,15 als Ya jnT bezeichnet; in Sof. fehlt jede Angabe 
darüber infolge der Lückenhaftigkeit unseres Textes. In Pal. lautet 
die Eulogie in der Tefilla EUnTm mnaD 1901 nom Ar wm wTpn 
wIp nnpa) D5anm. Als Morgenpsalm gibt Sof. XIX, 2 Ps. 76 an, den 
Rom. tatsächlich hat. Die Reihe der Musafpsalmen für die Zwischen- 
tage ist in b. Sukka 55a überliefert: für den ersten Ps. 29, für den 
zweiten Ps. 5016—?, für den dritten Ps. 9416—?, für den vierten das. 
8—16 ? für den fünften Ps. 817—?, für den sechsten Ps. 825—?. Verwendet 
wird in Seph. Ps. 42, 43 und nach Maarib Ps. 122. An allen Sukkaustagen 
wird das ganze Hallel gesprochen. Die Musafverse sind Num. 2912-39 
mit entsprechender Auswahl für die einzelnen Tage. Eine Besonder- 
heit des Sukkausfestes sind die Umzüge mit dem Feststrauß nach dem 
Musafgebet. Hierbei werden Gebete mit dem Stichwort xy" Hilf 
doch! gesprochen, die davon den Namen nn erhalten haben 
(vgl.$32). Der siebente Tag, im Talmud Xn22y7 8%, in It. und Rom. 
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7277 07, der Tag der Bachweide, heißt wegen der Häufigkeit der 
Umzüge und der Wiederholung dieser Gebete 839077 2°, später my ı7 
72%. Der Tag wurde, wahrscheinlich im Anschlusse an R. h Sch. I, 2 
Ende, als Gerichtstag erklärt und in Italien, Frankreich und Deutsch- 
land schon im frühen Mittelalter (das geht bis ins XII. Jahrhundert 
zurück) besonders ausgezeichnet. Bereits in V. werden die Sabbat- 
psalmen, na}, die „große“ Keduscha und andere Festtagsgebete für 
ihn bestimmt. Inder späteren kabbalistischen Zeit (vom XIV. Jahr- 
hundert an) wurde der Tag dem Versöhnungstag an Bedeutung gleich- 
gestellt, und es wurden sehr viele von den Bräuchen des Versöhnungs- 
tages auch auf den „Tag der Bachweide‘ übertragen, manche fasteten 
sogar. Besonders zeigt Seph. den Einfluß der Anschauung vom Buß- 
charakter des Tages; in Rom. wurden die ersten und letzten Bene- 
diktionen der Tefilla nach dem im Schlußgebete des Versöhnungstages 
($ 24) üblichen Wortlaute gesagt. Im frühen Mittelalter scheint man 
die Umzüge am Hoschanatage nicht nur am Morgen, sondern auch 
zu Mincha nach der Tefilla vorgenommen zu haben. Aus dem 
X. Jahrhunderte besitzen wir die gut verbürgte Nachricht, daß am 
Hüttenfeste, oder wenigstens am Hoschanatage Umzüge um den Ölberg 
in Jerusalem stattfanden. Es beteiligten sich daran zahlreiche Pilger, 
die von weit her kamen; bei dieser Gelegenheit wurden auch die Be- 
stimmungen über den Kalender des folgenden Jahres bekanntgegeben. 

d) Der achte nIx2y "292% (bezw. achte und neunte) Tag des Hütten- 
festes wird als besonderer Feiertag betrachtet XY71 1927 393 Dan mw, 
man erwähnt ihn im Gebet mit den Worten nAx2y7 [37] mw 27, 
er heißt indes ebenso wie das Hüttenfest Yrrnw nt. Sein Psalm 
ist nach Sof. XIX, 2 und tatsächlich in Seph. (wahrscheinlich wegen 
seiner Überschrift) Ps. 12; Rom. hat wahrscheinlich aus ähnlicher 
äußerlicher Anlehnung Ps. 6; in Sof. wird ferner Ps. 111 zur Wahl 
gestellt, den wir auch in Pal. finden. Vor der Abendtefilla hat Rom. 
Num. 2935. Als Verse für die Tefilla finden wir in Pal. Lev. 23 36—39, 
I. Kön. 866, Neh. 818 und Ez. 4327. Die Eulogie lautet 0) wıpn 
DTP RIpn) DRITT na "79909 Anzy Sa 07. Als Musafverse 
werden Num. 2935, 36, in Pal. auch 3?”—39 und 301 verwendet. Als 
Megilla des Hüttenfestes dient Kohelet, das Buch wird am achten 
Tage gelesen (wegen 112), in Rom. auf die Feiertage verteilt. Zu Musaf 
des Schemini Azeret beginnt 7177 a’wn, was vor der leisen Tefilla 
verkündet wird; hieraus hat sich ein besonderes Gebet um Regen 
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ava non entwickelt. Der zweite Tag von Schemini Azeret führt in 
der Literatur — nicht im Gebete — etwa seit dem Jahre 1000 den 
besonderen Namen 7ın nraw, da an ihm das letzte und nach einer 
bis auf die gaonäische Zeit zurückgehenden Sitte auch das erste Ka- 
pitel der Tora gelesen wird (vgl. $ 25). Daher wurde die Toravorlesung 
des Tages von einer größeren Anzahl festlicher Gebete begleitet ($ 30). 
Die Stammgebete hingegen unterscheiden sich nieht von denen des vor- 
hergehenden Tages. 


» 


8 24. Die ernsten Feste. 


Literatur: Landshuth, S. 456ff.; Baer, S. 383ff.; Friedmann, The 
New Year and its Liturgy in JQR 1, 62ff. 


A. Das Neujahrsfest. 


1. Der Neujahrstag 7207 ©87 am 1. Tischri (die Bezeichnung wird 
in der Bibel Ez. 401 für 10. Tischri gebraucht) führt den Namen 
darum, weil mit ihm die Zählung des neuen Jahres beginnt. Der 
Name sowie die zweitägige Dauer des Festes lassen sich bis in die Zeit 
der Mischna zurückverfolgen; ebenso alt ist die Anschauung, die 
beiden Tage als einen einheitlichen und als uralte Einrichtung zu 
betrachten DDR DINN23 M3Ppnn 77 MET RN So mad Da 
(j. Er. III Ende, 21 c). Im Pentateuch heißt der erste Tischri Num. 291 
nyÄan 2%, Lev. 2324 syn 73797, daher in unseren Gebeten 27" 
a7 und yıIN 27, wofür am Sabbate 7y7An 71997 eintritt. Nur 
in Pal. hat sich auch im Gebete die Bezeichnung >07 wn7 erhalten. 

2. Ein äußerliches Merkmal, das den Gottesdienst am Neujahrs- 
feste von dem anderer Tage unterscheidet und im Namen sn 27 
zum Ausdruck gelangt, ist das Scho farblasen. Der Talmud berichtet, 
daß ursprünglich das Schofarblasen frühzeitig beim Morgengebete 
stattfand, daß aber einmal, wahrscheinlich in politisch erregter Zeit, 
die Römer jene Töne als Signal zum Aufruhr auffaßten, daß sie darauf- 
hin die Juden überfielen und niedermachten. Seitdem wurde das 
Schofarblasen in den Musafgottesdienst verlegt, weil an einer 
späteren Tagesstunde über den festlichen Charakter der Funktion ein 
Zweifel nieht mehr aufkommen konnte (j. R.h Sch. IV, 8,59). Die 
Mischna (das.) trägt auch schon den neuen Verhältnissen Rechnung, 
wenn sie verordnet, erst beim zweiten Vorbeter, d. h. zu Musaf, 
Schofar zu blasen (sprn "wr). Die Folge der Neuerung war eine 
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doppelte. Zunächst für das Schofarblasen; um nicht bis zu so später 
Stunde damit warten zu müssen, wurde vor dem Schofar zu Musaf 
77019 Jmd> ‚Tmaıyn Miy"pn das Blasen nach Schacharis H1y"pn 
Tan jmd ‚au eingeführt, für das man schon um 300 keine 
rechte Begründung mehr wußte. Sodann aber für die Liturgie, wie sich 
gleich zeigen wird. 

3. Von den Gebeten des Neujahrstages heißt es schon in alter 
Zeit, daß sie länger sind als sonst im Jahre 772 n>"nnnY MI3n2 DR 
mad Dan Do HI>n2.... (Tos. Ber. I, 6). Die Empfehlung an den Vor- 
beter, sich sein Gebet vor dem lauten Vortrage zurechtzulegen, wurde 
ebenfalls auf die Neujahrsgebete bezogen, ‚weil sie so lang sind‘ 
(b. R. h Sch. 35 a). Es ist die Idee des Gottesreiches, welche den 
Charakter der Gebete bestimmt, am Neujahrstage findet die Anerken- 
nung der Herrschaft Gottes über die Menschheit ihren religiösen Aus- 
druck; Gott als König vereinigt diegesamte Menschheit zu einem Bunde; 
er richtet die Menschen, gedenkt ihrer Taten und bestimmt ihr Ge- 
schick; und wenn das Königtum Gottes in der Gegenwart noch nicht 
verwirklicht ist, so wird er in der Zukunft seine Herrschaft über die 
ganze Welt ausbreiten, sie wird dereinst bei allen Geschöpfen An- 
erkennung finden. 

Diese Gedanken werden in den drei Gebetstücken zum Ausdruck 
gebracht, die dem Neujahrstage eigentümlich sind. Die Neujahrs- 
tefilla ist um drei Benediktionen bereichert, N71>35% Gott als Welten- 
könig, n7377>1 Gott als Richter, MIN27% Gott als Erlöser. Trotzdem 
drei neue Benediktionen hinzutraten, wurden es doch im ganzen nur 
neun; weil die n7%>>%2 mit einer der anderen vereinigt wurden, im 
nördlichen Palästina mit III a7 nw77p, so hält es noch später 
R. Jochanan ben Nuri; im südlichen mit IV oYı7 n77p, so hält es 
später R. Akiba und so blieb es auch; eine dritte Meinung, die M121%>7 
mit D97 n1T7P zu vereinigen, fand nirgends Anklang. Wenn wir 
noch heute die dritte Benediktion 307 nW77p so sehr erweitern, die 
drei Stücke mit 92) (Tan 7221, 725 7797, [FRI] m 
anpız) einschließlich Dan) einfügen, und mit Ps. 14610 5%" 
schließen, so hat es den Anschein, als ob hier noch die Benediktionen im 
Sinne des R. Jochanan ben Nuri, im Sinne der Vereinigung von nD17P 
own und n771>>5% vorliegen. In Pal. hat sich sogar die aus j. R. h Sch. 
IV, 6 (59 e) bekannte Eulogie wI7p7 >87 m>7>am 78 erhalten, die 
ebenfalls von derselben Art der Zusammenziehung zeugt, und nach dem 
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Talmud nur im Musaf des Neujahrstages Verwendung finden sollte. 
Die drei dem Feste eigentümlichen Stücke wurden durch Schofar- 
töne unterbrochen, sie heißen darum auch xny"pn. Die älteste Quelle 
über die Komposition des Neujahrsgebetes, die Mischna (R. h Sch. IV, 5) 
läßt in ihrer Fassung keinen Zweifel darüber, daß die Tefilla in sämt- 
lichen Gebeten des Neujahrstages gleich lautete. Als nun, wie erwähnt, 
das Schofarblasen in die Musaftefilla verlegt wurde, blieben auch die 
ANDI nor mmı>bn für Musaf yorbehalten, 7772 7n 7221 hin- 
gegen, dessen Ursprung vergessen war, blieb in sämtlichen Tefillas 
ohne Unterschied stehen, so daß wir in allen Tefillas eine Art von 
nmım>>n und im Musaf nun doppelte haben. 

4. Die drei Stücke w”1n bestanden ursprünglich aus aneinander- 
gereihten Bibelversen; sie schlossen mit einer Eulogie, der wahrschein- 
lich eine Bitte voranging. Ob die älteste Zeit auch bereits Einleitungen 
besaß wie später, ist zweifelhaft. Jeder Vers hieß n1>>%n, 71737, MeV; 
die Zahl der zu vereinigenden Verse wird in der Mischna auf nicht 
weniger als zehn für jedes Stück festgesetzt, Jochanan ben Nuri ver- 
tritt die abweichende Meinung, daß auch je drei Verse genügten, und 
es gibt eine amoräische Anschauung, wonach selbst ein einziger Vers 
aus der Tora bei jedem der drei Gebete hinreicht. Geblieben ist es 
in Germ. bei je zehn Versen für NY>>n und MIND, neun für mIsI3T, 
in den anderen Riten sind es jedesmal zehn. Die Verse sind allen drei 
Teilen der Bibel entnommen, die aus der Tora eröffnen die Reihe, 
es folgen die aus Hagiographen und Propheten. Die Vorschrift, mit 
einem Verse aus der Tora zu schließen, ist nur bei den M1">>% durch- 
geführt, bei den anderen beiden steht der Vers erst vor der Eulogie, 
was in Pal. auch bei den n1">>n der Fall ist. Ausgeschlossen sind 
Verse, deren Inhalt eine Strafandrci_ ung bildet. Im Talmud werden 
brauchbare und unbrauchbare Verse besprochen; es muß auffallen, 
daß von den für zulässig erklärten Versen mit 7p» keiner Aufnahme 
fand, obwohl an geeigneten Versen für die "1%>7 kein Überfluß 
bestand. Es ist beachtenswert, daß die Tannaiten der Restaurations- 
zeit (nach 140) über die Auswahl der Verse verschiedener Meinung 
sind, wie überhaupt damals über die Komposition des Neujahrsgebetes 
viel verhandelt wurde, ein Beweis dafür, daß es erst in jener Zeit eine 
feste Form erhalten hat. Die in den Gebetbüchern enthaltenen Verse 
stimmen alle überein, von den im Talmud besprochenen sind nur 
wenige darunter; Pal. hat einige Verse mehr als Vulg. 
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5. Den Bibelversgruppen geht gegenwärtig eine Finleitung 
in hymnischer Fassung voran, vor 755% haben wir raw5 2">y und 
72 mp3 72 59, vor MS1NDT das 31T THAN, vor MID endlich nz 
m>a2. Die Einleitungen sind in allen Riten seit Amr. gleichlautend. 
Über ihre Entstehungszeit sind wir nicht unterrichtet, die im Mittel- 
alter umlaufenden Sagen über das hohe Alter von 73%57 können uns 
wenig helfen. Aus dem Anfange von ">17 MR wird in j. R.hSch. I, 3 
(97 a), j. Ab. Zara I, 2(39 c, vgl. auch b. R. h Sch. 27 a) nann on mr 
na amd amt .... Toy angeführt. Als Quelle des Zitates 
ist 3% 927 8NYpn genannt, es kann keine Frage sein, daß damit nicht 
etwa nur der eine Satz, sondern die ganze xnyıpn Rab bezw. seiner 
Schule zugewiesen werden soll. Über den Ursprung der beiden anderen 
Einleitungen ist damit nichts ausgesagt, da aber der Stil und die Aus- 
drucksweise der drei Stücke ziemlich gleichartig sind, da ferner die 
eifrige Tätigkeit Rabs für"den Gottesdienst auch sonst bezeugt ist, 
dürfte die Annahme nicht allzu gewagt sein, daß die Einleitungen zu 
v”n sämtlich von Rab stammen. Das schließt nicht aus, daß die 
Stücke auch hier und dort Überarbeitungen erfahren haben. Freilich 
müßte das vor der Zeit von Amr. liegen, denn seitdem stimmen sie 
sämtlich bis auf die üblichen kleinen Abweichungen im Wortlaut 
überein. 

Sie sind dem Verfasser nicht alle in gleicher Weise geglückt, die 
zu den nY1>5% zeichnet sich durch Einheitlichkeit und Erhabenheit 
des Gedankens, nicht minder durch Schönheit des Ausdruckes aus; 
möglicherweise konnten da ältere Vorlagen benutzt werden, sicher- 
lich ist in der Bitte das o51y7 53 >y > aus Pal. verwertet, das dort an 
allen Festen gebräuchlich ist. Der Schluß nax [1:>>%2] 77271 paßt 
nur, wenn ein Bibelvers vorangegangen ist, die Eulogie 3 > >n 
7877 ist durch die Verbindung von DY%7 nW77p und n11>>% bedingt. 
In >17 8 ist der Hymnus am Anfang ebenfalls von rühmenswerter 
Schönheit, wenn auch allzu häufig derselbe Gedanke wiederholt wird. Der 
Übergang zu den Bibelversen hingegen ist offenbar aus der Verlegenheit 
hervorgegangen; die ganze Auseinandersetzung von Noah und der 
Sintflut ist nur hineingebracht, um eine Anknüpfung an den ersten 
der angeführten Verse Gen. 81 zu finden, sie paßt zum folgenden 
durchaus nicht. Ebenso scheint in der Bitte die Erinnerung an die 
Opferung Isaaks (7777) nicht zum ursprünglichen Texte zu gehören; 
der im Anschlusse daran angeführte Vers Lev. 2645 hat nichts damit 
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zu tun und könnte sich ohne weiteres an den vorhergehenden Satz 
anschließen; nicht minder fremdartig sind hinter dem Verse die Worte 
San Diara Damm Ay per napyN, die ebenfalls den Übergang 
zur Eulogie stören. In der ältesten Zeit wurde vielleicht einmal >>” 
sa als Bitte verwendet, ‘die häufige Wiederkehr der Ausdrücke 
"37, 7p» würde das sehr begreiflich machen; eine alte Nachrieht über- 
liefert ausdrücklich, daß das Gebet nur in den 7127231 des Neujahrs- 
festes enthalten war. In m°>533 ns ist ausschließlich auf die Offen- 
barung am Sinai Rücksicht genommen, während nach der Mehrzahl 
der angeführten Verse, der Bitte und der Eulogie zu schließen, in den 
mo mehr an die messianische Zukunft gedacht war. In der 
Bitte >73 N2722 spn ist der Anfang wörtlich gleich dem der X. Bene- 
diktion der täglichen Tefilla (S. 50); in der Fortsetzung sind die 
Worte Yamaı7 MY2IP HN ganz sinnlos und führen vom Gedanken 
ab, in alten Texten heißt es tatsächlich nur ma» PH> nv av 
„»»by,inSeph..... namına Inmaam Nana a Op 
die Eulogie lautet in It. wie in Taan. II, 4 msn sam. 

6. Der ungewöhnliche Umfang des Gebetes machte es zur Un- 
möglichkeit, es jedem einzelnen als Pflichtgebet vorzuschreiben. 
Schon R. Gamliel II. erklärte, daß das Gebet des Vorbeters für alle 
Teilnehmer am Gottesdienste genügte, und drang gegen starken 
Widerspruch mit seiner Anschauung durch. In Babylonien wurde es 
infolgedessen Sitte, daß beim stillen Gebet die Gemeinde lediglich die 
sieben Stücke der sonstigen Neujahrstefilla sprach, die Einschal- 
tungen %”Tn hingegen nur vom Vorbeter hörte. Alle Geonim stimmen 
in der Mitteilung der Tatsache und der Anerkennung ihrer Zulässigkeit 
überein. In Europa hingegen war das nicht üblich, sondern, wer 
betete, sagte auch im stillen Gebete alle neun Stücke, wer sich auf den 
Vorbeter verließ, sprach überhaupt kein stilles Gebet. Da aber der 
Eifer im Beten sich im Mittelalter zusehends steigerte, bürgerte es 
sich ein, daß ein jeder sein Gebet vollständig sprach, so schwer es 
auch in einer an Gebetbüchern armen Zeit sein mochte, sich in den 
Besitz eines derart umfangreichen Textes zu setzen. 

7. Mit der großen Einschaltung sind die Eigentümlichkeiten 
der Neujahrstefilla nicht erschöpft. Auch die Benediktion n217P 
27°, die allen Festen gemeinsam ist, weist einige Besonderheiten auf; 
sie reichen in recht alte Zeit zurück und einige Wandlungen im Gebet- 
texte sind damit verbunden. So ist der Neujahrs- zugleich Neu- 
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mondstag, es war eine Frage, ob das im Gebete besonders erwähnt 
werden mußte. In der Mischna (Er. III, Ende) teilt R. Dosa b. Hyr- 
kanos (vor 100) aus dem Gebete des Vorbeters am Neujahrstage die 
Worte mit tm warn wann DR DI DR Woran ern. Man 
kann bezweifeln, ob der Text richtig ist, soviel aber steht fest, daß hier 
eine Erwähnung des Neumondes im Gebete gefordert wird. Die baby- 
lonischen Amoräer wollten davon nichts wissen, sie erklärten über- 
einstimmend, daß eine besondere Hervorhebung des Neumondes 
nieht erforderlich wäre 7832) 7N>> >19 TR 71197. Auch im palä- 
stinischen Talmud ist die Ansicht vertreten, wenn auch noch nicht un- 
bestritten, die jede Erwähnung des Neumondes ausschließt (j. Schebu. 
1,7, 33b). Im Traktat Sofrim aber, der den palästinischen Ritus 
wiedergibt, heißt es ausdrücklich XIX, 5 aa "arm5 ax mon oma 
am 7 DOT DR DIN in DIT DUMM DTP RIP 210 
mm mar Deo yon und die Eulogie lautet in palästinischen Frag- 
menten "921 ya rar DT ran DD ORT) Dam DITPn 

pP "R7pna) Diyarmı ma. Demnach war im palästinischen Ritus 
die Erwähnung des Neumondes verbreitet, ebenso wurden bei der Rezi- 
tation der Opferverse wahrscheinlich zunächst diejenigen für den 
Neumond 337277 "oRn2) Num. 2811—15 gesprochen. Solche Gebet- 
bücher muß es in Italien gegeben haben und von dort gelangten sie 
nach Deutschland; sie hatten nicht mehr die palästinische Tefilla und 
brachten 077 ©" weder in 12> jNnNM1noch in der Eulogie, aber die Opfer- 
verse hatten sie aufgenommen. Das widersprach der Tradition, die das 
Nichterwähnen des Neumondes auch auf die Opferverse im Musaf auszu- 
dehnen pflegte. Die Frage bildete in Deutschland und Nordfrankreich im 
XI. und XII. Jahrhundert den Gegenstand eifrigster, zeitweise heftig 
seführter Kontroverse. In Frankreich war es Brauch, die Opferverse 
an Festtagen überhaupt nicht zu sprechen (s. oben S. 135), in Deutsch- 
land hingegen wurden sie um 1050 durch Isaak haLevi, Rabbiner in 
Worms, eingeführt. Es war nur folgerichtig, wenn jetzt am Neujahrs- 
tage neben den Opferversen Num. 291—6 auch A327 MR72 ge- 
fordert wurde; die Anhänger des Herkommens bekämpften jede Art 
von Erwähnung des Neumondes, sie blieben zuletzt siegreich. Zu- 
nächst hatte auch Isaak haLevi seine Anhänger. Raschi, sein Schüler, 
erklärte sich mit der Neuerung einverstanden, gestattete jedoch 
auch, daß, wie es bis zu jener Zeit geschah, die Opferverse ohne Unter- 
schied überhaupt fortblieben. Raschis Enkel, Jakob Tam (gest. 1171) 
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ließ die Neumondsverse weg, änderte dafür aber den Schluß der Verse 
dahin ab, daß er las..." 7" sw "04... anni wann nv Tan 
Drama onmman "son. Diese Fassung ist in manchen Gegenden, 
z. B. im Westen Deutschlands, angenommen worden, im allgemeinen 
aber blieb die Erwähnung des Neumondes auf die Worte r>y 25% 
mama wm beschränkt. 

8. An den anderen Festen schließt a7 nW77P mit 12871277 ab. 
Lag ein Grund vor, am Neujahrstag® davon abzuweichen? Die Frage 
hat sehr viele Federn in Bewegung gesetzt. Von Sofrim an stimmen 
alle Autoritäten darin überein, daß es gesprochen wird, und alle Riten, 
mit Ausnahme des deutschen, haben es. Auch in Deutschland war 
es üblich, bis Isaak haLevi es aufhob, weil er MI4a X... RT 
777% nur für die Wallfahrtsfeste passend fand. So verbreitete sich, 
unter ähnlicher Begründung, in ganz Frankreich und Deutschland der 
Brauch, 1:870777 wegzulassen. Man kann es nicht unberechtigt finden, 
wenn darauf verwiesen wurde, daß, im Gegensatz zu den Wallfahrts- 
festen, auch das Wort S%»aT1 aus der Eulogie weggefallen ist; in Pal. 
finden wir es (s. oben S. 145). 

Die Frage hängt im Grunde mit der anderen zusammen, ob dem 
Neujahrstage die Bezeichnung 370 27° zukommt. Nach der Mischna 
kann darüber keinerlei Zweifel bestehen, denn sie nennt das Fest 
mom Dan Du So O7 (R. h Sch. IV, 1, Er. III, Ende). Auch Sofrim 
XIX, 5 und Amr. haben 27% 9", It. und Seph. haben keine Abweichung 
vom Wortlaut der andern Feste, Germ. und Rom. hingegen lassen das 
sonst übliche nrmaWw> 2"7y7n usw. fort. Es kam die Anschauung auf, 
daß das Neujahr als Gerichtstag, 77777 21°, mehr ein Bußtag als ein 
Festtag sei. 

9. Die Abweichungen in den drei ersten und drei letzten Bene- 
diktionen, insbesondere die zahlreichen Gestalten, in denen III nw7> 
207 vorliegt, sind bereits in $ 8 behandelt. Die Eulogie von III 
wird nach babylonischer Anordnung (b. Ber. 12b) in wıp7 Tan 
umgewandelt, während in Pal. wı7p7>x77 erscheint, häufig in Ver- 
bindung mit 7>’5ar7 >=; so findet es sich auch in Rom. Die mut- 
maßliche Entstehung der Einschaltung 7779 N 722% ist oben be- 
sprochen. Zu den Besonderheiten der Tefilla gehören ferner die Ein- 
schaltungen ar5 3927 in die I, T1R> "a in die IL, S1n37 in die 
vorletzte und O7 "202 in die letzte Benediktion. Sie stammen 
sämtlich erst aus nachtalmudischer Zeit. Sof. XIX, 8 wird 
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berichtet, daß es nur mit Mühe gelang, die Erlaubnis für ihre Ein- 
führung zu erwirken, das ganze Mittelalter hindurch wurde die Oppo- 
sition gegen sie nicht stille, weil in den ersten und letzten Benediktionen 
der Tefilla Bitten nicht stehen sollten, aber die Geonim setzten sich 
sehr für diese Gebetstücke ein und so erhielten sie die Sanktion. 
Sie finden sich daher seit Amr. in allen Gebetbüchern; in Amr. wird 
2932) durch die Bitte TAI ">97 12550 a8 eingeleitet, so auch in 
It. und Rom. In Seph. hingegen finden wir stets 3175) allein, in Germ. 
227 12252 a nur bei der Wiederholung der Musaftefilla, was um 
so auffallender ist, als es in V. für alle Gebete gegeben wird. Als 
Schlußeulogie von Dr "202 zitiert Hai Gaon. 957 vv nr, 
während sonst nur D7>%07 70y bekannt ist. 

10. Die zuletzt (8, 9) besprochenen Abweichungen gelten natur- 
gemäß nicht nur für Musaf,-sondern ebenso für die drei anderen Te- 
fillas. 77778 N 7221 wird, obwohl sein Zusammenhang mit den n11>>5n 
unverkennbar ist, auch in denjenigen Tefillas beibehalten, für die es 
jene Einschaltung nicht gibt. Ebenso wird in or ni17p> die Bitte 
adıyn 53 57 T>n gesprochen, die ebenfalls zu den N11>5% gehört, 
allerdings, wie anderwärts ($ 23,5 S. 134f.) nachgewiesen ist, in Pal. 
an allen Feiertagen gebräuchlich ist. Im Siddur Saadjas wird 757" 
2°) nur zu Musaf in den n137%57 verwendet, und wir haben ge- 
sehen, daß auch das nicht ohne Berechtigung ist. In Babylonien 
war der Brauch ebenfalls bekannt, wenn auch nicht allgemein 
verbreitet, in Europa wurde er, soviel wir wissen, nur in Toledo befolgt. 

11. In allen sonstigen Bestandteilen ist die Liturgie für das 
Neujahrsfest die gleiche wie für alle Feiertage. Mit Ausnahme der 
Psalmen und Bibelverse natürlich. Der Psalm ist nach Sof. XIX, 2 
Ps. 47; zu Musaf wurde (b. R. h Sch. 30 b) Ps. 81, zu Mincha Ps. 29 
verwendet. Vor der Abendtefilla liest It. wie an allen Festen Lev. 234, 

- Seph. Num. 1010, Rom. Num. 291, Germ. Ps. 814. Am Abend wird 
Kiddusch gesprochen; der Wortlaut weicht vom Kiddusch der Fest- 
tage in den auch in der Tefilla geänderten Ausdrücken ab. Nach 
Schacharis und Mincha wird 13552 1>>A8 gebetet, nur an Sabbaten 
fällt es aus. Die Litanei, deren Verse sämtlich mit 1»>>5n a8 an- 
fangen, geht auf ein Gebet des R. Akiba zurück, das”er einmal bei 
Gelegenheit eines Fastens wegen anhaltender Dürre vorgetragen hat: 
an DR aba TDHaR TIIBD ROT 13950 ar NanTinaıpr ’n 77 
wm mpTz 1907 my Dvwyn (b. Taan. 25]b). Die beiden Bätze 

10* 
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bilden noch heute Anfang und Ende des Gebetes. Bei dem losen Cha- 
rakter der Litanei war es sehr leicht, Sätze einzuschalten, und das 
ist in reichem Maße geschehen. Schon Amr. enthält 25 Sätze, ebenso 
viel, wenn auch in einigen abweichend, hat Seph., einige mehr It. 
und Rom., am meisten Germ., wo seit den letzten Jahrhunderten 
auch der für den Glauben gefallenen Märtyrer gedacht wird. Im 
Mittelalter wurde >>>» 728 in Seph. nicht gesprochen, hingegen 
war es dort üblich, daß, wie bei Amr!, jedesmal bei Wiederholung der 
Tefilla vor Schluß Sax D777 eingefügt wurde; eine alphabetische 
Litanei, von der Amr. nur die erste Hälfte hat, die deutschen Ge- 
meinden haben nur wenige Verse vom Anfang und Ende beibehalten 
und rezitieren sie ausschließlich zu Musaf. It. und Rom. kennen sie 
nicht. 

Zur Schriftvorlesung vgl. $ 25. 

Mit der Auffassung des Neujahrsfestes als Bußtag hing es zu- 
sammen, daß am Beginn des Mittelalters viele sogar fasteten, und 
wenn das später auch für den ersten Tag untersagt wurde, blieb es 
doch am zweiten gestattet, bis man unter Berufung auf Neh. 810 es 
auch an diesem verbot. Aber im Verhalten beim Gebete blieb der 
Bußcharakter vielfach gewahrt, und auch die an Fast- und Bußtagen 
üblichen N1r7750 wurden in den südlichen Ländern auf die Neujahrs- 
tage übertragen. 

12. Die Tage vom Neujahrs- bis zum Versöhnungstage werden als 
die zehn Bußtage Tao 07 HYPY zusammengefaßt. Die Einschal- 
tungen in die zwei ersten und zwei letzten Benediktionen der Tefilla, 
die Änderung der Eulogien in wıp7 75907 (III), vow%a7 75907 (XI) und 
Don mis (XIX) sowie 15>>n ran nach der Wiederholung der 
Tefilla werden an ihnen allen gleichmäßig angewendet. Im Zeitalter 
der Geonim war es ferner bereits üblich, an diesen zehn Tagen Vi- 
gilien zu halten und ähnliche Gebete wie an den Fasttagen zu sprechen 
nım>o (vgl. $ 33). Bereits um das Jahr 1000 wurden solche Früh- 
gottesdienste stellenweise schon vom 1. Elul, in anderen Gegenden 
vom 15. Elul ab täglich gehalten. Die Bräuche waren sehr verschieden, 
in Germ. war es üblich, am Sonntage vor dem Neujahrstage zu beginnen, 
wenn er mindestens vier Tage vom Feste entfernt war, sonst eine 
Woche zurückzugehen. Neuerdings ist die Zahl der Selichottage und 
die Länge der Gebete beträchtlich eingeschränkt worden. Die Sitte, 
den Gottesdienst bereits in der Nacht zu beginnen, hat in westlichen 
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Ländern selbst in den konservativsten Gemeinden aufgehört. Wie 
mit den Bußgebeten, so begann man mit dem Schofarblasen schon 
am 1. Elul; der Brauch hat allgemeine Verbreitung gefunden und ist 
erst neuerdings in reformierten Gemeinden außer acht gelassen worden. 
Das Schofarblasen erfolgte am Schlusse des Morgengebetes ohne Bene- 
diktion, in Germ. spricht die Gemeinde darauf Ps. 27. 


B. Der Versöhnungstag. 


1. Der Versöhnungstag 9791997 977 (RI Nr) ist ein Tag 
mit lang ausgedehntem Gottesdienste. Schon Philo berichtet, daß die 
Gemeinde den ganzen Tag über im Gebete verharrt. Auch in Palästina 
betrachtete man den Gottesdienst am Versöhnungstage als den längsten 
der bekannt war, und wenn man ein Gebet als recht umfangreich dar- 
stellen wollte, so verglich man es mit der Liturgie des Versöhnungs- 
tages DII19>7 O7 7702 Son. Wann man dort begonnen hat, den 
Gottesdienst auf den ganzen Tag auszudehnen, läßt sich nicht genau 
feststellen, aber bereits von R. Akiba wird mitgeteilt, daß er den Got- 
tesdienst unterbrach, um den Leuten Gelegenheit zu geben, in ihre 
Häuser zu gehen. Auch aus der amoräischen Zeit wird von solchen 
Pausen im Gottesdienste berichtet, die darauf schließen lassen, daß 
man im allgemeinen den ganzen Tag mit Gebeten ausfüllte. So 
zählte man schon in der ältesten Zeit die Liturgie des Versöhnungs- 
tages zu denjenigen, die über das gewöhnliche Maß hinaus ver- 
längert werden >77 5% m>n2... 772 JoraRa m2na 1a. Der Gottes- 
dienst am Versöhnungstage unterscheidet sich ferner dadurch von 
dem des ganzen Jahres, daß es an ihm ein Gebet gibt, welches sonst 
nicht üblich ist, das Neilagebet. 

2. Das Gebet, welches für den Versöhnungstag charakteristisch 
ist, ist ds Sündenbekenntnis "7. Dasselbe hat in seiner 
Form und seinem Inhalt große Wandlungen durchgemacht. Wir 
finden es in der Bibel beim Sühneakt des Hohenpriesters erwähnt 
(Lev. 1621); die Tannaiten erörtern die Frage, wie jenes Sündenbe- 
kenntnis wohl gelautet haben mag, und stellen auf Grund des biblischen 
Sprachgebrauches eine Fassung fest. Die so gewonnene einfache 
Formel aber nyw» "nv non ist nur bei der Darstellung des 
Kultus, den der Hohepriester im Tempel verrichtete, beim Seder Aboda, 
gebräuchlich. Ein anderes ist das Sündenbekenntnis, das zur Tefilla 
gehört, welches der Vorbeter innerhalb der Tefilla, der einzelne 
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als Anhang zu derselben spricht. Bekannt ist das Sündenbekenntnis, 
das zur Tefilla gehört, schon den Tannaiten, sie fordern zum Teil 
sogar eine Aufzählung der Sünden im einzelnen; von einer Formel 
für das Bekenntnis wird aber, wie das bei so vielen liturgischen Stücken 
der Fall ist, erst von den ersten Amoräern gesprochen; b. Joma 87 b 
werden von mehreren Autoritäten des III. Jahrhunderts verschiedene 
Formeln, die für das Bekenntnis damals in Anwendung kamen, mit Stich- 
worten zitiert. Einige davon sind jetzt kaum mehr genauer zu ergründen, 
andere wiederum finden im heutigen Ritual bei anderen Gelegenheiten 
oder am Versöhnungstage an anderen Stellen Verwendung. Im Sünden- 
bekenntnis stehen geblieben sind die beiden Stücke, die von Rab und 
Mar Samuel angeführt werden, nämlich 2517 77 377° MR und >38 
ron rs. Allein die im Talmud genannten Stücke sind, was 
wiederum keine ungewöhnliche Erscheinung ist, in der Folgezeit außer- 
ordentlich erweitert worden. 8977 sr >aN, das von Mar Samuel 
als besonders wichtige Stelle, ja, wie es scheint, geradezu als der Kern 
des Sündenbekenntnisses betrachtet wurde, bildet den Schluß einer 
Einleitung mit der Bitte Iron 595 xan, auf die das alphabetische 
Bekenntnis 13573 9733 WmUN folgt. Schon bei Amr. finden wir 
den heute noch gebräuchlichen Wortlaut, der Text lautet in allen 
Riten gleich, wenn er auch hier und da noch um das eine oder andere 
Wort erweitert ist. Diese Übereinstimmung und die alphabetische 
Anordnung machen es wahrscheinlich, daß das Stück aus dem letzten 
Jahrhunderte der Amoräerzeit stammt. Daran schließen sich in den 
Gebetbüchern Prmzan »o und by na 53 59 pre ns", die 
beide aus Bibelstellen verarbeitet sind. Nun erst folgt das von Rab 
erwähnte D>1y 77 v7 X mit einer neuen Bitte um Sündenver- 
gebung, die aus j. Joma, Ende (45c) übernommen zu sein scheint. 
Hieran reiht sich eine nochmalige Aufzählung der Sünden in der Litanei 
xun >y, die, nach ihrem Aufbau zu schließen, ebenfalls aus dem V. Jahr- 
hunderte stammen wird. Bei Amr. finden wir nur ganz wenige >> 
Nun, acht Sätze, die in ganz allgemeinen Ausdrücken von begangenen 
Sünden reden 1772 ‚aa ‚>32 ‚n02. In einer jüngeren, aber 
da alle Riten darin wiederum übereinstimmen, nicht viel jüngeren 
Fassung wurde daraus ebenfalls eine Aufzählung in alphabetischer 
Reihenfolge gemacht; in Germ. hatte man sogar daran noch nicht 
genug und verdoppelte das Alphabet. Zum ältesten Bestande gehören 
die seit Amr. in allen Liturgien auf das Alphabet folgenden Stücke 
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mit D’XOT >>, die auf die für Vergehungen bestimmten Strafen oder 
Opfer Bezug nehmen. Abgeschlossen wird das Bekenntnis mit dem 
von R. Hamnuna in b. Joma 87 b genannten 873 8 "nn DU "y. 
Während in allen anderen Riten das Alphabet ohne Unterbrechung 
einhergeht, wird in Germ. hinter den Buchstaben * ‚y ‚n die Bitte 
253 >71 eingeschoben. In neueren Liturgien ist dieses lange Be- 
kenntnis wesentlich verkürzt und auf die wenigen ganz allgemeinen 
Sätze bei Amr. beschränkt worden. 

Das Bekenntnis ist für alle Tefillas des Versöhnungstages vor- 
geschrieben, sogar schon für das Minchagebet am Rüsttage (Tos. 
Jom ha Kipp. V, 14, S. 191). Im Mittelalter bezeichnete man NUR 
als NOT 777%, Nor >y als nn 97". „Im frühen Mittelalter scheint 
man das Bekenntnis mit einer besonderen Eulogie jm>o7 >87 ver- 
sehen zu haben; Saadja kannte sie und sprach sich gegen sie aus, die 
Eulogie ist in keinem Ritus zu finden. Es ist bereits erwähnt, daß, 
während die Gemeinde das Sündenbekenntnis hinter den Schluß der 
Tefilla setzt, der Vorbeter es innerhalb derselben, vor dem Abschlusse 
von DY’77 MENTP spricht. 

3. Abgesehen von dem Bekenntnisse trägt die Tefilla denselben 
Charakter wie die des Neujahrstages. Sie enthält die Einschaltungen 
innerhalb der zwei ersten und letzten Benediktionen, seltsamerweise 
auch {778 7n 7227 in der dritten. Die Erwähnung des Festes ge- 
schieht nach Sof. XIX 6 und so in Pal. mit den Worten pn D7%2 
mm pn nam Oma mn my Dr Da mm Op. Die Eulogie 
von DYX7 MiD7Sp hatte ihr Vorbild in dem Gebete, das der Hohepriester 
nach vollzogenem Kultus im Tempel sprach; eine seiner Bitten schloß 
mit den Worten Darna >" Yay nısıy Drrva (j. Joma VII, 1, 44 b). 
Weit ausführlicher lautet die Formel in Sof. 1anmııy> m>101 Iran 
van 55 55 Dan Drayoe 53 nesar Drama DRnn Yoy Hmsıyan 
DTp RIpa) DWATT DIYE3T DI ax" v=pn. Amr. hat beides 
abgekürzt, die Erwähnung des Festes lautet bei ihm 2% ’»>7 0 
sn nmmb5o DI DIp RIpn, die Eulogie Yanısıy> m5101 Ormn T>n 
ynaıı 55 by Ton ma ma 533 nm 993907 ORT 709 M191929 
BIND>37 2997 Inn DTpn. So ist esin allen Riten geblieben; die Er- 
wähnung des Festes allerdings ist, da inzwischen "> jnn1 für alle 
Feiertage geändert wurde (S. 134) ebenfalls verändert worden. Strittig 
war lange der Anfang der Bitte am Schlusse von aY7 nw17p; daß 
Jan) wegfiel, darüber herrschte Einigkeit, fraglich war nur, ob 
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die Bitte mit 1>n oder mit Tan11y> >’rıo beginnen sollte. Amr. 
hat nicht 7>%, während ‘ibn Gajjat, der sich wahrscheinlich an 
Saadja anlehnt, es bringt. Aller Wahrscheinlichkeit nach geht die 
Differenz auf einen Unterschied zwischen Palästina und Babylonien 
zurück; in Pal. hatte man, wie an allen Festen auch am Versöhnungs- 
tag 77>n, während man es in Babylonien ausfallen ließ. Die Folge- 
zeit hat sich nach den Babyloniern gerichtet und nm7> >ırmn 
angenommen. Ebenso war strittig, ob 82° 757° in der Tefilla ge- 
sprochen werden sollte, Amr. hat es ebenfalls nicht, auch hier dürfte 
der Ursprung der Verschiedenheit derselbe sein, der Erfolg jedoch 
war diesmal der entgegengesetzte, denn X2) 759” ist in allen Riten 
geblieben. Sämtliche strittigen Stücke bringt Seph., zunächst >ır2, 
dann a2” m5ys und endlich 7152. Am Anfange der Tefilla vor 73% 
erwähnt Amr., ähnlich wie an Sabbaten, die Einschaltung des Satzes 
min sem HR ormmab Sram men, der sich jedoch nirgends erhalten 
hat. Auf die Tefilla folgt, wie am Neujahrstage, >>n a, zu 
Mincha lassen viele Gemeinden es fort. 

4. In allen übrigen Punkten unterscheidet sich der Gottesdienst 
nicht von dem anderer Festtage. Amr. beginnt das Abendgebet wie 
auch sonst mit 217% 0771. Als Psalm sind Sof. XIX, 2 Ps. 103 und 130 
genannt. Bei Amr. sind beim Morgengottesdienste die Sabbatpsalmen 
wesentlich vermehrt, alle sogenannten Bußpsalmen sind aufgenommen: 
17, 25, 33, 65, 51, 67, 103, 104, späterhin wurden die Zusatzpsalmen 
abwechselnd zwischen die gewöhnlichen gestellt. Vor der Tefilla des 
Abendgebetes hat It., wie an sämtlichen Festen, Lev. 234, Seph. und 
Germ. Lev. 1630, Rom. Num. 297 nebst Lev. 1630 oder Lev. 2332. 

5. Eine besondere Eigentümlichkeit des Versöhnungstages ist 
sein fünftes, das Neilagebet. In der ältesten Zeit war es ebenfalls ein 
tägliches Gebet, der Maamad im Tempel zu Jerusalem vereinigte 
sich viermal täglich zum Gebet, das letztemal zu O°ysw ray, d.h. 
kurz bevor die Tore des Tempels geschlossen wurden. Von der Zeit- 
angabe hat das Gebet seinen Namen erhalten. Außerhalb des Tempels 
kannte man dieses Schlußgebet nur an den öffentlichen Fasttagen. 
Während aber aus der sonstigen Liturgie jede Spur von Neila ge- 
schwunden ist, hat sich am Versöhnungstage das Gebet erhalten. 
Es hat einen besonders feierlichen Charakter dadurch erhalten, daß 
mit ihm der große Tag zu Ende geht und die Stunde der Sünden- 
vergebung im eigentlichen Sinne gekommen ist. Die alte Auffassung, 
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daß zu Neila der Urteilsspruch über den Menschen besiegelt wird, 
hat einige Veränderungen in der Tefilla hervorgerufen; so wird überall 
ann gesetzt, wo 12n3 steht. Im übrigen stimmt der Wortlaut 
der Tefilla mit dem des vorangegangenen Minchagebetes überein. 
Verändert ist nur das Sündenbekenntnis. Zu Neila fällt die Litanei 
NUN 57 aus, an DD4y 79 990 in schließt das Gebet 7 7m rına 
an. Der Kern des Stückes 1:7 172 138 770 stammt ebenfalls aus b. Joma 
87 b; tatsächlich beginnen Maim. und Seph. bis zum heutigen Tage mit 
diesen Worten. Alle anderen Riten hingegen haben auch die schwung- 
volle Einleitung 712 ns. Der Wortlaut ist überall der gleiche, wir 
gehen kaum fehl, wenn wir die Abfassung des Gebetes in dieselbe 
Zeit etwa verlegen wie die Einlagen in die Tefilla des Neujahrsfestes. 
Es ist nicht ausgeschlossen, daß jn> ns eine Dublette zu dem 
folgenden M>7a7 mn oder daß das eine palästinischen, das andere 
babylonischen Ursprungs ‘war. Der Tefilla des Neilagebetes wird 
1725 N27 DR vorausgeschickt, wie es sonst vor Mincha üblich ist. 

Über die Schriftvorlesung am Versöhnungstage vgl. $ 25, 26. 

6. Zur Liturgie des Versöhnungstages gehören seit ältester Zeit 
einige Bestandteile, die, ohne Stammgebete zu sein, doch in allen 
Riten gleichmäßig, wenn auch nicht immer im selben Wortlaute an- 
zutreffen sind. Der Versöhnungstag ist ein Fasttag. Infolgedessen 
finden wir die Einschaltungen für die Fasttage, N1777>0, im Anschlusse 
an alle fünf Gebete des Festes. Ferner ist seit alter Zeit — zumindest 
seit dem IV. Jahrhundert — der Brauch nachzuweisen, im Anschluß 
an die Tefilla einen 77127 70, das ist eine Wiedergabe des Kultus 
im Tempel zu Jerusalem, in mehr oder minder freier Bearbeitung 
vorzutragen. Ursprünglich wahrscheinlich mit mehreren Tefillas ver- 
bunden, wurde die Aboda späterhin auf die Musaftefilla beschränkt. 
Wir werden von der Abodaliteratur später ausführlich zu sprechen 
haben ($ 32). 

7. Endlich aber ist hier derjenige Zusatz zu erwähnen, mit dem 
der Abendgottesdienst eingeleitet wird und nach dem der Abend des. 
Versöhnungstages vielfach benannt wird, 772 >>. Er enthält eine 
Erklärung, durch die alle im Laufe des Jahres in irgendeiner Form 
übernommenen persönlichen Gelübde aufgehoben werden, und hat 
demnach mit dem Gedanken und der Liturgie des Versöhnungstages 
nichts zu tun; nur sehr gezwungen läßt sich eine Verbindung her- 
stellen. Wann das Stück entstanden und wann es in die Liturgie 
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aufgenommen ist, so daß eine rein persönliche Angelegenheit Sache 
der Gemeinde wurde, können wir nicht mehr feststellen. Sein Ur- 
sprung muß in den ersten gaonäischen Jahrhunderten und außerhalb 
Babyloniens liegen: seitens der babylonischen Geonim stehen vom 
IX. Jahrhundert ab Äußerungen zur Verfügung, die sich fast ohne 
Ausnahme, teilweise sogar in kräftigen Worten, dagegen aussprechen. 
Dennoch ist es in der Liturgie verblieben. Während aber die Formel 
ursprünglich sich auf die Vergangenheit, auf die im abgelaufenen Jahre 
ausgesprochenen Gelübde, bezog (#17 BamD3 DIN Sy Say Dan DT), 
erhielt sie auf Veranlassung von Jakob Tam im XII. Jahrhunderte eine 
“ Umwandlung für die Zukunft (837 DIm123 Do y mr DITE2 Dan). 
In dieser neuen Form finden wir sie in Germ., während Rom. und It. 
die alte beibehalten haben; in Seph. hingegen wurden beide vereint. 
Die Sprache von "773 >> ist in Germ. und Seph. aramäisch, in Rom. 
und It. hingegen ganz so wie in Amr. und in allen gaonäischen Zitaten 
hebräisch. Wie viele unbegründete Anklagen "773 >> im Laufe der 
Jahrhunderte über die Judenheit gebracht hat, ist bekannt; ein An- 
laß zu irgendeiner im ethischen Sinne anstößigen Auffassung ist 
nirgends in den Quellen zu finden, da nach der übereinstimmenden 
Anschauung aller Autoren nur Verpflichtungen gegen die eigene 
Person oder Verpflichtungen in bezug auf rituelle Verordnungen der 
Gemeinde dabei in Frage kommen. Ebenso bekannt ist, wie viele 
religiöse Stimmung und Poesie sich im Verlauf der Jahrhunderte mit 
277: 55 verbunden haben —, die fraglos nicht dem Inhalte des 
Stückes, sondern seiner Stellung am Eingange der Liturgie des Ver- 
söhnungstages entspringen. Es ist die Weihe des höchsten Festes, 
die hier die Empfindungen leitet, ihr entsprechen die feierlichen Me- 
lodien, die Kol Nidre weit über jüdische Kreise hinaus populär ge- 
macht haben. In neuerer Zeit ist "772 >> vielfach dureh andere 
Stücke z. B. Gebete um Sündenvergebung ("Nur "v2 >>) oder Ps. 130 
ersetzt worden. 

Dem 772 5> gehen einige Zeilen voraus, in denen nach altem 
Brauch für diejenigen Gemeindemitglieder, die sich über die Gesetze 
der Gemeinde hinweggesetzt hatten und infolgedessen exkommuniziert 
waren (02437), für die Dauer des Versöhnungstages der Bann auf- 
gehoben und der Zutritt zum Gottesdienste der Gemeinde gestattet 
wird (ya 20 72002 usw.). 


Kap. III. Vorlesung und Auslegung der Bibel. 


8 25. Die Vorlesung aus der Tora. 


Literatur: Zunz G. V., Kap. 1.; Herzfeld, S. 209—215; Friedmann in 
Bet Talmud III, S. 6ff.; Theodor, Die Midraschim zum Pentateuch und 
der dreijährige palästinische Cyclus MS XXXIV, 1885, S. 351 ff ; Büchler A., 
The triennial Reading of the Law and Prophets in JQRV, 1893, S. 420 ff. 
Hamburger II, 1263ff.; JE Art. Law, Reading from the VII, 647ff.; 
Triennial Cycle XII, 254ff.; Protokolle und Aktenstücke der zweiten 
Rabbinerversammlung, Frankfurt a. M. 1845. 


1. Zu den ältesten liturgischen Einrichtungen gehört die Vor- 
lesung aus der Tora und den Propheten, ja, es ist sehr wahrscheinlich, 
daß die Schriftvorlesung den Anlaß zu den ersten gottesdienstlichen 
Versammlungen gegeben hat. Wie die Gebete hat auch die Schrift- 
vorlesung eine große Wandlung durchgemacht, ihre Entwicklung 
liegt fast vollständig jenseits der uns erhaltenen Quellen, wir können 
sie aus ihnen nur durch Hypothesen erschließen. 

Gehen wir, um einen festen Boden zu gewinnen, vom heutigen 
Bestande aus. In der Synagoge wird regelmäßig viermal wöchent- 
lich aus der Schrift gelesen, am Morgen- und Mincha-Gottesdienst 
des Sabbats sowie am Montag und am Donnerstag morgens. Dazu 
kommen die Vorlesungen am Morgen der Feste und Mittelfeste, der 
Neumonde, Fasttage, Channukka und Purim, sowie beim Nachmittags- 
gottesdienste der Fasttage. Sabbate und Feste, der Fasttag des 
neunten Ab sowie Mincha aller Fasttage haben Vorlesungen aus Tora 
und Propheten, die anderen Tage nur solche aus der Tora. Für den 
Zweck der wöchentlichen Vorlesungen ist die Torain54Abschnitte 
geteilt, die der Reihe nach je einer an einem Sabbatvormittage zur 
Vorlesung kommen (MD ‚70 ‚2770 Perikope); da nicht jedes 
Jahr eine so große Anzahl von Sabbaten hat, werden an einigen Sab- 
baten zwei Perikopen vereinigt. Die letzte Perikope der Tora wird 
am Schlußtage des Hüttenfestes gelesen, nach dem Feste beginnt 
der neue Zyklus. Am Sabbatnachmittage, Montag und Donnerstag 
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gelangt der Anfang der folgenden Sabbatperikope zur Verlesung. 
Für die Feste, Halbfeste und Fasttage sind ihrer Bedeutung ent- 
sprechende feste Perikopen bestimmt. Trifft eines der Halbfeste oder 
ein Fasten auf einen Montag oder Donnerstag, so wird dessen Ab- 
schnitt und nicht der laufende verlesen, die Feste und Mittelfeier- 
tage verdrängen sogar die laufende Sabbatlektion; nur wenn Neumond 
oder Channukka auf Sabbat treffen, wird zunächst die Sabbatperikope 
und dann der Abschnitt des Tages als Zusatz vorgelesen. Unter den 
Sabbaten des Jahres gibt es vier ausgezeichnete zwischen 
dem letzten vor dem Monat Adar und dem ersten im Nisan (9278 
Aınonp, auch 99547 y2HR), an denen neben der laufenden Parascha 
ebenfalls noch ein Zusatz üblich ist; sie heißen nach dem Anfang oder den 
Stichworten der betreffenden Abschnitte, O>pp NWB ‚1137 ‚772 ‚DInn. 
Die Ausdehnung der Vorlesung ist verschieden, an den Wochentagen 
ist sie kurz, an den Festen länger, an den Sabbaten am längsten. Die 
Toravorlesung findet unter Beteiligung der Gemeinde statt, aus deren 
Mitte je nach der Bedeutung des Tages mindestens drei, aber auch 
sieben und mehr Mitglieder zur Tora „aufgerufen“ werden. Der Vor- 
beter liest einem jeden nach einer traditionellen Melodie, „der uralt 
hergebrachten Singsangweise, Tropp geheißen“, ein Stück vor; vor 
und nach der Vorlesung wird von dem Aufgerufenen ein Segen ge- 
sprochen. Auch das „Ausheben‘“ der Tora aus der Lade und das 
„Einheben‘ in dieselbe, das Aufrollen und Zurollen geschehen unter 
nn der Gemeinde. 

2. Fragen wir nach dem Ursprunge dieser Institution, so berichten 
die ältesten Quellen, daß N Moses die Vorlesungen an den Festen und 
‚Sabbaten_ eingerichtet hat hat, 'Estal hingegen diejenigen am Montag 
‚und Donnerstag, wofür freilich auch die andere Fassung vorkommt, 
nach der die Bl Vorlesungen auf die „Propheten 
und Ältesten‘ zurückgeführt werden; für die Anordnung der 
Vorlesung an den Fasttagen, an Ghannukka und Purim fehlt jede 
chronologische Angabe. Selbst die Tradition nimmt demnach eine 
allmähliche Einführung und Ausdehnung der Toravorlesung 
an. Die Mischna kennt bereits die Vorlesungen an all denjenigen 
Tagen, an denen auch heute noch gelesen wird. Von feststehenden 
Perikopen nennt sie diejenigen für die ersten Tage der Feste, 
für sämtliche Tage des Hüttenfestes, für Chanukka, Purim, Neu- 
mond, Fasttage und für die vier ausgezeichneten Sabbate. Für die 
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übrigen Sabbate, für Montag und Donnerstag setzt sie einen Zy- 
klus (70) voraus, ohne sich über dessen Art auszusprechen, nur 
wird bemerkt, daß lediglich die Perikopen vom Sabbatmorgen dafür 
in Ansatz kommen (Meg. III, 5-8). Die Tosefta nennt auch die 
Vorlesungen für alle Tage des Pesachfestes und bringt bereits ab- 
weichende Perikopen für die meisten anderen Tage (Meg. IV, 5-9, 
S. 227.) In beiden Talmuden werden die Angaben über die Peri- 
kopen dann weiter modifiziert; im babylonischen treten die 
Perikopen für die zweiten Feiertage sowie besondere Zusatzperikopen 
(„02) aus den Öpferabschnitten (Num. Kap. 28 und 29) hinzu 
(b. Meg. 31 a f.), dort wird ferner bereits erwähnt, daß in Babylonien 
der einjährige, in Palästina der dreijährige Zyklus hard 991 29 b). 
Man kann sagen, daß der babylonische Talmud im großen und ganzen 
diejenige Gestalt der Toravorlesung voraussetzt, die noch heute in 
der Synagoge vorherrscht.. Allein einige seiner Angaben und seine 
Abweichungen von den Bestimmungen der Mischna, so wenig erheb- 
lich sie auch sein mögen, machen es zur Gewißheit, daß die älteste 
Art der Toravorlesung eine ganz andere gewesen sein muß. Versuchen 
wir zu ermitteln, wann und was zuerst vorgelesen wurde. 

3. Die älteste Anordnung über eine Toravorlesung finden 
wir Dt. 3110 für das Hüttenfest im Erlaßjahr Op vgl. Sota VII, ®, 
die älteste Nachricht über eine erfol gte Vorlesung Neh. 8, in dem 
Berichte über die berühmte Volksversammlung in der Esra die Ge- 
meinde auf die Tora verpflichtete (444). Damit gewinnen wir den 
terminus a quo; es kann kein Zweifel darüber herrschen, daß 
die Vorlesung Esras den Anlaß zur Einführung der Toravorlesung 
gegeben hat, wie ja auch die näheren Umstände jener Vorlesung in 
der Synagoge aufs eingehendste nachgeahmt und befolgt wurden. 
Esras erste Vorlesungen fanden an Festtagen statt, und so wurden 
sicherlich auch später die ersten regelmäßigen Vorlesungen an 
den Festen gehalten. Da wurden die Bestimmungen der Tora 
über die Feste vorgelesen und ausgelegt HIYD m Yın mon TOR 
1a an ya Sm an Je mem a ma nm ma] (Sifre 
Dt. $ 127 p. 100 b, Midr. Tannaim p. 89). Wenn es richtig ist, daß 
die ersten nach ihrem Inhalte festgelegten Vorlesungen und Erläu- 
terungen der Bibel infolge der abweichenden Auslegung der Festes- 
vorschriften durch dieSamaritaner eingeführt wurden, so würde 
das ebenfalls in die Zeit unmittelbar nach Esra führen. Der Talmud 


V 


r 


/ 


158 Beschreibung des Gottesdienstes 


hebt die Wallfahrtsfeste als diejenigen heraus, deren Gesetze zur Aus- 
legung gelangen sollten (b. Meg. Ende); sie waren es auch, auf die sich 
die Polemik der Samaritaner bezog, und damit war die Notwendigkeit 
der Schriftauslegung an den Wallfahrtsfesten gegeben. Auch 
daß die älteste Quelle, die Mischna, wohl eine Vorlesung an jedem 
Tage des Hüttenfestes, aber nur eine einzige für das Pesach- 
fest kennt, dürfte in der Veranstaltung Esras seine Ursache haben, 
da er am Hüttenfeste ‚Tag für Tag, vom ersten Tage bis zum 
letzten Tage‘ die Vorlesung aus „dem Buche der Lehre Gottes‘ hielt 
(Neh. 818). Die Vorlesung am Versöhnungstage fand im 
Kultus des Tempels ihr Vorbild, wo der Hohepriester nach Vollzug 
der Opferhandlung aus der Schrift las (Joma VII, 1, Sota VII, 6). 
Wenn erst alle Feste einen Schriftabschnitt hatten, konnte das Neu- 
jahrsfest nicht nachstehen; die Vorlesung an ihm dürfte die 
jüngste in der Reihe der Festtagslektionen sein, sie war auch die am 
wenigsten umfangreiche. 

Die Sabbatlektionen haben unstreitig mit den vier ausge- 
zeichneten Sabbaten begonnen. Ihr Ursprung, die Veranlassung 
und die Zeit ihrer Zusammenstellung sind in völliges Dunkel gehüllt. 
Aber darüber läßt der einfache Bericht der Mischna keinen Zweifel, 
daß die Vorlesung an ihnen ganz unabhängig von den sonstigen Sab- 
batvorlesungen gewesen ist. Von einem Zusammentreffen der Ab- 
schnitte für die ausgezeichneten Sabbate mit den fortlaufenden regel- 
mäßigen Perikopen ist in den ältesten Quellen nirgends die Rede, 
Erst durch die Gewohnheit, an einzelnen Sabbaten zu lesen, wurde 
die Vorlesung auf alle Sabbate übertragen, wozu vielleicht auch 
die irrtümliche Auffassung der den Sabbaten mit den Festen gemein- 
samen Bezeichnung DIP_Npn_ als heiliger Vorlesung bei- 


getragen haben mag. Endlich wurde dann die Vorlesung auch auf 
die beiden Markttage, auf Montag und Donnerstag übertragen, damit 
auch die Bewohner des flachen Landes, denen die Synagogen mit 
regelmäßigem Gottesdienste fehlten, Gelegenheit hätten, Schrift- 
Vorlesung und -Erläuterung zu hören. Die letzte Stufe bezeichnen die 
Vorlesungen an Ghannukka, an Purim, an den Fasttagen, deren Ein- 
führung bereits die Anschauung voraussetzt, daß kein festlicher Tag 
ohne Toravorlesung vorübergehen darf, 

Solange die Toravorlesung lediglich an den Festen und ausge- 
zeichneten Sabbaten stattfand, wurden nur wenige ausgewählte 
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Perikopen gelesen, erst mit der Einführung der regelmäßigen 
Sabbatvorlesungen wurde die ganze Tora der Reihe nach vor- 
getragen, ja, es wurde die Bestimmung getroffen, daß die Tora im 
Gegensatze zu den Propheten nur der Reihe nach gelesen werden 
dürfe, AMPA_PAPTR IR. Aus dieser und mancher anderen Be- 
stimmung, durch die der Toravorlesung ein Vorzug vor der Propheten- 
lektion gegeben wird, läßt sich der terminus ad quem er- 
schließen, den wir für die Einrichtung der regelmäßigen Tora- 
vorlesung ansetzen müssen; es ist de Sammlung des Pro- 
phetenkanons. Nur daraus, daß die Propheten noch keinen 
kanonischen Abschluß haben, lassen sich die erleichternden Aus- 
nahmen für die Prophetenbücher begreifen. Die Einführung der Tora- 
vorlesung muß demnach vor der Mitte des dritten Jahrhunderts 
stattgefunden haben. Wenn die griechische Pentateuchübersetzung 
dem Bedürfnisse des Gottesdienstes ihre Entstehung verdankt, so darf 
auch hierin ein Beweis für das Alter der Toravorlesung gefunden 
werden. Die direkten Zeugnisse für das Vorhandensein der regel- 
mäßigen Toravorlesung sind freilich jünger. Unsicher ist, ob der Aus- 
druck &vayıvdozovrag Im Prolog des jüngeren Sirach sich auf das 
Vorlesen der Schrift bezieht, ebenso unsicher das Datum ge- 
wisser Bestimmungen der Mischna, die zweifellos weit älter sind als 
die Redaktion dieses Werkes. Philo und Josephus nennen die sabbat- 
liche Schriftvorlesung als alte Einrichtung; auch die Evangelien 
erwähnen sie gelegentlich, und die Apostelgeschichte berichtet, daß 
Moses seit alten Zeiten in jeder Stadt solche hat, die ihn ver- 
künden, indem in den Synagogen an jedem Sabbate aus ihm vorgelesen 
wird (1521). 

4. Der Umfang der ältesten Perikopen war nicht sehr groß. Unter 
den Vorlesungen für die Festtage, die die Mischna nennt, hat die 
kürzeste, diejenige für den Neujahrstag, nur drei Verse, unter den 
ausgezeichneten Sabbaten >27 ebenfalls nur drei; der längste Ab- 
schnitt, der für den Versöhnungstag bestimmte, Lev. 16, hat, selbst 
wenn das ganze Kapitel gelesen wurde, nur 34 Verse. So waren auch 
die Sabbatperikopen nicht sehr lang, wenige Verse genügten; selbst in 
einer späteren Zeit noch, in der das ganze System bereits sehr ausge- 
bildet war, galt ein Abschnitt von 21 Versen als durchaus normal. 
Es ist ferner höchst wahrscheinlich, daß in der ältesten Zeit nicht 
der Reihe nach gelesen, sondern am Sabbat ein beliebiger Abschnitt 
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(77) ausgewählt wurde; auch nachdem dies verboten worden war, 
„damit Israel die Tora der Reihe nach hörte‘, war von einer regel- 
mäßigen Wiederkehr der Perikopen, von einem Zyklus, noch nicht 
die Rede. Noch R. Meir vertritt die Ansicht einer lectio continua in 
dem Sinne, daß bei jeder newen Vorlesung dort fortgefahren werde, 
wo die letzte aufgehört hat, also am Sabbatnachmittag die Fort- 
setzung der Morgenvorlesung, am Montag und Donnerstag je ein 
weiteres Stück vorgetragen werde. legt man diese Verteilung und 
die übliche Verszahl zugrunde, dann wurden zur Vollendung der Tora, 
wie berechnet wurde, etwa 2'/, Jahr gebraucht; rechnet man 
nur die Sabbatparaschen, eine jede zu 21 Versen, so würde man gar 
erst nach 5!/, Jahren durchkommen, zumal wenn man bedenkt, daß 
an den Neumonden, an den ausgezeichneten Sabbaten die fortlaufende 
Vorlesung vollständig fortfiel. Die Tosefta enthält Vorschriften über 
die Mindestlänge von Paraschen am Schlusse eines Buches oder des 
ganzen Pentateuchs, die niemals vorkommen könnten und daher sinnlos 
wären, wenn die heutige oder überhaupt irgend eine zyklische Einteilung 
bekannt gewesen wäre. Allmählich kam es zu einem festen Zy- 
klus (770), wir erfahren davon zum ersten Male im Talmud, b. Meg. 29b, 
daß nämlich die Palästinenser die Tora indrei Jahren beenden. 
(DD na anmmRd 9p007 R2nyn "525). Der dreijährige Zyklus 
der Palästinenser liegt, wie erkannt wurde, einer großen Anzahl von 
Midraschim zugrunde, fast allen Rabbot, besonders dem Levitikus 
rabba, dem Tanchuma u. a. Dieselbe Einteilung setzt die Massora 
voraus, wenn sie am Schlusse jedes Buches die Zahl der Sedarim 
(2770) angibt; die Zahl der Sedarim schwankt in den Quellen zwischen 
153 (154) und 167; der Midrasch deutet auf 155, die größte Zahl von 
Sabbaten, die in einem Zeitraum von drei Jahren für die Perikopen 
in Betracht kommen. Dem dreijährigen Zyklus stellten die baby- 
lonischen Amoräer den einjährigen gegenüber, d. h. sie lasen 
an jedem Sabbat das dreifache Maß und teilten den Pentateuch, wie 
noch heute üblich, in 54 Paraschen, die man freilich später fälschlich 
ebenfalls Sidra (8270) nannte. Wie in allen religiösen Fragen, wurden 
allmählich die babylonischen Autoritäten auch hierin maßgebend, 
der einjährige Zyklus verdrängte den dreijährigen in allen 
Gemeinden bis auf verschwindende Ausnahmen. Eine solche erhielt 
sich in der „Synagoge der Palästinenser“ in Kairo. Benjamin von 
Tudela (ca. 1170) berichtet, daß dort nicht jede Woche eine „Para- 
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scha‘ wie sonst überall gelesen, sondern daß diese in drei ‚„‚Sedarim“ 
geteilt und die Tora erst immer nach drei Jahren durchgelesen wurde. 
Auch Maimonides erwähnt einen „nicht verbreiteten Brauch, die Tora 
erst nach drei Jahren zu beenden‘, und sein Sohn Abraham erzählt 
ganz wie Benjamin vom Gotteshaus der Palästinenser in Kairo, wo 
nur ein Seder wöchentlich gelesen wurde. Noch im Jahre 1670 haben, 
nach einem Berichte Josef Sambaris zu schließen, die Synagoge und 
der Brauch bestanden. Sonst freilich war bis in die Neuzeit vom 
dreijährigen Zyklus nicht mehr die Rede. Auf der Rabbinerver- 
sammlung in Frankfurt a.M. 1845 wurde zum Zwecke der Ver- 
kürzung der Toravorlesung der dreijährige Zyklus empfohlen und 
danach in verschiedenen Gemeinden eingeführt. Eine Tabelle über 
die Einteilung der Tora nach diesem Prinzip erschien zuerst in dem 
von der israelitischen Tempelgemeinde in Hamburg herausgegebenen 
Gebetbuche 1845. Allein die Einteilung nach dem einjährigen Zyklus, 
die Benennung jeder Woche nach ihrer Parascha waren durch die 
Gewöhnung von fünfzehn Jahrhunderten so stark, daß sie dem neuen 
Prinzipe einen unüberwindlichen Widerstand entgegensetzten, mochte 
es auch historisch gut beglaubigt sein. Es kam daher zu einer neuen 
Art des dreijährigen Zyklus, daß nämlich die Paraschen des einjährigen 
Zyklus beibehalten, am Sabbat aber nur ein Drittel davon vorgelesen 
wird. In einzelnen Gemeinden wird der Rest der Parascha auf die 
drei anderen Vorlesungen der Woche verteilt, so daß am Sabbat stets 
der Anfang der Perikope an der Reihe ist und trotz der Verkürzung 
der Sabbatvorlesung die ganze Tora in einem Jahre vollendet wird; 
in anderen wiederum wird jedes Jahr ein anderes Drittel vorgetragen, 
so daß zwar stets die Parascha nach einem Jahre wiederkehrt, zur 
Lesung der ganzen Tora aber drei Jahre erforderlich sind; einzelne 
von diesen pflegen dann im zweiten und dritten Jahre des Zyklus 
zur Kennzeichnung der Parascha zunächst wenige Verse von ihrem 
Anfange zu lesen. Es gibt auch Gemeinden, in denen trotz reformierten 
Gebetbuches die Toravorlesung nach dem einjährigen Zyklus fort- 
besteht. In der jüdischen Reformgemeinde in Berlin und in einem 
großen Teile der amerikanischen Reformgemeinden wird ein kurzes 
Stück in beliebiger Auswahl möglichst im Anschlusse an den herkömm- 
lichen Wochenabschnitt gelesen. 

Neben dem dreijährigen soll es auch einen dreieinhalb- 
jährigen Zyklus gegeben haben, d. h. eine zweimalige Beendigung der 
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Tora von Sabbatjahr zu Sabbatjahr. Auch dieser Brauch wird als 
palästinischer überliefert, seine Befolgung läßt sich jedoch nirgends 
nachweisen. Nur eine Agada könnte zu seinen Gunsten angeführt 
werden, die von 175 Paraschen in der Tora spricht und im Traktate 
Sofrim (XVI, 10) tatsächlich als Vorbild der 175 Sedarim für die all- 
wöchentliche Vorlesung auftritt. Rechnet man das Jahr zu 50 Wochen, 
so entsprechen 175 Sedarim genau den Sabbaten von 3!/, Jahren. 
Allein die Rechnung beruht auf einem Irrtume, drei Jahre haben 
mindestens einen Schaltmonat und demnach mehr Sabbate, von 
denen andererseits wiederum eine ganze Anzahl mit Festtagen zu- 
sammentreifen und für den Torazyklus ausfallen. Jene Agada redet 
auch nicht von Perikopen der Tora, sondern von Absätzen, in denen 
ein bestimmter Ausdruck (12%) aR) 72797) am Anfange steht. Die 
Möglichkeit des Vorkommens eines 3!/, jährigen Zyklus läßt sich 
nicht bestreiten, denn es wird als Eigentümlichkeit der Palästinenser 
überliefert, daß der Zyklus in den einzelnen Gemeinden nicht gleich- 
mäßig war, daß nicht überall dasselbe gelesen, daß die Tora auch nicht 
in allen Gemeinden am gleichen Tage beendet wurde. Man kann 
der letzten Angabe ihre Richtigkeit nicht bestreiten, wenn man im 
Midrasch liest, daß der Amoräer Chanina b. Abba (III. Jahrhundert?) 
in einer Gemeinde 7397 7a nn Lev. 210 als Beginn einer ‚‚Sidra‘“ 
antraf; das ist nur möglich, wenn ein fester Zyklus in jener Gemeinde 
nicht bestand. 

5. Der einjährige Zyklus begann nach dem Hüttenfeste, 
aller Wahrscheinlichkeit nach auch der dreijährige; wenn es laut einer 
Angabeim Talmud vorkommen kann, daß Num. 28 (ar "227p HR) im 
Frühjahr gelesen wird, ist der Beginn des Zyklus im Herbst zu denken. 
Für eine gegenteilige Annahme lassen sich stichhaltige Beweise nicht 
vorbringen. Für die Zwecke der Vorlesung ist Genesis in zwölf, Exodus 
und Deuteronomium in je elf, Levitikus und Numeri in je zehn Pa- 
raschen geteilt: da die letzte im Deuteronomium für den letzten 
Tag des Hüttenfestes bestimmt ist, bleiben für die Sabbate 53 Pa- 
raschen. Die Abteilung der Paraschen war nicht zu allen Zeiten und 
in allen Ländern genau die gleiche, an einzelnen Punkten war sie 
schwankend, aber die Gesamtzahl war überall dieselbe. Die Namen 
sind vom Anfang oder den Stichworten der Abschnitte hergenommen 
und nicht sehr alt. Nun hat das Jahr nicht eine so große Anzahl von 
Sabbaten, und einige gehen durch die Feste verloren, infolgedessen 
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können in Exodus und Deuteronomium je zwei, in Leviticus dreimal 
zwei, in Numeri zweimal zwei Perikopen zu je einer vereinigt (nA27%) 
werden. Auch das waren nicht immer überall dieselben Perikopen. 
Wie viele von den Doppelparaschen in Anwendung kommen, das 
hängt von der Jahresform ab, aber auch von bestimmten Regeln. 
Zum Teil gehen diese auf alte Zeit zurück. R. Simon ben Eleasar 
(um 170) nennt eine Verordnung Esras, daß die Strafandrohungen 
in Levitikus 26 vor dem Wochenfeste, die in Deuteronomium 28 vor 
dem Neujahrstage zu lesen sind (b. Meg. 31 b). Dementsprechend 
mußten dann die Sidras verteilt werden. In den späteren Jahrhun- 
derten — wir finden sie zuerst in den weitverbreiteten Regeln des Je- 
hudai Gaon (um 750) — wurde dann die Formel aufgestellt, die für 
die Verteilung maßgebend geblieben ist, 1x 11x91 sn I70D1 Y77pD 
19PM map 2X, d. h. daß im Gemeinjahr 72 Lev. 6 vor Pesach, 
72722 Num. 1 vor Schownaus, rn) Deut. 323ff. nach dem 
9. Ab, asax23 Deut. 299ff. vor Rauschhaschono gelesen wird; im 
Schaltjahr tritt nur die eine Änderung ein, daß ynx%n Lev. 14 vor 
Pesach gelesen wird. | 

Eine Unterbrechung der regelmäßigen Vorlesungen bringen die 
ausgezeichneten Sabbate, die Feste, Halbfeste und Fasttage. In der 
ältesten Zeit hat es nur an diesen Tagen Vorlesungen gegeben, auch 
als an allen Sabbaten die fortlaufenden Perikopen eingeführt waren, 
räumten sie an diesen Tagen deren besonderen Perikopen den Platz. 
Darüber läßt der Satz der Mischna 731175 non "onb jnpro2n >>> 
(arNB37 E51 nImasraaı) nyynD armed1 keinen Zweifel. Die aus- 
gezeichneten Sabbate haben von den Perikopen ihre Namen, a>pw 
von Ex. 30 11—16, 7137 von Deut. 2517—19, 772 von Num. 191—22, 
vr von Ex. 121—20. Die Meinung Rabs, daß Num. 281—8 (MN... x 
»amb sap) die Perikope für Dr>pV bildete, dürfte auf gelehrte Kom- 
bination, nicht auf Tradition zurückgehen. Wer die Mischna un- 
befangen liest, gewinnt den Eindruck, daß die vier ausgezeichneten 
Abschnitte ohne Unterbrechung aufeinanderfolgen, die Tosefta bringt 
bereits eine jüngere Interpretation, wonach der zweite und dritte 
Abschnitt unmittelbar vor bezw. nach Purim zu lesen sind, der vierte 
am Sabbat vor dem 1. Nisan oder am 1. Nisan selbst. (Tos. Meg. 
IV, 1 bis 4, S. 2255ff.). An den Zwischensabbaten wird die Reihe 
unterbrochen (jp"o»n), davon heißen die Sabbate nP087. Auch 
für diese Reihe findet sich in den erwähnten Regeln Jehudais eine 
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Formel, die in den Kalender übergegangen und maßgebend ge- 
worden ist. Während aber selbst die Tosefta keinen Zweifel darüber 
läßt, daß die genannten Perikopen die ausschließliche Vor- 
lesung der vier Sabbate bildeten, trat in amoräischer Zeit hierin eine 
Veränderung ein; die regelsaäßige Vorlesung lief weiter und der Fest- 
abschnitt wurde als Zusatz (902) zu ihr verlesen. 

Ebenso geschah es, wenn Neumond oder Chanukka auf einen 
Sabbat fielen; ursprünglich bildete Num. 28 11—15 23077 YoR727 die 
Neumonds-, ein Stück aus Num. 7 oxY3 ’» die Ghanukka-Lektion, 
später aber wurden sie beide neben der laufenden Perikope vor- 
getragen. Es konnten nun Komplikationen eintreten, wenn der 
1.. Tebet, Adar oder Nisan auf Sabbat fielen; dann wurden eben von 
der amoräischen Zeit an drei verschiedene Vorlesungen nacheinander 
gehalten, die laufende Sabbat-, die Neumonds- und die Festperikope 
(b. Meg. 29 b, j. Meg. III, 6 fol. 74b). Die Vorlesung am Sabbat- 
nachmittag blieb in jedem Falle unverändert, die Wochentagsperi- 
kopen hingegen fielen am Neumond, am Chanukka, am Purim und den 
Fasttagen vollständig aus, die der betreffenden Tage traten an ihre 
Stelle. An den Fasttagen werden nach der Mischna Lev. Kap. 26 und 
Deut. Kap. 28 (mp) m1>n2) gelesen, die Tosefta kennt bereits 
als Ausnahme den 9. Ab mit Deut. 4 25—40 (a2 »>4n >), und diese 
Vorlesung wurde beibehalten. Die Geonim änderten die Vorlesung 
für die anderen Fasttage, sie bezogen die Angabe der Mischna allein 
auf die Regenfasten, die zu ihrer Zeit nicht mehr das alte 
Zeremoniell hatten ($ 213), und wählten für die historischen Fast- 
tage Ex. 32 1—14 (On), 341—10 (7> >09), das einzige Beispiel einer 
Vorlesung aus der Tora, die aus zwei nicht zusammenhän- 
genden Stücken (37>7) besteht. Für den 9. Ab kennt die Tosefta 
auch eine zweite Perikope, Lev. 2614 (m ymvn x> on), und sie 
scheint sich in Palästina lange behauptet zu haben, denn auch Mas. 
Sofrim und der Midrasch Threni rab. kennen sie. An den Fasttagen 
wurde schließlich, was den ältesten Quellen noch unbekannt 
ist, auch zuMincha dieselbe Toravorlesung aus Ex. eingeführt. Am 
17. Tammus wurde im XIll. Jahrhundert in Böhmen von Ex. 32 11 
bis 3410 ohne Unterbrechung gelesen. 

Die Perikopen für die Festtage stehen in ihrer ältesten Form in 
der Mischna (Meg. III, 7.8); kaum eine ist so stehen geblieben, wie 
sie dort verzeichnet wird. Zunächst waren die dortigen Perikopen 
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für die Bedürfnisse späterer Zeiten zu kurz, und dann kamen die 
zweiten Feiertage hinzu. Für die Wallfahrtsfeste hat die Mischna die 
wenigen auf das einzelne Fest bezüglichen Verse aus Lev. Kap. 23 
A797 MOND bezw. für das Wochenfest, da Lev. 2315 (>> on20)) 
schon am Pesach hatte verwertet werden müssen, Deut. 169—12 
(MID 7920); die amoräische Zeit bestimmte dann für jedes Fest 
den ganzen Abschnitt, und so wurde Lev. 22 26 bis 2344 (303 8 1W 
77 8) für den zweiten Pesach- und die beiden ersten Sukkot-Tage 
festgesetzt, Deut. 15 19—1617 (91337 5>) für die Schlußtage aller 
Feste.. Am Pesach kennt die Mischna die Vorlesung nur am ersten 
Tage, und wir sahen oben, daß das seinen guten Grund hat, die To- 
seita aber kennt bereits die Perikopen für die übrigen Tage, die den 
pentateuchischen Erwähnungen der Pesachfeier entnommen werden. 
Abbaje stellt dann die für alle Zeiten maßgebend gewordene Formel 
auf NI92 MOD nnaTna 505 ND0>2 Dop xıın Town. Danach wird 
am ersten Tage 1>@n Ex. 1221 ff. gelesen (in der gaonäischen Zeit 
wurde sogar bereits 1214 11375 o>> nm omn mm begonnen), 
am zweiten 1% Lev. 2226, am dritten 152 >> 9 pP Ex. 131ff., 
am vierten mI>n H0> On Ex. 22 21 ff. usw., am siebenten der Durchzug 
durch das rote Meer, 7>w2 Ex. 1317—15%, der nach der alten jü- 
dischen Chronologie in der Nacht zum 22. Nisan stattgefunden hatte. 
Für den Sabbat in beiden Festwochen wurde in Babylonien bereits 
im III. Jahrhundert as n8 787 Ex. 3312—34 26 festgesetzt (b. 
Meg. 31 a). Für den ersten Tag des Wochenfestes, das inzwischen Fest 
der Offenbarung geworden war, nennt bereits die Tosefta ww wınA 
Ex. 19 und 20. Für Neujahr war im Sinne späterer Zeiten Lev. 23 23—25 
ein ganz unmöglicher Abschnitt, in der Tosefta finden wir daher 
mmD ns Tpp 71 Gen. 21, (nach dem Midrasch gedachte Gott der 
Sara am Neujahrstage) und im babylonischen Talmud für den zweiten 
Tag Gen. Kap. 22 (m7p>). Der Versöhnungstag allein behielt seine 
angestammte Perikope nn "8 Lev. Kap. 16. Das Hüttenfest war 
bereits in der Mischna mit Vorlesungen für alle Tage bedacht. Num. 2917 
bis 301 (ar m132np) war auf die Mitteltage zu verteilen, und die 
Tosefta gibt die Verteilung in der Weise an, daß auf jeden Tag drei 
Verse kommen; das genügte aber späterhin nicht, die Perikope mußte 
größer sein, und nun entstand die Schwierigkeit, woher diese Ver- 
längerung gewonnen werden sollte. Die Fiktion, daß die Kalender- 
berechnung unsicher wäre und Zweifel über die Richtigkeit der Tage 
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entstehen könnten, ließ die Möglichkeit, die Opfervorschriften für 
je zwei Tage (also 2und 3, 3und 4 u.s.f.) zusammen zu nehmen, ohne 
weiteres zu. Man brauchte aber selbst dann noch doppelt so viele Verse, 
und so schuf man im Mittelalter verschiedene Methoden, diese Peri- 
kopen durch Hinzufügung uhd Ergänzung zu erweitern; Amr. wich 
von Jehudai ab, der ganze Westen Europas von beiden. Raschi schuf 
ein ganz eigenes Verfahren, das zwar anfangs selbst in seinem eigenen 
Kreise bekämpft, aber schließlich doch allgemein anerkannt wurde 
und, soweit sich übersehen läßt, heute überall gebräuchlich ist; danach 
werden jedesmal die Opfer von drei Tagen verlesen (2, 3 und 4; 3, 4, 
5 u.s. f.) und die ersten zwei zusammen noch einmal wiederholt. Es 
gibt aber auch Gemeinden, in denen immer nur zwei Tage verwendet 
werden (2 und 3, 3 und 4 usf.), derart, daß zuerst jeder einzeln, dann 
der zweite noch einmal und schließlich beide zusammen verlesen 
werden. Zu solchen Schwierigkeiten führte die Verlängerung der 
Toravorlesung an Tagen, an denen eine sachgemäße Erweiterung der 
Perikope nicht möglich war. Eine besondere Schwierigkeit bot der 
siebente Tag (27 xy07), da vielfach Scheu vorhanden war, 
das Stück für den achten, einen vollen Festtag, an ihm zu verwerten; 
dieses Bedenken wurde jedoch nur in Deutschland anerkannt, nicht 
in den anderen Riten. 

Am Schlußfeste verzeichnet der babylonische Talmud wie an allen 
Schlußtagen der Wallfahrtsfeste 713377 >> Deut. 1519 ff., jedoch mit 
dem Zusatze 1537 DOYpm M12n (b. Meg. 31 a); man konnte darin ver- 
schiedene Abschnitte‘ angedeutet finden, infolgedessen entstanden 
verschiedene Bräuche, die sich zum Teil recht lange erhielten. Im 
allgemeinen aber blieb es bei Deut. 1519, nur daß auch hier durch 
Raschi eine Erweiterung eingeführt wurde; während nämlich sonst 
nur an Sabbaten (wo eine längere Perikope notwendig war) statt 
Deut. 1519 bereits 1422 oyn %0y den Anfang bildete, wurde für 
das Schlußfest ohne Rücksicht auf Wochentag oder Sabbat stets 
dieser Beginn festgesetzt; nach anfänglicher Opposition wurde das in 
Deutschland und Frankreich angenommen, nicht in Spanien und 
Italien, ja in Italien wird selbst am Sabbat erst mit Deut. 1512 13%» 2 
> begonnen. 

Für den zweiten Tag des Schlußfestes hat der Talmud 73737 na7) 
Deut. Kap. 33; ob damit auch Deut. Kap. 34 70% >y°) verbunden war, 
ist nicht zu ersehen. Ebensowenig wissen wir, ob Deut. Kap. 33 u. 34 
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außerdem auch als Sabbatabschnitt diente oder nicht; von der gaonäi- 
schen Zeit an war es nicht mehr der Fall, vielmehr bildet dieser Ab- 
schnitt eine Ausnahme, es ist die einzige Festtagslektion, die nicht 
noch einmal an einem Sabbat im Jahre zur Verlesung kommt. Sie 
ist für das Schlußfest bestimmt, um am letzten Festtage auch den 
Zyklus der Toravorlesung zu beenden. Dadurch erhielt der Tag den 
Namen ıın nrnv, der freilich vor dem Jahre 1000 nicht nachzu- 
weisen ist; es wurde im Gottesdienste die Beendigung des Zyklus 
dureh Vorträge und Gebete gefeiert (vgl. $ 30). Dazu trat noch die 
andere Sitte, gleichzeitig mit dem Schlusse auch den Anfang der 
Tora zu lesen. Jehuda al Barzeloni, der erste, der hiervon berichtet, 
teilt mit, daß vielfach Genesis 11-5 Mon auswendig vor- 
getragen und erläutert oder poetisch bearbeitet wird. Auch das ist 
ein Brauch, der seine Geschichte hat. In den babylonischen Hoch- 
schulen wurde am Versöhnungstage zu Mincha der Anfang 
des Abschnitts MON 2 auswendig vorgetragen, Saadja weiß sogar davon 
zu erzählen, daß man zu Neila noch einmal aus der Tora las und 
zwar die ersten Verse der Genesis; nach seiner Zeit jedoch wurde das 
wieder abgeschafft. Den Bräuchen scheint eine andere Gestalt des 
Zyklus zugrunde zu liegen, die vielleicht schon im Talmud angedeutet 
ist; anfangs mag der Schluß der Tora am Versöhnungstage zu Mincha 
vorgelesen und daran der Anfang angeschlossen worden sein. Als 
später das Fest der „Torafreude‘“ auf das Schlußfest verlegt wurde, 
trat an diesem Tage zu 7>727 871 Gen. Kap. 1 als neue Perikope 
hinzu. Wurden zunächst die Verse nur auswendig gesprochen, so 
wurden sie bald wirklich vorgelesen, und war es erst nur der 
Anfang — It. hat tatsächlich, wie in alter Zeit, auch heute noch nur 
Gen. 11-5 —, so wurde es bald die ganze Schöpfungsgeschichte bis 
Gen. 23. Vom XII. Jahrhundert an wurde das allmählich der stehende 
Brauch, wie es scheint, wiederum in Frankreich und Deutschland 
früher als in anderen Ländern. Es war eine hohe Ehre, den Schluß 
oder Anfang der Tora vorlesen zu dürfen; die beiden dazu Erkorenen, 
meist die angesehensten und gelehrtesten Männer der Gemeinde, 
wurden als Bräutigame der Tora (mn nn und non 7) gefeiert. 

Die bisher behandelten Perikopen betreffen sämtlich den Mor- 
gen gottesdienst. Eine Vorlesung zu Mincha kennt die Mischna 
lediglich am Sabbat, der Talmud auch am Versöhnungstage (N)? 
Lev. 18). Wie stand es an den anderen Festen? Eine solche Vor- 
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lesung ist nirgends nachzuweisen, man könnte sie nur aus einer nicht 
klaren Andeutung im Talmud erschließen. Die einzige Quelle, die sie 
behauptet, ist Sofrim XI, 5, aber ihre Verläßlichkeit ist sehr fraglich. 
Nur wenn der Festtag auf einen Sabbat fällt, findet eine Vorlesung 
statt, und zwar wie an jeden? beliebigen Sabbate ohne alle Rücksicht 
auf das Fest. Eine Vorlesung zu Mincha haben auch die Fasttage, 
das dürfte die jüngste unter allen sein, sie ist vor der gaonäischen 
Zeit nicht nachzuweisen. & 

Eine Einrichtung, die ebenfalls den älteren Quellen unkekannt ist, 
sind die Zusatzperikopen der Festtage, den Opfervorschriften 
Num. Kap. 28 und 29 entnommen. Der Hohepriester trug am Ver- 
söhnungstage "raw vrm> "10721 Num. 29 7—10 aus dem Gedächt- 
nisse vor (Joma VII, 1), die Tosefta fordert dasselbe für die Vorlesung in 
der Synagoge (Meg. IV, 6, S. 225). Wir finden ferner im Talmud, daß die 
Perikopen der vier ausgezeichneten Sabbate, der Neumonds- und Cha- 
nukka-Abschnitt als Zusätze zur Sabbat-Perikope vorgelesen werden. 
Aus derartigen Ansätzen entstand die Einrichtung, der wir von Je- 
hudai an überall in der Literatur begegnen, neben der altüberlieferten 
Parascha auch noch eine Parascha mit den Opfervorschriften aus 
Numeri zu lesen, die man, da sie der Haftara ($ 26) unmittelbar voran- 
geht, auch Maftir-Parascha nennt. Sie war oft von der Perikope 
sehr weit entfernt, man mußte daher die Tora lange rollen, um die 
Stelle zu finden; da man Bedenken trug, die Gemeinde damit auf- 
zuhalten, wurde eingeführt, aus zwei Torarollen zu lesen, aus 
der einen die Perikope, aus der anderen die „Maftir““-Perikope. Wo 
drei verschiedene Abschnitte gelesen wurden, wie am Torafest, wurden 
auch drei Torarollen benutzt; das war auch der Fall, wenn der 1. Nisan, 
1. Tebet oder 1. Adar auf Sabbat fielen. Vor Jehudai läßt sich der 
Brauch der Maftir-Perikope nicht nachweisen, von da ab ist er überall 
heimisch. Nieht jede Gemeinde besaß gleich drei Torarollen, nament- 
lich im den Zeiten der Judenmetzeleien, der ewigen Vertreibungen und 
Beraubungen war ein so reicher Besitz selten, dann mußten die Ge- 
meinden in der Notlage sich mit einer oder zwei Rollen behelfen, und 
in einer von ihnen an mehreren Stellen lesen. 

In jenen Tagen konnte es sogar geschehen, daß die Gemeinde über- 
haupt keine vorschriftmäßig geschriebene Tora besaß; dann gestatteten 
die maßgebenden Autoritäten, eher von den Vorschriften abzusehen 
als die Institution der Toravorlesung zu vernachlässigen. 
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6. Wie wurde die Vorlesung gehandhabt? Es kann kaum ein 
Zweifel darüber bestehen, daß in der ältesten Zeit ein einzelner die 
ganze Perikope las; die Perikopen waren niemals lang, einer konnte 
sie ohne Ermüdung vortragen. Die Vorlesung war ursprünglich, 
wie wir sehen werden, nicht Selbstzweck, sie diente als Mittel zum 
erläuternden Vortrage, es wäre störend gewesen, wenn mehr als einer 
den Abschnitt gelesen hätte. Allmählich wurde das anders, das Vorlesen 
selbst erhielt Bedeutung, die Gemeinde wurde daran beteiligt. Ein- 
zelne Teilnehmer am Gottesdienste traten auf die Aufforderung des 
Leiters hin und lasen vor, ihre Zahl wurde abgestuft je nach der Weihe 
des Tages. An den Wochentagen einschließlich Chanukka, Purim, 
der Fasttage und am Sabbat zu Mincha waren es drei, am Neumond 
und an den Halbfesten vier, an den Festtagen fünf, am Versöhnungs- 
tage sechs, am Sabbat sieben; an Sabbaten und Feiertagen konnte 
die Zahl auch steigen, an den Wochentagen und Halbfesten sollte der 
Gottesdienst nicht allzulange ausgedehnt werden. Als Mindestmaß an 
Vorlesung wurden für einen jeden drei Verse bestimmt; wo drei lasen, 
sollten es jedoch niemals weniger als zehn Verse sein. Nun gab es alte 
Perikopen, die hierfür nicht ausreichten. Wo man sie ändern oder 
erweitern konnte, wie an den Festen (oben S. 165), geschah es, wo 
nicht, mußte man sich fügen ; so blieb am Purim die Perikope pP>ny n2”", 
Ex. 17 8—16, mit neun Versen, weil es keine andere gab, die man an 
ihre Stelle zu setzen vermochte. Die vier ausgezeichneten Sabbate 
sind wahrscheinlich darum zu Maftir-Perikopen degradiert worden, 
weil sich für zwei von ihnen die nötige Zahl von Versen unmöglich 
aufbringen ließ. Bei manchen Perikopen gab es traditionelle Eintei- 
lungen; 127877 Deut. 32 1—43 wurde im Tempel als Psalm verwendet 
und in sechs Abschnitte geteilt, genau so wurde es als Perikope ge- 
teilt, wobei freilich die Tradition über die Teilungsverse im Laufe 
der Zeit zweifelhaft wurde. Manche Stücke mußten in einem Zuge 
ohne Unterbrechung gelesen werden, so die Strafandrohungen Lev. 26 
und Deut. 28 n’>>p2 Trpro2n TR (Meg. IV. Ende). Am Schlusse eines 
Absatzes (ein solcher hieß ebenfalls 70») durften nie weniger als drei 
Verse zurückbleiben; wo derartiges zu befürchten war, mußten die 
Abteilungen vorher danach eingerichtet werden. In solehen Fällen 
gestatteten einige Amoräer einen masoretischen Vers zu halbieren 
(777, po12), was wahrscheinlich dem Herkommen entsprach; andere 
forderten, daß der Vers zweimal gelesen werde ("1777 ‚3>77), so wird 
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bis heute am Neumondstage Num. 281-3 und dann 3—5 gelesen. 
Nach Einführung des einjährigen Zyklus, wo die Perikopen und die 
Absätze für jeden Leser ziemlich lang waren, wurde die Forderung ge- 
stellt, daß kein Absatz mit einem Verse unheilvollen Inhaltes beginnen 
oder schließen sollte. In der Art der Abteilung herrschte völlige 
Freiheit, mit der Zeit bildete sich eine bestimmte Tradition darüber, 
die allgemeine Anerkennung fand, aber niemals als bindend an- 
gesehen wurde. > 

7. Die vom Leiter dazu Aufgeforderten traten zur Tora hin und 
lasen (mY1n2 nNp> 09, aveorn avayvövaı Luk. 416). Eine Aus- 
nahme wurde in Babylonien mit dem Fxilarchen gemacht, ihm 
wurde die Tora an seinen Platz gebracht und er las dort (>20 jan 
ana 97 923 ann j. Joma VII, 1, fol. 44 a. u.); diese Sitte hat 
sich zumindest bis in das X. Jahrhundert erhalten. Ursprünglich 
durften alle ohne Ausnahme zur Toravorlesung herangezogen werden, 
auch Frauen und Minderjährige, sogar Sklaven; schon in tannaitischer 
Zeit wurden die Frauen ausgeschlossen, später mit Einführung der 
Barmizwa-Institution auch Minderjährige. Ebenso durften Leute in 
zerlumpter Kleidung (77712) nicht zur Toravorlesung heraustreten, 
da das die Würde der Gemeinde verletzte. Ohne Aufforderung durfte 
niemand hintreten, selbst der Leiter des Gottesdienstes nur, wenn die 
Gemeinde ihn dazu einlud; wenn der Synagogendiener hinging, mußte 
ein anderer ihn solange vertreten. Später — die älteste Erwähnung 
finden wir im Tr. Sofrim — rief der Vorbeter die Leute mit Namen 
zur Tora auf, was ebenfalls 0%P hieß und zu mancherlei Verwechselung 
mit 8%P lesen Anlaß gab; die zur Tora Gerufenen hießen dann D17p, 
DANIIP, auch HIHHp. 

. Die zur Tora Hingetretenen lasen selbst ohne Hilfe. Nicht 
in allen Synagogen gab es die erforderliche Anzahl Beter, die aus der 
Tora zu lesen verstanden, in einem solchen Falle kamen die Kundigen 
mehrmals heran; und wenn gar nur einer fähig war, so las er eben 
siebenmal hintereinander. Der Fall ereignete sich naturgemäß am 
häufigsten in denjenigen Gemeinden, deren Mitglieder das Hebräische 
nicht als Muttersprache redeten (m17y7> >w no2>r7 man); dort wurden, 
wenn es irgend anging, wenigstens Anfang und Schluß der Perikope 
hebräisch vorgetragen, das übrige, im Notfalle sogar alles, in der 
Landessprache. Daher mag es kommen, daß Philo nur von einem 
mitzuteilen weiß, der allsabbatlich aus der Tora liest. An dem Prinzip, 
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daß ein jeder selbst sein Stück vorlesen sollte, wurde solange wie irgend 
möglich festgehalten, aber es ließ sich nicht zu allen Zeiten durchführen. 
In alter Zeit waren die Abschnitte, die auf den einzelnen kamen, kurz, 
in der Regel drei bis fünf Verse, andererseits war die Bibelfestigkeit 
sehr groß, denn von frühester Jugend an wurden die Kinder in der 
Tora unterrichtet (Philo) und vermochten ‚die Tora leichter her- 
zusagen als ihre Namen“ (Josephus, Ap. II, 18). Nun aber nahm die 
Bibelkenntnis mit der Zeit ab, die Perikopen wiederum wurden über- 
mäßig lang, es wurde auch eine bestimmte Kantilene (7%°Y:) beim 
Lesen gefordert; so wurde es recht schwer, Leute zu finden, die ihren 
Abschnitt aus der Tora selbst zu lesen verstanden. In Babylonien 
griff man daher zu dem Hilfsmittel, daß der Vorbeter die Leser 
unterstützte, ursprünglich tat er es leise, allmählich wurde seine Mit- 
wirkung immer lauter, besonders half er bei der Kantilene nach, zu- * 
letzt verdrängte er die Gemeindemitglieder vollständig, der Vorbeter 
oder ein beamteter Vorleser las allein und der zur Tora Gerufene stand 
schweigend daneben. Dieser Prozeß vollzog sich nicht überall gleich- 
zeitig; in Palästina, in den Balkanländern, in Italien scheint noch im 
XII. Jahrhundert die Gemeinde gelesen und der Vorbeter passiv dabei 
gestanden zu haben, während in den anderen Ländern der Vorbeter 
bereits half. Im XIII. Jahrhunderte hat in Deutschland und in Böhmen 
bereits der Vorbeter allein aus der Tora vorgelesen, und etwa gleich- 
zeitig dürfte das auch in Spanien und Frankreich allgemein üblich 
geworden sein; bezeichnend ist, daß da, wo in Amr. von Toravorlesung 
gesprochen ist, Ms. Oxford statt dessen den Vorbeter vorlesen 
läßt. So ist es denn auch geblieben, mit der einen Ausnahme, daß 
Knaben am Barmizwa-Sabbat ihren Abschnitt oder gar die ganze 
Perikope lasen. Ein neuerer Vorschlag, die Perikopen zu kürzen und 
dafür die Gemeinde wieder selbst lesen zu lassen, fand nirgends Be- 
achtung. In amerikanischen Reformsynagogen und in der Berliner 
Reformgemeinde wird niemand zur Tora gerufen; der als Vorbeter 
fungierende Prediger liest die Perikope ohne Unterbrechung. 

Den zur Tora Gerufenen blieb demnach nichts weiter als die Bene- 
diktion vor und nach der Vorlesung (nmn7 7392). In der ältesten 
Zeit war es so, daß vor dem Beginne und nach dem Schlusse der ge - 
samten Vorlesung je eine Benediktion gesprochen wurde (nnen 
maanadı 7955 aa mmına on Meg. IV,1). Das änderte sich 
bereits im Laufe der amoräischen Epoche (mp nn> b. Meg. 22a). 
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Zunächst wurden einzelne Stücke des Pentateuchs, wie die verschie- 
denen Lieder, der Dekalog, die Strafandrohungen herausgehoben, 
bei ihnen am Anfange und Ende die Benediktion gefordert, in Baby- 
lonien aber ging man noch weiter undließjedenAufgerufenen 
vor und nach seinem Toraabschnitte die Benediktion sprechen. Die 
älteste Torabenediktion, die wir kennen, gehört zum Gebete des Hohen- 
priesters am Versöhnungstage und lautet 7ın2 77737 (j. Joma VII, 1, 
44 a). Als Beginn der Benediktion in,der Synagoge zitiert der Talmud 
bereits 1592 (j. Ber. VIL2 ann nan2 an); ob darauf mit 7792 
777 o53y5 Tao 7 erwidert wurde, ist nicht ersichtlich, nach der 
Analogie der Gebete aber zu erwarten; Saadja forderte sogar, daß der 
Aufgerufene die Responsion ebenfalls spräche, und so ist es Sitte ge- 
blieben. Als Benediktion vor der Vorlesung ist allgemein 772 N 
Day >27 722 gebräuchlich, das b. Ber. 11b als Benediktion vor dem 
Torastudium erwähnt ist; Sof. XIII, 8 nennt dafür eine andere Bene- 
diktion mv jan mn mm, doch soll sie wahrscheinlich nur für das 
häusliche Studium, nicht für die Synagoge dienen, was 
freilich bei dem schlechten Text von Sof. nicht klar ersichtlich ist. 
Möglich ist auch, daß die Benediktion im Talmudbabylonischen, 
diein Sof.palästinischen Ursprunges ist. Eine andere, ebenfalls 
palästinische Fassung der Benediktion wird Moses in den Mund ge- 
legt, ART mmn2 2 TOR (Deut. rab. XT), sie erinnert an die er- 
wähnte Benediktion des Hohenpriesters. Die Benediktion nach der 
Vorlesung lautet übereinstimmend mas Fin 125 7m3 TEN, sie findet 
sich zuerst Sof. das., dürfte jedoch ebenfalls aus früherer Zeit stammen. 
Während die Benediktion vor der Vorlesung als biblisch galt, 
wurde die zweite erst aus dem Tischgebet abgeleitet (b. Ber. 21a), 
ein Zeichen dafür, daß die erste weit älteren Ursprungs ist. Dadurch, 
daß das Lesen der Gemeindemitglieder wegfiel, wurde dem Sprechen 
der Benediktionen eine außerordentliche Bedeutung beigelegt. 

9. Die Reihenfolge der zur Tora Gerufenen war ursprünglich ganz 
beliebig, es gab keine festen Anordnungen darüber. Solange nur 
einer las, mag die Ehre stets einem der angesehensten Gemeindemit- 
glieder übertragen worden sein, nach Philo trug einer der Priester 
oder der Ältesten die Tora vor. Daher beanspruchte auch später der 
priesterliche Adel ein Vorrecht, das ihm bereits die Mischna einräumt. 
Ein Ahronide liest zuerst (aus der Tora), nach ihm ein Levite, nach 
ihm ein anderer Israelit um des lieben Friedens willen (Git. V, 9). 


Toravorlesung 173 


f 


War kein Ahronide zugegen, so verlor auch der Levit sein Privileg. 
Einem Ahroniden aber durfte nach amoräischer Anschauung niemand 
vorangehen; selbst wenn er freiwillig auf den Ehrenplatz zu verzichten 
bereit war, wurde es ihm nicht gestattet. Am Anfang der amoräischen 
Zeit konnten führende Gelehrte wie Rab und R. Huna an erster Stelle 
lesen, später hörte das auf, selbst ein unwissender, ein minderjähriger 
Ahronide hatte den Vorrang. Die Amoräer wollten auch die Plätze 
hinter den Ahroniden und Leviten nach der Würdigkeit vergeben 
wissen (b. Git. 60 a). Anerkannte Würdenträger wie die Exilarchen 
oder Geonim lasen unmittelbar nach den Leviten. So ist es gekommen, 
daß in späteren Jahrhunderten der Rabbiner an dritter Stelle auf- 
gerufen wurde; in Frankreich rief‘ man ihn im XIII. Jahrhundert 
als siebenten, wahrscheinlich zum Abschlusse, was ebenfalls als Aus- 
zeichnung galt, indes keineswegs allgemeine Billigung fand. Hierin 
wechselten die Anschauungen und Bräuche, fest blieb nur die Anordnung 
für die beiden ersten Plätze, bis die reformierten Gemeinden der Neu- 
zeit zum größten Teil auch dieses Privileg beseitigten. Bei freudigen 
oder traurigen Erlebnissen hielt man sich für verpflichtet, aus der 
Tora zu lesen, so wurde ein junger Ehemann in der Hochzeitswoche (jN17) 
regelmäßig zur Tora gerufen, und es bildete sich ein besonders feier- 
liches Zeremoniell dafür aus; bis ins siebzehnte Jahrhundert sangen 
überall Vorbeter und Gemeinde die Erzählung von der Brautwerbung 
für Isaak (Gen. Kap. 24), in den orientalischen Ländern dauert die 
Sitte bis zum heutigen Tage fort. Im späteren Mittelalter sicherten 
sich die Gemeindemitglieder durch Geldzahlungen für die Wohlfahrts- 
zwecke der Gemeinde das Recht, zur Tora aufgerufen zu werden, 
nur dem Rabbiner blieb stets an jedem Sabbate und Festtage ein Platz 
reserviert. Ebenso wurde das Zusammenrollen (>54) der Tora, das 
nach dem Talmud der Würdigste vornehmen soll, das im Mittelalter 
auch oft dem Rabbiner übertragen worden war, als hohe Ehre erstrebt 
und bezahlt. Auch das Zureichen der Torabekleidung ($ 30) betrachtete 
man als Ehre, ebenso das Ausheben und Einheben der Tora. Gewiß 
konnte dieses Bezahlen der Funktionen in der Synagoge (später MY" 
genannt) schwere Schäden zur Folge haben, zumal sie eine Zeitlang sogar 
meistbietend versteigert wurden; aber sie blieben trotzdem meist den 
Würdigsten vorbehalten, denn ihre Bewertung war eine so hohe, dab 
selbst die weniger Würdigen, wenn sie sie erwarben, die Würdigsten damit 
betrauten (723) und auch das schon als hohe Auszeichnung betrachteten. 
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10. Für die Toravorlesung beim Gottesdienste konnte nur eine 
nach besonderen Vorschriften geschriebene Rolle (720) verwendet 
werden; dieselbe mußte die ganze Tora enthalten, wenn sie nur eins 
oder einige der fünf Bücher (jr) enthielt, war sie unbrauchbar. 
Jede Gemeinde mußte daher eine oder mehrere solche Rollen besitzen; 
nur im Mittelalter, in den Zeiten schwerer Bedrängnis, gestatteten die 
meisten Autoritäten, im Notfalle auch ohne ein vorschriftsmäßiges 
Exemplar zu lesen. Die Torarollen wurden in einem besonderen 
Schrein (man) verwahrt, sie wurden vor der Vorlesung von dort 
gebracht (TRY), nach dem Gebrauch zurückgestellt (70:>77). In welcher 
Form das in ältester Zeit geschah, berichtet die Mischna gelegentlich 
der Beschreibung der feierlichen Vorlesungen durch den Hohenpriester 
am Versöhnungstage und den König am Schlußfeste. Der Gemeinde- 
diener nahm die Tora heraus, reichte sie dem Gemeindeoberhaupt, 
dieses dem Hohenpriester-Stellvertreter, dieser dem Hohenpriester und 
dieser dem Könige. Später trat an Stelle des Schreines die heilige Lade 
(8pr jr), das „Holen und Zurückstellen‘‘ geschah‘ durch den 
Vorbeter. Nicht später als vom XII. Jahrhunderte an erstrebten die 
Gemeindemitglieder eine Beteiligung auch an dieser Funktion; sie 
„hoben“ die Tora aus der Lade „aus“ und reichten sie dem Vorbeter, 
bezw. sie nahmen sie von ihm in Empfang und „hoben sie ein“. Das 
wurden feierliche Akte mit besonderen Gebeten, über die $ 30 be- 
richtet. Nachdem die Torarolle vom Vorbeter auf das Lesepult ge- 
bracht ist, wird sie geöffnet, ausgebreitet und hochgehoben der Ge- 
meinde gezeigt, die darauf die Worte Dt. 44 n1n7 HT) spricht; 
in Deutschland wurde dieses Hochheben (7247) erst nach der Vor- 
lesung vorgenommen. Welch feierliche Bedeutung es mit der Zeit 
angenommen hat, zeigt das schöne Gedicht Hagbaha von M. H. 
Haarbleicher. In manchen Gegenden wurde.und wird das Entkleiden 
der Tora ebenso wie das Zusammenrollen (s. oben S. 173) als besondere 
Ehre einem Gemeindemitgliede übertragen. 


S 26. Die Vorlesung aus den Propheten. 

Literatur: Zunz, das.; Rapaport, Erech Millin Art. xn=zen, S, 167 ff.; 
Herzfeld, S. 215ff.; Adler, Die Haftara in MS XI, 1862, S. 222 ff; 
Büchler, JOR, VL, 1ff.; JE Art. Haftara VI, 135 ff.; Triennial Cycle X1I 254 ff. 

1. Die Vorlesung aus der Tora wurde ergänzt durch eine solche 
aus den Propheten, durch die Haftara 7Nu97 aram. NNODN; der- 
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jenige, der den Propheten vortrug, heißt in der Mischna x232 "u»n. 
uD7 bedeutet „ein Ende machen, abschließen“. Es fragt sich nun, 
welches Objekt zu 1097 hinzuzudenken ist. Nach Rapaport bedeutet 
es den Gottesdienst abschließen, so daß die Vorlesung aus den 
Propheten stets am Ende der Liturgie ihreu Platz gehabt und davon 
den Namen Schluß erhalten hätte (= Missa). Diese Erklärung 
klingt wenig wahrscheinlich, es liegt auch kein Zeugnis dafür vor, 
daß der Gottesdienst mit der Prophetenlektion geschlossen hätte. 
Vielmehr bedeutet 89232 u97 die Bibelvorlesung miteinem 
Stücke aus den Propheten abschließen; man las aus der Tora und 
beendete die Vorlesung durch einen Vortrag aus den Propheten (xp 
n222 Pos mn). Auf dieselbe Bedeutung weist auch die im 
Talmud vorkommende aramäische Benennung der Prophetenvorlesung 
DON (j. Sanh. I, 2,19 a), wofür die Pesikta rab. häufig 822 Don 
hat; die Haftara heißt aramäisch nno>un, nno>D die Ergänzung seil. 
der Vorlesung. 

2. In welcher Zeit wurde die Vorlesung aus den Propheten ein- 
geführt? Darüber besitzen wir nicht einmal die sagenhaften Nach- 
richten, die uns für die Tora zur Verfügung stehen (s. S. 156). Nach 
der Andeutung einiger älterer Autoren weiß Elia Levita (1469 bis 1549) 
zu erzählen, daß in der Zeit der Religionsverfolgung, als die Syrer die 
Torarollen einzogen, zerrissen und verbrannten (vgl. I. Mk. 156), 
zum Ersatz die Vorlesung aus den Propheten eingeführt wurde. Ein altes 
Zeugnis für diese Annahme ist nicht vorhanden, und es ist mit Recht 
dagegen eingewendet worden, daß die Syrer mit der gleichen Gehässig- 
keit das Lesen der Propheten verhindert hätten. In Ermangelung 
jeder Nachricht aus alter Zeit sind wir auf Vermutungen angewiesen. 
Die Prophetenvorlesung ist sicherlich jünger als die Toravor- 
lesung, sie muß aber älter sein als dr Abschlußdes Pro- 
phetenkanons. Die Propheten werden nicht der Reihe nach 
gelesen wie die Tora, sondern in beliebiger Auswahl, innerhalb eines 
Propheten werden bisweilen zwei unzusammenhängende Stücke ge- 
lesen, selbst aus zwei verschiedenen Propheten durfte in alter Zeit 
gelesen werden. Die Vorlagen, aus denen die Propheten gelesen werden, 
brauchen nicht so vorschriftsmäßig geschrieben zu sein wie die Tora. 
Die Tora, die zur Vorlesung verwendet wird, muß vollständig sein, 
den ganzen Pentateuch enthalten, für die Propheten genügt das eine 
Buch, aus dem gerade vorgelesen wird. Alles das läßt darauf schließen, 
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daß zur Zeit der Einführung der Haftara die Propheten noch kein 

abgeschlossenes kanonisches Buch bildeten. Sicher ist, daß die 
Einführung der Haftara in vorchristliche Zeit fällt, die ältesten christ- 
lichen Quellen kennen die Prophetenvorlesung bereits als völlig aus- 
gebildete Einrichtung (Luk. 4 17, Akt. 1315). Auch die Mischna, die 
an dieser Stelle Sätze von weit höherem Alter als ihre Redaktion ent- 
hält, besprieht die Prophetenvorlesung in einer Weise, daß auf ein 
bereits längeres Bestehen der Iustitution geschlossen werden mub. 

3. Die Mischna (Meg. IV, Ende) bestimmt, daß am Sabbat und 
den großen Festen beim Morgengottesdienst Prophetenvorlesung 
stattfindet. Daß das von Haus aus so gewesen ist, ist sehr zweifelhaft. 
Die Mischna nennt nur Prophetenabschnitte, deren Verwendung sie 
nicht gestattet; gebräuchliche Prophetenabschnitte werden zuerst 
in der Tosefta (das.) für die vier ausgezeichneten Sabbate, in einer 
Baraita des babylonischen Talmuds für die großen Feiertage, für die 
Sabbate der Mittelfeiertage, für Chanukka- und Neumondsabbat, 
für den 9. Ab genannt (b. Meg. 31a f.). Wahrscheinlich ist es auch 
mit den Propheten so gegangen wie mit der Toravorlesung, daß sie 
zunächst nur an den Festen oder an wenigen ausgezeichneten Sabbaten, 
sodann aber an allen Sabbaten und an ausgezeichneten Tagen wie 9. Ab 
stattfand. Die Prophetenvorlesung ist auch später nur noch ganz 
wenig ausgedehnt worden. Es kam lediglich die Haftara beim Mincha- 
gottesdienst der Fasttage hinzu, die einzige bei einem Minchagebet, 
die sich schon dadurch als jung kennzeichnet und auch nicht in allen 
Riten üblich ist. Daß ein Propheten zy klus nicht in Frage kommt, 
sondern daß die Stücke völlig unzusammenhängend gelesen werden, 
wurde schon erwähnt. Geschah die Wahl der Haftara ganz beliebig 
durch den, der sie vortrug, oder waren bestimmte Stücke vorgeschrieben? 
Lukas erzählt, daß, als Jesus am Sabbat die Synagoge in Nazaret 
besuchte, ihm das Buch Jesaias gereicht wurde, und daß er beim 
Aufschlagen die Stelle Jes. 611 fand (416 ff.). Bedeutet das eugev in 
der Erzählung, daß Jesus eine Stelle fand, die er gesucht hatte, oder 
war der ihm vorgelegte Band derart vorbereitet, daß er die Rolle an 
jener Stelle öffnen mußte? Die Frage wird kaum jemals gelöst 
werden können, zumal der Evangelist ja Jesus diese bestimmte 
Stelle finden lassen mußte; in jedem Falle aber würde die Tatsache, 
daß allein das Buch Jesaias gereicht wurde, eine Beschränkung in der 
Auswahl des Abschnittes bedeuten. Nachzuweisen sind festgelegte 
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Haftarot bis zu dem angegebenen Zeitpunkte nicht, und es scheint, 
daß diejenigen für die Feste früher bestimmt waren als die der Sabbate. 
Daß die Haftaras im Laufe der Zeit gewechselt haben, beweist am 
besten Ez. 16 mnaysın MR D5wIN na 977; in der Mischna wird die 
Verwendung des Abschnittes als Haftara verboten, und wenn schon 
sonst immer aus solchen Verboten ein früherer Gebrauch erschlossen 
werden kann, so wird in unserem Falle ausdrücklich von der einstigen 
Verwendung des Abschnittes berichtet (Tos. Meg. IV,34). In der 
Mischna wird ferner Ez. 1 (73>%) für unstatthaft erklärt, indes ist 
die gegenteilige Meinung R. Jehudas maßgebend geblieben, Fz. 1 ist 
die Haftara für den ersten Tag des: Wochenfestes geworden. 

4. Nach welchem Prinzip wurden’ die Haftaras gewählt? Der 
Talmud formuliert die einzige Bedingung in kurzen Worten 75 "a7 
(b. Meg. 29 b), d. h. daß eine gewisse Verwandtschaft zwischen dem 
Inhalt des Prophetenabschnittes und der vorangegangenen Penta- 
teuch-Perikope vorhanden sein muß. Diese Beziehung ist bei den 
Festtagshaftaren und denen der ausgezeichneten Sabbate stets vor- 
handen; wo sie nicht durchsichtig ist, hilft die agadische Auslegung 
des Prophetenabschnitts oder des Festgedankens zu ihrem Verständnis. 
Bei den Sabbathaftaren hingegen ist die Beziehung häufig eine recht 
lose, sie beschränkt sich bisweilen auf ein einzelnes Wort. Das ist 
leicht zu begreifen, wenn wir uns klar machen, daß mehr als 150 Pro- 
phetenabschnitte für die Sidras des dreijährigen Zyklus erforderlich 
waren. Bei der Umwandlung des Zyklus in einen einjährigen hatten 
die Gemeinden dann zu wählen, welchen von den drei Abschnitten 
sie für ihre Parascha behalten wollten; sie wählten verschieden, und 
die Abweichungen, die sich in den einzelnen Riten erhalten haben, 
sind, wie die neuerdings aufgefundenen Verzeichnisse für den drei- 
jährigen Zyklus beweisen, die Haftaras der verschiedenen Sedarim 
jenes Zyklus gewesen. Am bequemsten machten es sich die Karäer, 
die fast durchweg die Haftara des ersten Seder beibehielten; es ist 
möglich, daß ihnen darin der altbabylonische Ritus vorangegangen war. 

5. Wo zwei Paraschen vereinigt wurden, wird nach dem allge- 
meinen Brauch die Haftara der zweiten gewählt, in Worms wurde im 
frühen Mittelalter stets die erste beibehalten. Aus unbedeutenden An- 
lässen, wie bei der Anwesenheit eines Bräutigams in der Hochzeits- 
woche, am Rüsttage des Neumonds u. a. konnte eine andere Haltara 
an die Stelle der gewöhnlichen treten, „denn die Haftaras sind nicht so 
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festgelegt, daß sie nicht, wo es notwendig ist, durch andere verdrängt 
werden könnten‘ (Hai Gaon). Ein fester Haftara-Zyklus hat sich 
für die Sabbate vom 17. Tammus bis zum Hüttenfeste ausgebildet; 
drei Strafandrohungen (8137397 Xr>n) und sieben Trostabschnitte 
(Kam T ya) sind für diese Wochen festgelegt und werden durch 
kein anderes Freignis verdrängt. Der Komplex muß frühzeitig 
zusammengestellt worden sein, denn die Pesiktas sind nach ihm 
angeordnet, und alle Riten, auch die Karäer, haben ihn angenommen. 
Genaueres über die Zeit und das Land seiner Entstehung läßt sich 
nicht ermitteln, wahrscheinlich stammt er aus Babylonien. 

6. Wie die Sidras waren auch die Haftaras ursprünglich kurz, 
eine bestimmte Verszahl war nicht vorgeschrieben. In der Tosefta wird 
von Haftaras, die nur vier oder fünf Verse enthalten, gesprochen, aber 
auch von einer, die nur aus einem Verse besteht, Jes. 523. In 
amoräischer Zeit wurde die Länge der Haftara auf 21 Verse festgesetzt, 
entsprechend der Verszahl, die aus der Tora gelesen ward. Eine ganz 
theoretische Zahl, denn es mußten sofort viele Ausnahmen zugelassen 
werden. Überall wo alte Haftaras eingeführt waren, die nicht ver- 
längert werden konnten, weil in den Propheten ein anderes Argument 
folgt (83937 p>07), durften sie kürzer sein. Die Haftaras waren 
ferner nicht Selbstzweck, sondern vor allem Text für die Auslegung, 
die sich an sie knüpfte (Belege sind in Pes. rabb. leicht zu finden, 
vgl. auch Luk. 421 ff.); da wo ein Meturgeman ($ 28) die vorgelesenen 
Prophetenstücke auslegte, durfte, ja mußte demnach die Haftara auch 
kurz sein. So enthält denn das aus recht später Zeit stammende Ver- 
zeichnis der Haftaras für den dreijährigen Zyklus eine ganze Anzahl 
Stücke von sehr geringem Umfange, bisweilen von nur zwei Versen, 

7. Die Haftaras wurden nieht immer, wie in der Erzählung des 
Lukas-Evangeliums, aus dem betreffenden Prophetenbuche vor- 
gelesen, das sie enthält, geschweige denn aus Rollen, die alle Pro- 
pheten enthielten, zumal solche Exemplare überhaupt zu den größten 
Seltenheiten gehörten (vgl. Sof. III, 5). Vielmehr gab es schon früh 
eigene Haftara-Rollen, in denen alle Haftaras und nur sie 
geschrieben standen. In Babylonien sollte um 300 ihre Verwendung 
beim Gottesdienste verboten werden, weil es für unstatthaft 
galt, solche Auszüge aus der Bibel anzulegen, der Talmud entscheidet 
jedoch zugunsten dieser Rollen (b. Git. 60a). Und sie haben sich, 
trotzdem es auch in späteren Jahrhunderten nicht an gegenteiligen 


Prophetenvorlesung 179 


Stimmen fehlte, tatsächlich recht lange behauptet. Hai Gaon kannte 
alte Haftararollen, die noch in der Sassanidenzeit (also vor 640) ge- 
schrieben waren, und auch noch ein Jahrhundert später berief man 
sich auf solche alten Exemplare, die in den früher persischen Provinzen 
in Umlauf waren. In den mohammedanischen Ländern scheint sich 
die Sitte, die Haftara aus besonderen Rollen zu lesen, recht lange 
erhalten zu haben, während in den christlichen Ländern nach Ein- 
führung der Buchform die Haftara aus Büchern gelesen wurde. Ent- 
weder hatte man Bibeln, in denen die betreffenden Prophetenstellen 
am Rande bezeichnet waren, wie-in dem berühmten Exemplare, das 
im XI. Jahrhunderte aus Babylonien nach Deutschland gekommen 
war, oder es wurden besondere Bücher für die Haftaras angefertigt. 
Nach der Erfindung der Buchdruckerkunst wurden die Haftaras 
aus gedruckten Exemplaren vorgelesen, meist werden Exemplare 
verwendet, in denen jedes Buch des Pentateuchs mit seinen Haftaras 
zu finden ist. Daß aus Haftararollen gelesen wird, gehört zu den 
ganz seltenen Ausnahmen. Selbst wenn auf Rollen geschrieben, 
werden die Haftaras mit Vokalzeichen und Akzenten versehen, so 
daß sie sich von den Torarollen unterscheiden. 

8. Auch darin unterscheidet sich die Prophetenvorlesung von 
der Toravorlesung, daß nur eineinzelner liest. Die Befürchtung, 
daß die Prophetenvorlesung höher bewertet werden könnte, als die 
aus der Tora, führte zu der Einrichtung, daß der Maftir zunächst 
ebenfalls aus der Tora lesen mußte. In der ältesten Zeit, bevor es 
noch einen festen Zyklus gab, las er dort weiter, wo der zuletzt Auf- 
gerufene geschlossen hatte; in späterer Zeit hingegen wurde die Sidra 
oder Parascha auf die sieben Aufgerufenen verteilt, während der 
Maftir die letzten Versenocheinmallas. An den Festtagen und 
ausgezeichneten Sabbaten, an denen eine besondere Maftirperikope 
vorhanden war (S. 168), las er diese. In jedem Falle wurde die Tora- 
vorlesung des Maftir von der vorangegangenen durch Halbkaddisch 
($ 12a S. 94. 96) getrennt. 

Die geringere Bewertung der Haftara kam darin zum Ausdruck, 
daß auch Minderjährige sie lesen durften, selbst in solchen Ländern, 
wo man diese von der Toravorlesung ausschloß. In manchen Ländern 
wurden sogar nur Minderjährige zur Haftara zugelassen, mit Aus- 
nahme von wenigen besonderen Abschnitten, die angesehenen Ge- 
meindemitgliedern, meist dem Rabbiner, vorbehalten blieben. In den 
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letzten Jahrhunderten, nach Ausbildung der Barmizwa-Institution, 
wurde es üblich, daß Knaben am Barmizwa-Sabbat regelmäßig die 
Haftara lasen. : 

9. Die Haftara wurde gelesen, nachdem die Tora zugerollt war 
(b. Sota 39 b). Zum Prophetenabschnitt gehören ebenso wie zur Tora- 
vorlesung Benediktionen am Anfange und am Schlusse. Wahrscheinlich 
kommt ihnen das gleiche Alter zu wie jenen; die älteste Erwähnung 
der Haftara-Benediktionen finden wir bei den Amoräern um 300. 

Im Talmud wird 777 7572 als Eulogie einer Haftara-Benediktion 
genannt (b. Pes. 117 b) und eine weitere Benediktion vorausgesetzt, 
in der des betreffenden Festtages Erwähnung geschah (b. Schab. 24 a). 
Soweit uns Quellen zugänglich sind, beträgt die Zahl der Haftara- 
Benediktionen fünf, eine geht ihr voran, vier folgen; ob die Zahl 
in talmudischer Zeit bereits ebenso groß war, läßt sich nicht beweisen. 
Die Benediktion vor der Haftara entspricht derjenigen über die Tora 
in der Fassung von Deut. rab. (ar279 DR223 72 "oN). Bemerkens- 
wert ist, daß in ihr ebenfalls der Tora und Mosis Erwähnung geschieht, 
wodurch offenbar wiederum der Gedanke an eine zu hohe Bewertung 
der Propheten ausgeschlossen werden soll. Von den Benediktionen 
nach der Haftara bezieht sich die erste auf die Erfüllung der ver- 
lesenen prophetischen Verheißungen, die letzte auf die Weihe des 
Tages, an dem die Vorlesung stattfindet. Die zwei mittleren Bene- 
diktionen sind nationalen Inhaltes, die erste enthält eine Bitte für Zion, 
die zweite eine solche für den Messias; wahrscheinlich bildeten sie, 
wie in der Tefilla, dereinst nur eine Benediktion, die in Babylonien 
mit Rücksicht auf das Exilarchenhaus geteilt wurde (S. 40). Die 
Benediktionen, die auf die Haftara folgen, bilden eine besondere 
Gruppe, ihre Disposition ist die der großen Gebete, insbesondere die 
der Tefilla. Zur Einleitung finden wir einen Hymnus, den vertrauens- 
vollen Dank für die Erfüllung der Zukunftsverheißungen, als Kern 
die Bitte um nationale Wiederherstellung, am Schlusse den Dank 
für die Einsetzung des heiligen Tages. Der älteste Text der Haftara- 
Benediktionen findet sich Sof. XIII 9—14 (XXIIf.), in allen wesent- 
lichen Punkten stimmt die dortige palästinische Überlieferung 
mit dem üblichen Texte überein, in einigen, in denen dieser abweicht, 
bietet Amr. die Vorlage für den uns bekannten Wortlaut. Amr. hat 
seinerseits wiederum noch eine zweite Überlieferung. Für die Bene- 
diktion vor der Haitara stimmen alle Texte bis auf unwesentliche 
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Kleinigkeiten überein. Die erste nach der Haftara lautet nach der 
Ausgabe von Amr. (nicht in den Handschriften) wesentlich kürzer 
als in Sof.; aber das kann nicht der ursprüngliche Text sein, denn 
wichtige Sätze kommen nicht darin vor. Die Benediktion zerfällt in 
zwei Teile, die in den Handschriften (vgl. b. Ber. 46 b vgl. s. v. 21971) 
und in den Drucken auch äußerlich erkennbar auseinandergehalten 
werden; beim Beginne des zweiten Teiles 017 NN Ton) setzte die Ge- 
meinde laut ein, der Maftir nahm den Satz auf und führte ihn zu Ende. 
In Palästina erhob sich die Gemeinde bei diesen Worten, in Baby- 
lonien blieb sie sitzen. In den späteren Riten (schon bei Amr.) ist der 
Brauch der Unterbrechung durch die Gemeinde vollständig geschwun- 
den, es fehlt in unseren Gebetbüchern jede Spur davon, in V. hingegen 
zeugt das doppelte aN> noch immer von der alten Sitte, wenn ihrer 
auch nicht Erwähnung geschieht. Zwischen der Haftara und der 
ersten Benediktion haben alle Riten Jes. 474 121 "258%, nur in Germ. 
fehlt es. Am Anfange der nächsten Benediktion liest Soft. X 7 2m 
mx 57, Amr. {7x 5y on, das ist dieselbe Differenz, die aus der Ein- 
schaltung für die Tefilla des 9. Ab bekannt ist (S. 53), üblich wurde 
2777 (schon in V.). Im nächsten Satze lesen die alten Texte no14y>" 
a2 ma Dp> BIpn ©), einige Rezensionen von Sof. haben 
das üblich gewordene wo) na1>y>1; Dp> Dıp>n ist, wahrscheinlich 
um Mißverständnissen vorzubeugen, in yon geändert. Die Eulogie 
mm22 72 Oma in Sof. wurde in der Form /33 12 moon üblich; 
bei Amr. lautet sie wıe die entsprechende Eulogie der Tefilla 713 
2501 (S. 53). Nur Rom. hat getreu die Fassung von Sof. erhalten. 
Auffällig sind die Abweichungen der dritten Benediktion. Bei Amr. 
hat sie den Wortlaut der XV. Teäilla-Benediktion ">37 max nX 
(S. 54), die zugehörige Eulogie jedoch 170% np m’nxzn hat Sof., 
während Amr., dem babylonischen Talmud entsprechend, 777 73% 
liest. Üblich wurde die Fassung von Sof. (freilich ohne den Schlußvers 
Jer. 236, den pur Rom. beibehalten hat) mit der Eulogie von Amr.; 
so zusammengesetzt finden wir sie bereits in V. Die Schlußbenedik- 
tion lautet bei Amr. so wie das mittlere Stück im Minchagebet am 
Sabbat "> 37 (S. 118), die übliche Fassung ist die von Sof., nur 
daß der Schluß gegenüber Sof. etwas erweitert ist. In der Eulogie 
stimmen sie überein, sie lautet für den Sabbat na Dıpn. Beide 
Quellen verändern die Eulogie, wenn z. B. der Neumond auf Sabbat 
fällt (aortwın OR) mon nam DTpn), was später in keinem Ritus 
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mehr nachzuweisen ist. Hingegen ist es allgemein üblich, die Benedik- 
tion und die Eulogie an einem Feiertage zu ändern und an den ernsten 
Festen von der Fassung der Wallfahrtsfeste abzuweichen. Dafür bieten 
schon die ältesten bekannten, Vorlesungen einen Anhalt, wenn unter 
den Benediktionen des Hohenprlesters 7197 n>’rn >y genannt und vom 
Könige am Sukkausfeste gesagt wird ’s7 anna ann oaban Du in, 
daß er die Benediktion durch eine auf das Fest bezügliche ersetzt 
(Sota VII, Ende). Amr. hält sich dan wiederum an die Tefilla und 
liest 75) > jnn (S. 134). Nur in den Mittelfeiertagen des Pesach- 
festes wollte man in Deutschland des Festes nicht gedenken, 
während es am Sukkaus geschehen sollte. Am 9. Ab, dem einzigen 
Wochentage, an dem des Morgens eine Haftara gelesen wurde, fiel, da 
es ein Trauertag war, seit Natronai die Schlußbenediktion aus. Ebenso 
wurde sie bei den Mincha-Haftaras an den Fasttagen weggelassen; 
am Versöhnungstage zu Mincha schreibt V. dieselbe Benediktion wie 
am Morgen vor, jedoch ist es überall so gehandhabt worden, daß die 
letzte Benediktion ausfällt. 

10. Das Thema der Mincha-Haftaras bedarf noch näherer 
Erörterung. Auf Grund einer bereits erwähnten Nachricht im Talmud 
(19 Da mnyaa 8723 TR Da nDoond b. Schabb. 24a) muß ange- 
nommen werden, daß einst am Sabbat zu Mincha Prophetenvorlesungen 
üblich waren. Diese Nachricht, die sich nirgends positiv belegen läßt, hat 
die Erklärer des Mittelalters in die größte Verlegenheit gebracht. Die 
Auffassung der babylonischen Hochschulen, die bis nach Deutschland 
gelangte, war die, daß in älterer Zeit auch am Sabbatnachmittag 
Trostkapitel aus Jesaias, also vorzugsweise dem zweiten Teile, vorgelesen 
wurden, und daß die Sassaniden zuletzt ein Verbot dagegen erlassen 
haben. Andere erklärten, daß hier nicht Propheten, sondern Hagio- 
graphenvorlesungen gemeint waren, wie sie tatsächlich anderweitig 
bezeugt werden (weiter S. 186). Wieder andere erklärten die ganze 
Stelle für falsch überliefert, ohne Besseres dafür vorschlagen zu können. 
Tatsächlich bleibt nur eine dieser zwei Möglichkeiten, entweder ist 
die ganze Überlieferung falsch, oder es muß für die älteste Zeit eine 
Prophetenvorlesung für den Sabbatnachmittag angenommen werden, 
obwohl wir sonst nirgends eine Spur von ihr finden. Die einzige Mincha- 
Haftara, die sich im Talmud nachweisen läßt, ist die des Versöhnungs- 
tages; schon damals wurde, wie heute, das Buch Jona vorgelesen 
(b. Meg. 31 b). Nach dem Beispiele des Versöhnungstages wurden die 
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Mincha-Haftaras auch auf die Fasttage übertragen, wo sie sich jedoch 
vor dem Jahre 1000 nieht nachweisen lassen. Ibn Gajjat ist der erste 
Autor, der Hos. 14, naYv, als Haftara für den 9. Ab erwähnt,' die 
Vorlesung aber völlig dem Belieben anheimstellt. Tatsächlich haben 
alle Riten außer Germ. Hos. 14 als Haftara für den Nachmittag 
des 9. Ab angenommen. Noch jünger sind offenbar die Haftaras für 
die anderen Fasttage; wann und wo sie aufgekommen sind, ist schwer 
zu sagen; Seph. hat sie niemals angenommen, Rom. kennt sie, lehnt 
sie jedoch ab, nur It. und Germ. lesen an den Fasttagen zu Mincha 
1277 Jes. 566 — 578, Germ. dasselbe Stück auch am 9. Ab. 

Die Mincha-Haftaras sind als spätere Einrichtung auch daran 
kenntlich, daß der Maftir einer von den drei zur Tora Aufgerufenen 
ist, also nicht erst nach der Beendigung der Perikope auftritt. Die 
Einrichtung, daß hier der dritte als Maftir fungiert, hat, nachdem 
die Frage im Talmud schon einmal negativ entschieden war, im Mittel- 
alter wiederum zu der irrtümlichen Auffassung geführt, daß der 
Maftir zur Zahl der zur Tora zu Rufenden mitgezählt werden dürfe, 
daß also am Sabbat Vormittag, beispielsweise neben ihm nur noch sechs 
aufzurufen wären (myaw job m>1y moon). Eine befriedigende Er- 
klärung dieser Abweichung bietet nur die historische Erkenntnis, 
daß die Mincha-Haftaras jüngere Institutionen sind, bei deren 
Einführung die alte Regel, daß der Maftir aus der Tora lesen müßte, 
keine Beachtung fand. 

11. Eine völlige Umgestaltung erfuhr die Prophetenvorlesung in 
der Neuzeit auf Grund der Verhandlungen der Rabbinerversammlung 
in Frankfurt a. M. 1845. Dort wurde beschlossen, die Haftara in der 
Landessprache zu lesen; in den Synagogen, die die Neuerung 
einführten, wird meist Anfang und Ende hebräisch, dazwischen das 
ganze Stück in der Landessprache vorgetragen. Die Sprache der Bene- 
diktionen ist ebenfalls vielfach die landesühliche, bisweilen sind sie 
hebräisch beibehalten, in jedem Falle jedoch gekürzt, die beiden 
nationalen Bitten sind ausgefallen. Die Haftara wird überall vom 
Rabbiner vorgetragen, in den meisten Fällen auch die Benediktionen. 
Wo diese in hebräischer Sprache vorgetragen werden, geschieht es 
durch den als Maftir Aufgerufenen. Auch in konservativen Gemeinden, 
in denen Haftara und Benediktionen unverändert geblieben sind, ist 
es infolge der geringen hebräischen Kenntnisse der Gemeindemitglieder 
vielfach dahin gekommen, daß stets der Rabbiner die Haftara liest 
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und jeder andere davon ausgeschlossen wird. Auch das hat sich ge- 
ändert, daß in vielen Gemeinden die herkömmliche Melodie nicht 
mehr gesungen, sondern die Haftara gesprochen wird. 
\ % 
8 27. Vorlesung aus den Hagiographen. 
Literatur: JE Art. Megillot the five VIII, 429f. 


Die Hagiographen werden nicht zu regelmäßigen Vorlesungen 
verwendet, schon darum nicht, weil sie in der Zeit der Einführung 
der Schriftvorlesung der kanonischen Anerkennung entbehrten. Die 
Mischna kennt nur die Vorlesung aus dem Buche Esther (m>}n) am 
Purim (oben S. 131). Ob von Anfang an das ganze Buch vorgelesen 
wurde, können wir nicht mehr entscheiden; in der Mischna erscheint 
dies als Verordnung R. Meirs, während seine Zeitgenossen R. Jehuda 
erst von "717% vn 25, R. Jose von > DanaTn "m 31, R. Simon 
sogar erst von 61877771 7>752 beginnen wollten (Meg. II, 3, Tos. das. 11,9 
S. 224). Die Entscheidung zugunsten R. Meirs Ansicht wird im Namen 
der ersten Amoräer überliefert (j. Meg. das. fol. 73 b), von da an 
ist stets nur das ganze Buch vorgelesen worden. Das Buch Esther 
wurde ursprünglich am Tage vorgelesen, in der Zeit seiner Ein- 
führung nicht immer am Purim selbst, d. h. am 14. oder 15. Adar, 
sondern in Palästina außerdem bereits am vorangehenden Markt- 
tage für die Bewohner des flachen Landes, die in ihren Dörfern 
keine Synagogen hatten. Das hörte nach dem Untergange des 
jüdischen Staates auf, da wurde die Vorlesung auf den Purimtag 
beschränkt, dafür aber von der Zeit der ersten Amoräer an zwei- 
m al gefordert, am Vorabend und am Morgen (b. Meg. j. das. 4 a). 
Das Buch Esther wurde aus einer besonderen Rolle verlesen, die kein 
anderes biblisches Buch enthielt (b. Meg. 19a), und darum hat 
dieses Buch den Namen >32, „Rolle‘“ schlechthin erhalten. Die 
Vorlesung durfte jeder halten, in älterer Zeit auch ein Minderjähriger, 
gegen Ende der Tannaitenzeit wurde das jedoch verboten (Meg. II, 4). 
Die „Megilla“ wurde nicht nur in der Synagoge, sondern auch in 
den Häusern gelesen, darum wurde sie in den Synagogen von den 
Lehrern (8770) schon vorher geübt; am Ausgange der beiden ersten 
Sabbate im Adar wurde je eine Hälfte gelesen (1 bis 5, 6 bis 10), 
eine Teilung, die R. Meir streng tadelte (Sof. XIV, 18). Eine Bene- 
diktion war für das Lesen der Megilla nicht vorgeschrieben, sie war 
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der Sitte überlassen (Meg. IV, 1), man konnte vorher, man konnte 
nachher, man konnte beidemale eine Benediktion sprechen, man 
konnte sie auch ganz weglassen, ganz wie es ortsüblich war (Tos. 
Mee. 11,5, S. 223). Erst Abbaje erklärte die Benediktion vor der 
Vorlesung für unbedingt erforderlich (b. Meg. 21 b, vgl. j. das. IV., 1, 
74 d), stellte die nach der Vorlesung jedoch noch frei. Wenn die 
Benediktionen auch nicht als verbindlich galten, so wurden sie doch 
vielfach gesprochen, und ein bestimmter Text bildete sich heraus; 
für die Benediktionen vor dem Lesen ist er b. Meg. 21 b von R. Aschi 
gegeben (vgl. Sof. XIV, 3,5); für die nach dem Lesen besitzen wir 
eine ältere Fassung von R. Jochanan j. Meg. a. a. o., die jüngere in 
b. Meg. 21a, die denselben Gedanken mit anderen Worten wieder- 
gibt und auch allgemein üblich wurde. Der Text in Sof. XIV, 5 ist 
von beiden Versionen beeinflußt. 

2. Die Vorlesung der anderen Rollen ist dem Talmud noch un- 
bekannt, hingegen erwähnt Sof. XIV,3 die Vorlesung von Rut, 
Hohelied und Klageliedern. Rut und Hohelied — Sof. folgt hier 
der Reihenfolge in den alten Bibelexemplaren — wurden in je zwei 
Hälften am Wochenfeste und den letzten Pesachtagen gelesen; 
tatsächlich teilt sie auch die Masora in je zwei Hälften, und die 
Gemeinden haben meist diese Teilung beibehalten. In Germ. werden 
sie auf einmal gelesen, und zwar Rut am zweiten Tage des Wochen- 
festes, das Hohelied am Sabbat in der Pesachwoche oder am siebenten 
Tage. Während sie in alter Zeit laut und mit besonderer Benediktion 
gelesen wurden — in Seph. werden sie noch heute laut gesungen — 
liest sie in Germ. jeder für sich, die Benediktion fällt fort. Die 
Klagelieder werden am 9. Ab gelesen, über die Zeit schwankte der 
Brauch schon ın alter Zeit, jetzt werden sie am Abend gelesen, auch 
hier wird die Benediktion, die Sof. XIV,3 dafür vorgesehen ist, 
nicht verwendet. Nicht erwähnt ist in Sof. das Lesen von Kohelet 
am Hüttenfeste, das freilich Autoren des Mittelalters ebenfalls als 
dort genannt anführen; wahrscheinlich ist es nicht, daß diese eine 
Rolle vom Vorlesen ausgeschlossen war und daß das Hüttenfest 
ohne Rolle gelassen wurde. Daß die Vorlesung der Megillot ver- 
hältnismäßig früh eingeführt war, dafür spricht das Vorhandensein 
der ziemlich alten Midraschim zu ihnen. 

In neuerer Zeit ist die Vorlesung der Megillot stark beschränkt 
worden, bis auf Esther und Klagelieder sind sie in den meisten 
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Gemeinden ausgefallen, auch aus diesen beiden wird in den Reform- 
synagogen nur ein Teil und in der Landessprache vorgetragen. 

3. Wurde auch aus anderen Hagiographen — abgesehen natür- 
lieh von den zahlreichen Psalmen, die in das tägliche Gebet auf- 
genommen waren — vorgelesen ? Sof. XIV, 4 kennt eine besondere 
Benediktion für das Lesen in den Hagiographen, aber sie bezieht 
sich wahrscheinlich nur auf das private Lesen. An den Sabbaten 
war es in ältester Zeit verboten, vor‘dem Minchagebet in den Hagio- 
graphen zu lesen. Aber im Anschlusse an den Minchagottesdienst 
am Sabbat scheint eine solche Vorlesung stattgefunden zu haben. 
Aus Nehardea wird sie ausdrücklich bezeugt (b. Schabb. 116 b); 
so dunkel der Ausdruck x73n3 an302 aın32 7770 7702 Ny77m2 
auch sein mag, daran ist nicht zu zweifeln, daß von einer ständigen 
Hagiographenvorlesung berichtet wird. Unklar bleibt, in welcher 
Art die Vorlesung stattgefunden hat, wahrscheinlich wurde an die 
einzelnen Verse eine Auslegung angeschlossen. Rapaport hat auf 
die auffallende Tatsache verwiesen, daß die Prooemialverse der 
pentateuchischen Midraschim (vgl. weiter $ 29) fast sämtlich den 
Hagiographen entnommen sind, und daraus den Schluß gezogen, 
daß es Sitte war, amSabbat zu Mincha im Anschlusse an die Hagio- 
graphen erbauliche Vorträge zu halten, und daß die auf uns ge- 
kommenen Midraschim diesen entnommen sind. Freilich sind die 
Midraschsammlungen aus Palästina, während die Hagiographen- 
vorlesungen nur aus Nehardea bezeugt sind, aber die Stadt stand 
wahrscheinlich in Babylonien mit dieser Einrichtung allein, während 
sie in Palästina allgemein gewesen sein wird. In diesen Zusammen- 
hang gehört auch die Tatsache, daß das Midraschwerk MONI HAN 
für jeden Sabbat nicht nur zu Sidra und Haftara, sondern auch 
zu einem Hagiographenabschnitt Auslegungen bringt. 

In neuester Zeit hat das Hebrew UnionPrayerbook auch Abschnitte 
aus den Hagiographen als Haftaren aufgenommen. Ausälterer Zeit wäre 
noch zu erwähnen, daß am 9. Ab bisweilen das Buch Hiob gelesen wurde. 


8 28. Die Übersetzung der Schriftvorlesung. 


Literatur : Zunz G. V., Kap. U; Luzzatto 8.D., a am; Bacher, Exeget. 
Terminologie I, 204ff., II, 242ff.; JE Art. Meturgeman VII, 521£. 


1. Durch die Vorlesung sollte die Kenntnis und das Verständnis 
der Schrift im Volke gefördert werden, die Bibel mußte daher in 
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einer dem Volke zugänglichen Form zu Gehör gebracht werden. 
Die Kenntnis des Hebräischen nahm bei den großen Massen immer 
mehr ab. Selbst in Palästina beklagt schon Nehemia die Zurück- 
drängung der hebräischen Sprache, in der Diaspora wurde sie kaum 
noch verstanden, auch die Gebete wurden dort bisweilen in der 
Landessprache gesprochen. Die heilige Schrift aber sollte immer so 
zum Vortrage kommen, wie in jener großen Versammlung unter 
Esra, wo sie „deutlich mit Klarlegung des Sinnes“ vorgelesen wurde 
(Neh. 86). So trat zur Bibelvorlesung die Übertragung, das 
Targum a7, wie es die Quellen mit einem nur für diese Institution 
gebräuchlichen Ausdruck nennen. In Palästina und in Babylonien, 
also da, wo die Einrichtung zuerst bestand und am häufigsten An- 
wendung fand, wurde die Schrift ins Aramäische übertragen, und 
so wurde unter Targum schlechthin die aramäische Über- 
setzung verstanden. Allein das Wort bezeichnet ebensogut die 
Übersetzung in jede andere Sprache, freilich pflegte man dann 
hinzuzufügen 7105 552 D13%n (Meg. II, 1), oder in amoräischer Zeit 
7953 mas (Mes. II,1,73a). Natürlich fällt auch die griechische 
Übersetzung unter die Bezeichnung Targum (77 IND In) "p72 
Day Sb man 55 Dann m5159j. Meg. I, 11, 71 e, nam obrpy oaan 
das.). Daneben werden im Talmud noch genannt ägyptische, 
elymäische, medische Bibelübersetzungen (b. Schabb. 115 a, b. Meg. 
18 a). Ebenso sind in späterer Zeit arabische und persische Über- 
setzungen im Gebrauch der Synagoge verwendet worden. Zidkia ben 
Abraham spricht im Namen seines Verwandten, des philosophisch 
gebildeten Giuda Romano, die zutreffende Meinung aus 1:>w 1y>7 
anbv o1ann>, daß uns die Landessprache ist, was den Alten 
das Aramäische, und ist darum geneigt, eine Übertragung in die 
Landessprache zur Pflicht zu machen, eine außerordentlich frei- 
mütige Anschauung, die erst das XIX. Jahrhundert wieder auf- 
genommen und unter lebhaften Kämpfen durchgeführt hat. 

3. Wie alt die regelmäßige Übertragung der Schriftvorlesung 
ist, läßt sich nieht mehr ermitteln, wahrscheinlich so alt, wie die 
Vorlesung selbst; es spricht alles dafür, daß sie noch in jener Zeit 
eingeführt wurde, wo nur einer aus der Schrift vorlas (S. 169). Neben 
den Vorleser trat der Übersetzer Ta4AH, nam, asmına zur Tora 
hin, er mußte frei dastehen und ohne Vorlage die Übersetzung vor- 
tragen. Einen angestellten ständigen Übersetzer gab es in ältester 
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Zeit nicht, ein jeder durfte als solcher fungieren, selbst ein Minder- 
jähriger (Meg. IV, 7). Ob einer die ganze Perikope übersetzen 
mußte oder ob die Übersetzer ebenso wie die Vorleser abwechselten, 
ist aus den Quellen nieht ersichtlich. In späterer Zeit mag häufig 
der Gemeindediener, der ja auch Kinderlehrer war, als Übersetzer 
fungiert haben (vgl. j. Meg. IV, 1), allmählich wurde der asınn 
ein angestellter Beamter, bei den langen Sidras der späteren Zeit 
konnte man kaum beanspruchen, daß jedes beliebige Gemeinde- 
mitglied als Meturgeman zu fungieren imstande war. Die Über- 
setzung war eine Ehrung genau so wie das Vorlesen, bei feierlichen 
Gelegenheiten fungierten die angesehensten Persönlichkeiten. Wenn 
in Babylonien die Exilarchen installiert wurden, fand am Sabbat 
ein feierlicher Gottesdienst statt, der Exilarch las sein Stück aus der 
Tora (S. 170), und der Gaon von Sura fungierte ihm als Meturgeman, 
und ebenso wurde die Haftara an jenem Sabbat von einem an- 
gesehenen Gemeindemitgliede übersetzt, das sich die Funktion zur 
hohen Ehre anrechnete. Wo die Juden nicht hebräisch verstanden 
(My), wurde die Tora oft gar nicht oder nur teilweise hebräisch, 
ganz oder zum größten Teil sofort in der Landessprache vorgelesen 
(Tos. Meg. IV, 13, S. 226, oben S. 170). 

3. Das Targum war eine freie Übersetzung nicht nur in dem 
Sinne, daß es eine improvisierte Übersetzung sein mußte, die Über- 
tragung durfte auch nicht eine wörtliche sein. Sie durfte nicht 
sklavisch an den Buchstaben sich anschließen, sondern mußte der 
fremden Sprache Rechnung tragen, sinngemäß sein, andererseits 
durfte sie auch nicht den Text erweitern, nicht in willkürliche 
Paraphrase ausarten (Tos. Meg. IV, 41, $. 228). Freilich ließ dieses 
(Gresetz immerhin einen gewissen Spielraum, es mag auch erst aus- 
gesprochen worden sein, nachdem ein starker Mißbrauch der Para- 
phrase sich geltend gemacht hatte. Die Übersetzung der Septuaginta 
dürfte etwa den Typ darstellen, wie der Durchschnitt der Über- 
setzung gehalten war. Unter den aramäischen Targumim zum 
Pentateuch, die wir zunächst betrachten, hat das nach Jonathan 
benannte viele alte Elemente aufbewahrt, es zeigt, daß die Über- 
tragung vielfach eine freiere, bisweilen moralisierende war. Be- 
achtenswert ist besonders die dort bei wichtigen Stellen häufig 
wiederkehrende Anrede 3x0 »2 "ns any, die auf eine gleichartige 
Verwendung in der Synagoge schließen läßt. Die weitgehende Willkür 
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der Meturgemanim hat schließlich dazu geführt, daß die Freiheit 
der Übertragung eingeschränkt, daß ein behördlich redigiertes 
Targum eingeführt wurde; es ist das nach Onkelos benannte 
Targum, dessen Abfassungszeit an den Anfang der amoräischen 
Schulen in Babylonien (250) zu setzen ist. Auf dem Gebiete der 
griechischen Bibelübersetzungen bietet Aquila dieselbe Erscheinung; 
seine Übersetzung, die unter Beistand und Anerkennung der maß- 
gebenden Lehrer entstand, war bestimmt, die Septuaginta aus dem 
Synagogengebrauch zu verdrängen. Onkelos und Aquila haben eine 
gewisse Verwandtschaft in der_Methode, und es hat seinen guten 
Grund, wenn man das aramäische Targum mit dem Namen des 
griechischen Übersetzers belegte. Allerdings brachte das Erscheinen 
des Onkelos noch nicht volle Abhilfe gegen alle Mißstände; in 
Palästina und den damit‘zusammenhängenden Ländern konnte und 
wollte man sich an die trockene Art dieses Targums nicht gewöhnen, 
es bieb immer noch die alte freiere Methode bestehen. Das Targum 
Jonathan und das Fragmenten-Targum zeigen, daß noch viele 
Jahrhunderte lang freie Übersetzungen mit umfangreichen haga- 
dischen Zusätzen gebräuchlich waren, die von den Vorbetern oder 
Meturgemanim willkürlich eingeführt wurden. 

4. Es war der Zweck der Übersetzung, das Verständnis des 
Inhaltes der Schrift zu verbreiten, ‚„‚Ungebildeten (MY), Frauen 
und Kindern“ die Bibel näherzubringen. Das Anhören des Targums 
ohne nähere Erläuterung konnte auch viel Unheil stiften, zu zahl- 
reichen Mißverständnissen Anlaß geben. Um sie auszuschließen, 
wurde von einer wortgetreuen Übersetzung häufig Abstand ge- 
nommen, die Septuaginta wie die Targumim und die Peschitto weisen 
stereotype Abweichungen vom Texte auf, die sich aus der Furcht 
vor Mißdeutungen von einzelnen Ausdrücken, von Erzählungen und 
Satzungen erklären. Man ging aber noch weiter und schloß ganze 
Stücke von der Übertragung überhaupt aus (ana > TRIP) 0 
Tos. Meg. IV, 31, S. 228). Im Pentateuch sind es zwei Erzählungen, 
die nicht übersetzt werden, Gen. 35 22 b (2187 70 y%n) und Ex. 3221—25 
Bor >37 moyn), weil sie für die dabei beteiligten Personen wenig 
ehrenvoll sind, der Priestersegen (Num. 6 24—26), weil er offenbar 
jedem im Originaltext vertraut werden sollte (Meg. IV, Ende). 
Die Zahl der nicht zu übertragenden Stellen war aber einst sicher 
größer, denn die Mischna und Tosefta heben Stellen ähnlichen Inhalts 
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hervor, die wohl übertragen werden, was ganz überflüssig ge- 
wesen wäre, wenn nicht ursprünglich einmal über dieselben Stellen 
Zweifel bestanden hätten. Es scheint auch, daß eine Einigung 
über die fortzulassenden Stellen erst nach und nach zustandekam 
und nicht allerorten bekannt war (vgl. Tos. Meg. IV, 35, S. 228). 
Wie lange solche Auslassungen beim Targum beibehalten wurden, 
ist unbekannt. Die jetzt vorhandenen Targumim bringen Über- 
setzungen auch zu den verbotenen Stellen. Dennoch hat noch 
Saadjas Siddur 21 Verse des Pentateuchs aufgezählt, die nicht über- 
setzt werden durften, das waren weit mehr, als im Talmud vor- 
geschrieben war; sie wurden nicht immer korrekt überliefert und 
es bildeten sich allerlei Zweifel darüber aus, aber in Kairuan in Nord- 
afrika wurde die Vorschrift selbst zum mindesten bis zum Jahre 1000 
befolgt. 

5. Die Einführung der feststehenden Targumim bereitete der 
ganzen Institution allmählich ein Ende, sie verlor ihren rechten 
Sinn und starb mit der Zeit aus. Denn wenn auch später noch streng 
darauf gehalten wurde, daß der Meturgeman keine Vorlage hatte, 
so bedeutete dennoch das Targum nur eine Wiederholung der Vor- 
lesung. Nach der Kanonisierung des Onkelos sollte dieses Targum 
überall eingeführt werden, auch wo das Aramäische gar nicht die 
Landessprache war; aber selbst wo aramäisch gesprochen wurde, 
redete man einen ganz anderen Dialekt und verstand Onkelos eben- 
sowenig wie den hebräischen Text der Bibel. Die griechischen 
Bibelübersetzungen verloren allmählich ihre Bedeutung, weil die 
Zahl der-griechisch sprechenden Juden außerordentlich zurückging. 
Aber noch 553 hatte Kaiser Justinian einen Streit in einer Gemeinde 
zu entscheiden, in der einige Mitglieder neben dem hebräischen 
Texte auch eine griechische Übersetzung vorgetragen wissen wollten 
(viv &Almvida Ywrnv zrgos nv avayrocıy rrgoskaußaveı). Der 
Kaiser erklärt die Forderung für berechtigt und empfiehlt die Über- 
setzung der Septuaginta und des Aquila (Novelle 146). Justinian und 
seine Nachfolger sorgten dafür, daß das Judentum in den griechischen 
Ländern zur völligen Bedeutungslosigkeit herabsank, und so hören 
wir von griechischen Bibelübersetzungen später nichts mehr. Der 
aus derselben Zeit stammende Traktat Sofrim empfiehlt das Targum, 
aber nicht in der alten Weise, vielmehr sollen Sidra und Haftara 
nach der Vorlesung im Zusammenhang übertragen werden (XIV, 4). 
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Im Orient verbreitete sich mit der Herrschaft des Islams die arabische 
Sprache und beeinträchtigte das Interesse am aramäischen Targum 
wesentlich. Dazu kam in Babylonien eine oppositionelle Strömung, 
die das Targum im Landesdialekt, nicht in der über- 
lieferten „rabbinischen Sprache‘ wünschte. Der Gaon Natronai, 
ein Eiferer gegen alle Abweichungen vom Herkommen, erklärte ein 
solches Targum für völlig unstatthaft, die Beseitigung des Onkelos 
für ein schweres religiöses Vergehen. Man sieht, daß zu seiner Zeit 
wohl noch übertragen, daß aber nur mit Widerwillen vom rezi- 
pierten Targum Gebrauch gemacht wird. Eine Generation später 
erhebt Juda ibn Koreisch aus Tahort seine Klage, daß in der Syna- 
goge in Fez die aramäische Übertragung der Bibel vernachlässigt 
wird und dort eine Abneigung gegen das Targum besteht. In Baby- 
lonien selbst finden wir das Targum bis zum Schlusse der gaonäischen 
Zeit erhalten, aber nachher dürfte es auch dort aufgegeben worden 
sein. Die Juden in Europa haben das aramäische Targum wahr- 
scheinlich niemals eingeführt. Samuel ha Nagid suchte die spanischen 
Juden deshalb nachdrücklich zu verteidigen, er meinte, daß sie jeder 
für sich das Targum läsen und es, nur um den Gottesdienst nicht 
allzusehr auszudehnen, der Gemeinde ersparten, aber schon ein 
Jahrhundert später weiß Jehuda ben Barsilai weder für die eine 
noch für die andere Sitte Belege zu finden, obwohl er persönlich 
der Erhaltung des Targums sehr geneigt ist. In Deutschland und 
Frankreich kannte man die Übertragung nur bei zwei sehr feier- 
lichen Perikopen, bei der Erzählung vom Auszuge aus Ägypten am 
7. Tage Pesach (m>wA, Ex. 13 17—26) und von der Offenbarung am 
Sinai (obwr wma, das. 19, 20) am Wochenfeste. Es ist ein eigen- 
artiges Targum, das das Machsor Vitry für die zwei Tage mitteilt, eine 
Verbindung von Onkelos mit dem Fragmenten-Targum. Zu diesem 
Targumvortrag wurden auch poetische Introduktionen (MW) in 
aramäischer Sprache verfaßt, eine davon hat sich im Machsor bis 
auf unsere Tage gerettet (j>a niaTpr am 1. Tage des Wochen- 
festes); verständlich waren derartige Poesien nie, nach Wegfall des 
Targums, das sie einleiten sollten, haben sie vollständig ihren Sinn 
und ihre Daseinsberechtigung verloren. 

Der Grund für das Einstellen der targumischen Übertragung 
war, wie man sich ganz deutlich bewußt war, ihre Unverständlich- 
keit. Es regte sich daher auch das natürliche Verlangen, sie durch 
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die Landessprache zu ersetzen. An den eben erwähnten zwei Tagen 
scheinen tatsächlich im südlichen Frankreich Bearbeitungen der 
Tora in der Landessprache üblich gewesen zu sein. Im ganzen 
aber blieb das ein frommer Wunsch, bis 1845 die Frankfurter Rab- 
binerversammlung beschloß, daß auf die Toravorlesung eine Über- 
tragung in die Landessprache folgen sollte; danach ist sie in Deutsch- 
land und in Amerika in vielen Gemeinden eingeführt worden. 

6. Vom Targum der Haftara gilt dasselbe wie vom penta- 
teuchischen; ja das Targum bildet bei ihrer Verlesung einen noch 
viel wichtigeren Bestandteil. Die Prophetenstücke waren schwerer 
verständlich, das Targum mußte daher breiter angelegt sein, Gleich- 
nisse, Anspielungen u. ä. verdeutlichen. Bei den Propheten ent- 
hielt nicht jeder Vers einen abgerundeten Gedanken, der Meturgeman 
mußte daher nicht hinter jedem unterbrechen, sondern durfte auch 
bis zu drei Versen zusammen übertragen (Meg. IV, 5). Die Haftara 
schloß die Schriftvorlesung ab, und so konnten sich an sie auch 
ohne Schaden umfangreichere Auseinandersetzungen anknüpfen. 
Darum durfte die Haftara zugunsten des Meturgemans sehr ab- 
gekürzt werden, so daß ihm ein breiter Spielraum blieb (j. Meg. IV, 
2, 75a; b. 23b). Die Erinnerung an die besondere Wichtigkeit 
des Targums zur Haftara blieb dauernd so stark, daß noch um das | 
Jahr 1000 in Babylonien die Haftara fortfiel, wenn ein Meturge- 
man, der sie zu verdeutlichen verstand, nicht aufzutreiben war. — 
Wie im Pentateuch, gab es auch in den Propheten Stücke, die nicht 
übertragen werden sollten; häßliche Vorgänge im Hause Davids 
sollten nieht vor dem Volke besprochen werden, Ezechiels Vision vom 
Thronwagen erschien vielen als ungeeignetes Thema für die Vor- 
lesung, Ezechiels Strafreden fanden in der Zeit der Gnosis verkehrte, 
gegen den Fortbestand des Judentums gerichtete Übersetzer 
(vgl. Meg. IV, 5; Tos., das. IV, 32 bis 38). Mißverständnissen und 
Mißbrauch vorzubeugen, war bei der Haftara viel leichter; da die 
Vorlesung nicht an den Zyklus gebunden war, gab es das radikalere 
Hilfsmittel, die Stücke selbst von der Vorlesung auszuschließen. — 
Die Methode des Targums zu den Propheten ist im „Targum Jona- 
than“ noch gut erhalten, aber es mögen sich in alter Zeit doch auch 
ausführlichere Exkurse an die Paraphrase angeschlossen haben; 
die erwähnte Anrede XD 2 227 »ny treffen wir auch im Jonathan- 
Targum am Beginn von Perikopen, die als Haftaras dienten. Die 
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Entwicklung war dieselbe wie beim Prophetentargum, die Redak- 
tion eines Targums hat der Institution die Beweglichkeit genommen 
und zu ihrem allmählichen Untergange geführt. Noch früher als 
das pentateuchische ist das aramäische Haftara-Targum aus den 
Synagogen geschwunden. Die Gründe waren ganz die gleichen, 
es kam hinzu, daß bei den Propheten die noch viel größere Schwierig- 
keit der Übertragung ins Gewicht fiel. Nur für die Feiertags-Haftaras 
hat sich die Sitte der aramäischen Übertragung länger behauptet. 
Das Machsor Vitry enthält das Targum zu allen Haftaras für die 
Pesachwoche und das Wochenfest ($. 165 bis 171), auch It. hat 
sie sämtlich mit Targum; es ist unwahrscheinlich, daß nicht zu- 
mindest auch noch am Hüttenfest das Targum zum Vortrag kam, 
so daß sein Fehlen nur durch die Unachtsamkeit der mittelalter- 
lichen Abschreiber verschuldet ward. Rom. und Seph. haben beide 
das Targum nur für den letzten Pesachtag, Seph. zur üblichen 
Haftara, deren messianischer Inhalt die Besonderheit rechtfertigt, 
während Rom. das Debora-Lied (Ri. 5) verwendet, wobei das Targum 
nur als Fortsetzung der alten Sitte zu erklären ist. Auch zu dem 
Vortrag des Haftara-Targums wurden Introduktionen verfaßt, 
deren das Machsor Vitry eine größere Anzahl mitteilt; der Zufall 
hat es gefügt, daß auch von ihnen eine in Germ. erhalten geblieben 
ist, DAND Ir9 für den zweiten Tag des Wochenfestes. — Fine Eigen- 
tümlichkeit von Seph. ist die Übertragung der Haftara zum 9. Ab 
in die Landessprache, die noch heute in den meisten „portugiesischen“ 
Gemeinden üblich ist; es ging freilich damit so, wie mit dem alten 
Targum, die Gemeinden behielten die alte Übersetzung bei, obwohl 
das Portugiesische längst nicht mehr ihre Landessprache und den 
Gemeindemitgliedern völlig unverständlich ist. Die Landessprache 
wurde für die Haftara ebenfalls durch die Frankfurter Rabbiner- 
versammlung eingeführt; nach ihren Beschlüssen wird dieselbe in 
deutschen und amerikanischen Gemeinden vielfach nur in der 
Landessprache vorgetragen, auch in manchen Gemeinden, denen diese 
Reform zu weit ging, wurde neben dem hebräischen Text die deutsche 
Übertragung eingeführt (vgl. 82611, S. 183). 

7. Von den Hagiographen kommt hier zunächst nur das Buch 
Esther in Betracht; es wurde in Gemeinden, die nicht hebräisch ver- 
standen, in der Landessprache gelesen (153 HM11s55 nmIR TIP 
Mes. II, 1 vgl. b. 18a), wo es aber hebräisch gelesen wurde, fand 
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eine Übertragung nicht statt. , Vielleicht wechselten die Anschauungen 
in den verschiedenen Zeiten, wenigstens scheinen in der Mischna 
zwei entgegengesetzte Meinungen nebeneinander zu stehen. Der 
nachtalmudische Traktat Sofrim schreibt für die Vorlesung der 
Klagelieder am 9. Ab die Übersetzung vor, „damit die Unkundigen, 
die Frauen und Kinder sie verstehen können“ (XVIII, 4); ob damit 
nur eine aramäische Übersetzung oder eine solche in jede Sprache 
empfohlen ist, ist nicht ersichtlich. Die Sitte der Sepharadim, die 
Haftara gerade am 9. Ab in die Landessprache zu übertragen (ob.), 
scheint hier ihren Ursprung zu haben. 


S 29. Die Schriftauslegung. 

Literatur: Zunz, G. V.; Rapaport Art. 7»nin Erech’Millin, S.6 ff. ; Bacher, 
Exeget. Termin. I,25 ff.,33 ff., 103£.; ders., Der Ursprung des Wortes Haggada 
in AdT, I. Aufl., S. 451ff. (JOR IV, 406ff.); Maybaum, Homiletik, S. 1ff. 

Zur Erreichung des Zweckes der Schriftvorlesung, zur Herbei- 
führung einer eingehenden Kenntnis des Inhalts der Bibel und 
zur Verbreitung ihres Verständnisses genügte der bloße Vortrag 
in der Landessprache nicht, es mußte auch die sachliche Er- 
läuterung und Zusammenfassung hinzutreten. Be- 
reits bei Esras Vorlesung, auf deren Vorbild wir immer zurück- 
zugreifen haben, finden wir Leviten 7Y1P2 Dyrn nn Dan, deren 
Aufgabe es war, das Volk in der Tora zu unterrichten, das Volk 
an den Stoff heranzubringen (Neh. 87). Eine ähnliche Aufgabe 
teilt die Chronik den Abgesandten des Königs Josaphat zu, „sie 
zogen in allen Städten Judas umher und lehrten im Volke“ 
(273 7705 II. Chr. 179). Die beiden Ausdrücke 27 und n> 
sind die ältesten Bezeichnungen, die wir für die gottesdienstliche 
Schriftauslegung, die Predigt, haben. n5 ist das griechische 
öıdaoreıv, Philo nennt darum die Synagogen Lehrstätten (dıdao- 
xahsie) aller Tugenden. Auch im Neuen Testament wird dıdaozeıv 
für predigen gebraucht; die Bergpredigt z. B. ist ein- 
geleitet mit den Worten 2didaoxev aurovg (Mtth. 52), von den 
Predigten, die Jesus an den Sabbaten in den Synagogen hielt, ge- 
braucht Markus die Bezeichnung rois oaßßaoıy Edidaoxrev eis 
cv ovveyoyyv (121), Lukas 19 de dıdaonw» &v wid rov ovva- 
yoyov (11 31), 19 diddoxwv auroig 2v roig odBßaoıw (431). Tab 
und seine Derivate dienen in der Kunstsprache der ältesten jü- 
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dischen Auslegungsliteratur zur Anknüpfung der Auslegung an den 
Bibeltext (Bacher). Neben n> tritt in der gleichen Bedeutung 
37, insbesondere "3%; diesem Worte verdankt die Bezeichnung 
Hagada, das wichtigste Element der späteren Predigt, ihren Ursprung. 

Eine jüngere Bezeichnung für die Schriftauslegung, die sich 
aber für alle Zeiten behauptet hat, ist ®%7, Esra ist der erste, von 
dem es in bezug auf die Schriftforschung angewendet: wird 
(Esr. 710). Das davon abgeleitete Nomen %7n bedeutet in der 
Bibel (II. Chr. 1322, 2427) und in den ältesten Traditionsquellen 
einen größeren Gedankenzusammenhang der Auslegung und Über- 
arbeitung, bei dem die unmittelbare Anknüpfung an die Bibel 
nicht immer erkennbar ist. Erst aus der Zeit nach dem Untergange 
des jüdischen Staates wird D77 und D7n vom öffentlichen Vor- 
trag der Schriftdeutung, von der Predigt, gebraucht. Danach 
heißt 7097 Prediger, was in der Mischna freilich sich nur an einer 
Stelle von nicht unbestrittener Echtheit findet (Sota IX, 15). 

2. Die Änderung des Sprachgebrauchs hängt wahrscheinlich 
mit einer Änderung im Verfahren der Schriftauslegung zusammen. 
Die älteste Schriftauslegung, die Belehrung >37 in der Zeit Esras, 
knüpfte unmittelbar an die Vorlesung an, deutete das vorgetragene 
kurze Stück des Pentateuch, vielleicht fiel sie sogar mit dem Targum 
zusammen, das in breiter Paraphrase den Inhalt der Schrift wiedergab. 
Von der Prophetenvorlesung gilt die Bestimmung, daß da, wo ein 
„Meturgeman“ fungiert, die Perikope sehr kurz sein darf, weil 
offenbar das Targum recht ins weite ging. Ob die Schriftauslegung 
auf die Vorlesung der Sidra oder der Haftara folgte, und in welchem 
Falle sie an die eine oder die andere angeschlossen wurde, darüber 
geben die erhaltenen Quellen keine Auskunft. Das Beispiel einer 
Schriftauslegung, die unmittelbar an die Haftara anknüpft, bietet 
Luk. 420ff. Zweierlei ist jedoch dabei zu berücksichtigen, daß 
weder die Schriftauslegung stets an die Haftara angeknüpft haben, 
noch daß der Vorlesende immer zugleich der Prediger gewesen 
sein kann. Aus Philos Beschreibungen des Gottesdienstes ist zu 
entnehmen, daß der Brauch nicht einheitlich war, daß 
bald derselbe, der die Schrift vorgetragen hatte, sie auslegte, bald 
ein anderer unter den „Kundigsten‘‘ den Vortrag übernahm. Wie 
lange die Predigt sich in dieser Weise streng an das Schriftwort 
gehalten hat, läßt sich nicht mehr ergründen. Mit der Verlängerung 
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der Perikopen wurde das Gebiet ein weiteres, der zur Auswahl 
stehende Stoff ein größerer, die Themen freier und loser mit dem 
Text verknüpft. Philos Homilien sind die ältesten Denkmäler der 
neuen Art von Schriftauslegung, auch Paulus hält sich in seinen 
Ansprachen in den Synagogen in Damaskus (Akt. 919) und im pisi- 
dischen Antiochien (13 16) nicht an das vorgelesene Textwort. Um 
dieselbe Zeit wie in der Diaspora dürfte die neue Gattung der Schrift- 
auslegung sich auch in Palästina verbreitet haben, und wenn Schemaja 
und Abtalion, die Zeitgenossen des Herodes, als erste mit dem 
Ehrennamen 25473 29907 ausgezeichnet werden, so weist das 
vielleicht ebenfalls auf den Wechsel hin, der die Predigt damals 
zu einem selbständigen Teile des Gottesdienstes machte. Wenn sie 
auch immer noch an die vorgelesene Schriftstelle anknüpfte (%7 
om Do 972), so nahm sie doch nur den Ausgangspunkt 
von dort und behandelte ihre Themen frei und unabhängig. 
In dem neuen Stadium der Entwicklung nahm die ursprünglich 
nur belehrende Schriftauslegung mehr oder minder den 
Charakter der erbaulichen Predigt an; ein wichtiges 
Element in ihr wurde der eschatologische Ausblick, mit einem 
Trosteszuspruch (ma, 7x Mam2 — Aöyos ragarkroewg) pflegten 
die Redner zu schließen. Die ‚„Derascha‘“ in diesem Sinne konnte 
dann wohl auch gänzlich vom Gottesdienste losgelöst und außerhalb 
der Synagoge öffentlich gehalten werden (933 077). Ein unent- 
behrlicher Bestandteil des Gottesdienstes war die Predigt nicht; 
wo die geeigneten Kräfte fehlten, unterblieb sie, oft genug wird das, 
solange Berufsprediger nicht vorhanden waren, der Fall gewesen 
sein. Die Predigt fand in der Landessprache statt. Die Art der 
Predigten wechselte im Verlaufe der Zeiten nach den wechselvollen 
Geschicken des jüdischen Volkes und dem veränderten Geschmack 
der Zeiten; es hat Gegenden gegeben, wo sie jahrhundertelang 
fast völlig verdrängt war. Die Geschichte der Predigt hat in Leopold 
Zunz einen klassischen Bearbeiter gefunden, seinem Werke ‚Die 
gottesdienstlichen Vorträge der Juden‘ gebührt mit in erster Reihe 
das Verdienst, daß im letzten Jahrhundert der Predigt wieder ihre 
alte Stellung im Gottesdienste eingeräumt wurde, und daß in den 
letzten 70 Jahren die regelmäßig wiederkehrende gottesdienstliche 
Belehrung in den jüdischen Gemeinden aller Kulturländer ohne 
Unterschied der religiösen Richtung siegreich vorgedrungen, daß 
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die Predigt in dr Landessprache wiederum ein inte- 
grierender Bestandteil des Sabbat- und Festgottesdienstes ge- 
worden ist. 

3. Wie alle anderen Funktionen in der Synagoge, konnte ur- 
sprünglich auch die Schriftauslegung von jedem Kundigen 
in der Gemeinde ohne Unterschied der Stellung und Abstammung 
gehalten werden. Paulus und seine Genossen erscheinen als un- 
bekannte Fremde in Antiochien und werden trotzdem zur Predigt 
aufgefordert; in den nieht bedeutenden Diasporagemeinden wird 
die gottesdienstliche Belehrung aus Mangel an geeigneten Kräften 
oft genug unterblieben und die Rede eines Fremden mit Genug- 
tuung begrüßt worden sein. Später wurde das Predigen die Domäne 
der „Schriftgelehrten‘‘, der Sabbat wurde geradezu nach dem 
Prediger genannt (nn. >v na). Nicht alle Gelehrten waren 
in gleicher Weise dazu befähigt, die scharfsinnigen Halachisten 
traten hinter den Agadisten an Beliebtheit zurück. Die Predigt- 
kunst war nicht zu allen Zeiten gleich groß. Als ben Soma starb, 
herrschte der Eindruck, daß die Predigtkunst versiest war (Sota, 
Ende), sie feierte jedoch, wenn auch vielleicht in anderer Form, 
wieder ihre Auferstehung und ist niemals, auch in den trostlosesten 
Zeiten nicht, völlig ausgestorben. Aber daran kann kaum ein Zweifel 
sein, daß vom zweiten Jahrhunderte an die Predigttätigkeit auf die 
beruismäßigen Kreise beschränkt blieb, der Prediger der amoräischen 
Zeit führt den Titel 237, noch später ist er der Rabbiner. Wenn 
gleichzeitig auch die Bezeichnung 7077 sich erhalten hat, wurde 
dabei nicht an ein Amt, sondern an die spezifische Art der Tätig- 
keit, an die besondere Befähigung für agadische Auslegung gedacht. 

4. Die Schriftauslegung wurde sitzend vorgetragen. Nach- 
dem Jesus die Prophetenstelle gelesen hatte, schloß er die Rolle 
und gab sie dem Diener zurück; er selbst aber setzte sich und be- 
gann zu reden (&x«J1oev. noSaro de Akycıv Luk. 420 f.). So blieb 
es jahrhundertelang, daß der Prediger eine erhöhte Stelle bestieg 
vom >87 und dort im Sitzen sprach (DIT) 20° arme). In 
Babylonien freilich, wo große Volksmassen dem Vortrage lauschten, 
sprach der Gelehrte nicht direkt zum Publikum, neben ihm stand 
ein Sprecher XY'@N, ein Dolmetsch seiner Gedanken Na412, aan, 
ihm übermittelte der Gelehrte halblaut seine leitenden Gedanken 
und Belegstellen, der „Turgeman‘ hatte sie auszuspinnen, in einer 
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allgemein verständlichen und weithin vernehmbaren Weise dem 
Publikum vorzutragen. Das Amt des „Turgeman“ war ein sehr 
angesehenes, Männer von großem Rufe haben in ihm ihre Lauf- 
bahn begonnen. Mit dem’ Nufhören der babylonischen Amoräer 
ist das Amt ausgestorben, seitdem sprach der Prediger wieder direkt 
zum Publikum, wobei sich freilich in den großen Synagogen der 
Gegenwart oft genug der Mißstand zeigte, daß nieht immer Fähig- 
keiten, Stimmmittel und Vortragskunst in einem Manne vereinigt 
waren. 


8 30. Gebete vor und nach der Schriftvorlesung. 
Literatur: Berliner, Randb, I, 28£., 6öf., II 30ff. 


Den alten Quellen sind. besondere Gebete vor, während und 
nach der Schriftvorlesung unbekannt, das Herausnehmen und 
Zurückstellen der Tora vollzieht sich ohne besondere Feierlichkeit, 
die Vorlesung wırd durch Gebete nicht unterbrochen. Das ist im 
Laufe der Zeit ganz anders geworden, Ausheben und Einheben 
der Tora wurden weihevolle Akte mit besonderen Gebeten, die 
Vorlesung selbst wurde von Gebeten begleitet, und nach Beendigung 
der Vorlesung werden ebenfalls vor dem Einheben der Tora eine 
Anzahl Gebete eingefügt. Wir wollen sie in der angegebenen Reihen- 
folge in ihrer geschichtlichen Entwicklung kennen lernen. 

1. Das Ausheben der Tora (78277, 78°2%). Esist in der Mischna 
Joma VII1, Sota VII1 geschildert, Gebete sind dabei nicht er- 
wähnt, auch der Talmud kennt solche nicht; von den ‚„Frommen 
in Jerusalem‘ wird in einer jüngeren Quelle berichtet, daß sie der 
Tora entgegengingen, um sie ehrenvoll zu empfangen (Sof. XIV, 14), 
anderweitig wird mitgeteilt, daß die Palästinenser die Tora beim 
Einheben und Ausheben, die Babylonier nur beim Einheben feierlich 
geleiteten (Chill. Nr. 49). Erst der Traktat Sofrim gibt eine um- 
ständliche, freilich nicht ganz klare Beschreibung des Aushebens 
und einer umfangreichen Liturgie, die dazu gehört (Sof. XIV, 8—14). 
Nach diesem Vorbild erscheint das Ausheben in allen Gebetbüchern 
seit Amr. durch Gebete reich ausgeschmückt. Die einzelnen Riten 
weisen große Abweichungen auf, aber das Prinzip ist doch überall 
dasselbe; hymnische und Bekenntnisverse, zumeist der Bibel ent- 
nommen, sollen das Erscheinen der Tora verherrlichen. Es ist nicht 
mehr nur das verlesene Wort der Schrift, dem gehuldigt wird, sondern 
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auch die Tora als solche. Maßgebend für die Ausgestaltung der 
Feierliehkeit war, bewußt oder unbewußt, die biblische Erzählung 
von der feierlichen Einholung der Bundeslade durch König David 
(II. Sam.-65, I. Chron. 138, 1528 ff.). Die Liturgie beim Ausheben 
zerfällt in drei Teile. Zunächst wird eine Gruppe von Bibelversen 
vor dem Ausheben gesprochen; schon in Sof. sind es neun, aber 
es wurde später weggelassen und zugesetzt, ganz nach dem Belieben 
der Gemeinden. Während es in allen anderen Ländern hei Vers- 
gruppen blieb, führte It. für Sabbate und Festtage den für sie be- 
stimmten Psalm "» ein. Derin Germ. übliche Anfang mit 052 7 
(Num. 1035) wird im südlichen Frankreich schon um die Mitte des 
XIII. Jahrhunderts erwähnt, hat sich aber in Deutschland erst seit 
der Mitte des XVI. Jahrhunderts allgemein eingebürgert. Die vorauf- 
gehende Gruppe von Bibelversen 7103 7x stammt aus Sof. XIV, 8, 
sie war im XIII. Jahrhundert im östlichen Deutschland, jedoch noch 
nicht am Rhein üblich, ist aber allmählich auch dort eingedrungen. 
Ein Versuch, sie auch in Italien einzuführen, scheiterte an der Scheu 
der Gemeinden vor einer unnötigen Verlängerung des Gottesdienstes. 
Das Ausheben selbst wird wiederum von einigen Bekenntnis- 
versen begleitet. Gemeinsam ist allen Riten Ps. 344 ">73; hingegen 
sind die beiden in Sof. XIV, 9, 10 erwähnten Verse yAW und DR 778 
nur in Rom. und Germ. zu finden, in Germ. auch nur an Sabbaten 
und Festen, nicht an Wochentagen. Während die Tora zum Vor- 
lesepult getragen wird, kommen hymnische Verse zur Rezitation; 
es wird zumeist auch ein Umzug durch das Gotteshaus mit der 
Tora veranstaltet, die Zeit seiner Einführung läßt sich nicht fest- 
stellen. Der letzte Akt ist endlich die Vorbereitung der Tora 
fürdie Vorlesung, die ebenfalls von Hymnen begleitet wird. 
Sof. XIV, 12 hat dafür das aus der gaonäischen Zeit stammende 
>>7 >7, ein Gebet im Stile des Kaddisch, das jedoch fast nirgends 
üblich ist, nur der Schluß sn m>an wird in Germ. und It. zur 
Einleitung des „Aufrufens“ (S. 170) verwendet. Nach Sof., und 
ebenso in Rom. und Seph. wird die Tora vor Beginn der Vorlesung 
hochgehoben und der Gemeinde gezeigt, worauf sie NNTN 
mann Dt. 4 44 spricht; in Germ. und It. geschieht das Heben (77247) 
erst nach dem Vorlesen, in It. sogar erst, nachdem die Tora wieder 
völlig geschlossen ist, so daß von dem in Sof. gewünschten Zeigen 
der Schrift keine Rede sein kann. 
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In diesen allgemeinen und überall angenommenen Rahmen 
fügten die einzelnen Länder ihre besonderen Gebete ein. So nahm 
Germ. unmittelbar vor dem Ausheben das dem Sohar entlehnte 
aramäische Stück now 2’ agıf, das zuerst in italienischen Privat- 
gebeten erscheint, nach 1600 in die Ritualien und dann in den Siddur 
überging, gemäß dem Beispiel Isaak Lurjas anfangs nur für Sabbate, 
dann für jede Toravorlesung. Aus kabbalistischer Quelle stammt 
auch der Brauch, an gewissen Tagen beim Ausheben der Tora 
die 13 Attribute Gottes (mn ns w>D, Ex. 346) zu rezitieren; 
die Schule Is. Lurjas führte sie zunächst für den Monat Elul ein, 
von da gingen sie auf Neujahr und Versöhnungstag, zuletzt auch 
auf die Wallfahrtsfeste über. Nur Germ. hat sie beibehalten, und 
zwar für alle Festtage. Noch jünger ist das für die Feiertage an- 
geschlossene Stück D>1y >w 15127, das zuerst in Nath. Hannovers 
mx av, Prag 1662, erschien. Im letzten Jahrhundert ist das letzte 
Stück ebenso wie 77a 7792 vielfach weggelassen worden. In zahl- 
reichen Gemeinden wurde neben den alten Versgruppen ein Gebet 
in der Landessprache üblich. 

Einen besonders feierlichen Charakter hat das Ausheben am 
letzten Tage des Hüttenfestes, am Torafeste TYın nraw, wo der 
Schluß des Pentateuchs verlesen wird, wo alle Torarollen ausgehoben 
und in festlichem Umzug herumgetragen werden. Zu welcher Zeit 
diese Umzüge (M1pp7) begonnen haben, können wir nicht mehr 
genau bestimmen, gegen Ende des Mittelalters begegnen wir ihnen 
in allen Ländern, freilich finden sie nicht überall bei demselben 
Gebete statt. Während sie z. B. in Deutschland am Abend und 
Morgen gehalten werden, sind sie in sepharadischen Gemeinden 
vielfach am Nachmittag üblich. Auch die Liturgien sınd nicht 
einheitlich, die einfachste hat Germ. Während nämlich alle anderen 
Riten kunstvolle Piutim für diesen Anlass verwenden, finden wir 
in Germ. vor dem Ausheben eine Vermehrung der Bibelverse und 
während der Umzüge nur den schlichten alphabetischen Piut 
N2 79097 ’T SON. Eine Häufung der Gesänge war darum nötig, weil 
die Umzüge unter kabbalistischem Einfluß auf sieben aus- 
gedehnt wurden. Das Torafest wurde mit der Zeit ein Volksfest 
in der Synagoge, und die Umzüge wurden für die Zuschauer eine 
Art von Volksbelustigung, die in wenig kultivierten Zeiten und 
Ländern nicht selten in Ungebühr und Übermut ausartete. 
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2. Das Einheben der Tora (705>7 ‚70”>2). Vom Einheben 
der Tora erfahren wir in den alten Quellen überhaupt nichts, auch 
Sof. erwähnt es nicht. Erst Amr. spricht davon (mn 20 rn 
7n1pn>) und berichtet, daß es von Ps. 14813, 14 Do"... m 
begleitet wird. Diese Verse sind tatsächlich in allen Riten bei- 
behalten, aber auch überall erweitert worden. Wie beim Ausheben 
wurde auch beim Einheben mit der Tora ein Umzug gehalten, und 
es waren Gesänge hierfür erforderlich. In Spanien wurden die Verse 
aus Amr. pur an Wochentagen gebraucht, an Sabbaten war es schon 
um 1100 üblich, neben einer Reihe von Einzelversen Psalm 29 
72 ara und 247 ff. (any IND)-zu rezitieren; das wurde später 
(nach 1600) so verteilt, daß Psalm 29 an Sahbbaten, Psalm 24 
an anderen Tagen verwendet wurde, und so ist es in Seph. und 
Germ. geblieben. In Germ. geht allerdings stets Ps. 14813 und 14 
voraus. Unmittelbar beim Zurückstellen der Tora verwenden alle 
Riten die Verse ax" „31 Num. 103 und Yaron Thr. 521, 
jedoch alle mit Hinzutun anderer, Germ. hat 77:21 am Anfange, 
12707 am Ende einer Versgruppe. Die Neuzeit hat vielfach einen 
Ersatz des Psalms durch ein Gebet in der Landessprache gebracht. 

3. Während der Vorlesung. Es wurde bereits erwähnt, daß 
im Laufe der Zeit die Bedeutung und Wertschätzung der Schrift- 
vorlesung sich wesentlich verschob, daß der Nachdruck auf das 
Aufrufen und auf die Benediktionen fiel. So kam es auch, daß für 
jeden der zur Tora Gerufenen ein Segen (2% ”n) gesprochen wurde. 
Der zur Tora Gerufene konnte wiederum seinerseits den Segen für 
andere ganz nach seinem Belieben sprechen lassen und pflegte 
dafür Geld zu spenden. Das ist eine Einführung des Mittelalters, 
die, wie es scheint, aus Frankreich oder Deutschland stammt. Ur- 
sprünglich war es nur Sitte, an einem Tage der Wallfahrtsfeste 
in der Synagoge für Zwecke der Armenverwaltung Spenden zu 
gewähren, wasim Anschlusse an die Schriftvorlesung Dt. 16 17 7% nınn 
genannt wurde; in Spanien kannte man den Brauch nur am Tora- 
fest. Es dauerte nicht lange, bis der Brauch auf alle Sabbate über- 
tragen wurde; Isak Or Sarua um 1200 sah nichts Störendes mehr 
darin. Aller Wahrscheinlichkeit nach haben die Gemeinden die 
Einbürgerung des Brauches gefördert, weil ihnen aus diesen frei- 
willigen Beiträgen eine sehr beträchtliche Einnahmequelle erwuchs, 
auf die sie in jenen Zeiten, in denen die Erträgnisse der direkten 
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Besteuerung durch den Staat in Anspruch genommen wurden, 
unmöglich verzichten konnten. So verbreitete sich die Sitte des 
Segens bei der Vorlesung in allen Ländern, in Seph. wurde es sogar 
üblich, daß der AufgerufenexGebete für das Seelenheil seiner An- 
verwandten (72507) neben dem Segen für die Lebenden sprechen 
ließ. Wie es nun einmal das Schicksal solcher Bräuche ist, daß mit 
der Zeit die Nebensachen zu Hauptsachen werden: in den Augen 
der Unwissenden wurde der Segen (7720 2) der wichtigste Teil 
der Schriftvorlesung. Es ergab sich allmählich die Unsitte, daß 
das Segensprechen in erschreckender Weise überhand nahm, daß 
es zu einer übermäßigen Verlängerung des Gottesdienstes führte, 
die Aufmerksamkeit von der Schriftvorlesung selbst ablenkte und 
zu allerlei Unfug in der Gemeinde Anlaß lieferte. In den fort- 
geschrittenen Ländern ist die Unterbrechung der Toravorlesung 
durch den Segen daher meist längst wieder abgeschafft worden. 

Bei feierlichen Gelegenheiten wurde das Aufrufen von be- 
sonderen poetischen Introduktionen (MW), die mitunter sogar recht 
lang waren, begleitet. Bei Installation der Exilarchen, Geonim, 
bei Anwesenheit eines Bräutigams und ähnlichen für die Gemeinde 
wichtigen freudigen Anlässen wurden die Beteiligten unter derartigen 
Gesängen zur Tora gerufen. Regelmäßig geschah es am Torafeste, 
wenn die beiden „Bräutigame“ ($ 255, S.167) zur Tora gerufen 
wurden. 

4. Nach dem Vorlesen. Die Tora wird nicht unmittelbar nach 
Beendigung der Vorlesung zurückgestellt; daher konnten auch 
zwischen die Vorlesung und das Einheben Gebete treten. Sie sind 
sämtlich dem Talmud und dem Traktat Sofrim noch unbekannt. 

a) Wochentage. Betrachten wir zunächst die kurzen Vor- 
lesungen. Au Wochentagen geschieht in Germ., It. und’ Rom. das 
Einheben unmittelbar nach der Vorlesung, nur die Zeit, die zum 
Zurollen und Bekleiden der Tora erforderlich ist, bleibt auszufüllen. 
Zu diesem Zwecke werden am Montag und Donnerstag sowie an 
Fasttagen einige kurze, mit 772% 7 beginnende Bitten für den 
Schutz aller Gemeinden Israels gesprochen. Sie sind bereits in 
Amr. vorhanden. In Seph. hingegen erfolgt das Einheben erst nach 
der Keduscha de Sidra ($ 109, 8.79), so daß das Zurollen in der 
Zwischenzeit besorgt werden kann und eine Pause nicht entsteht. 
An den Halbfesten, wo die Bitten wegfallen, entsteht in Germ. 
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eine Pause im Gottesdienste, in It. wird an diesen Tagen ebenso 
wie in Seph. verfahren. 

Am Sabbat zu Mincha ist in Germ. eine Pause, in It. und Seph. 
wird Ps. 111 rezitiert. In Rom. wird hinter sämtlichen kurzen Vor- 
lesungen 7127 "17 beibehalten. 

b) Sabbate. Ganz anders liegen die Dinge am Sabbat. Hier 
fällt zwar die Veranlassung der Einfügung von Gebeten zum Zwecke 
der Ausfüllung der Zeit fort, da das Zurollen der Tora während 
der Vorlesung der Haftara erfolgt, aber es kamen von der gaonäischen 
Zeit an andere Gebete in großer Zahl hinzu. 

1. Ein Segen (20 *n) für die Anwesenden, wie ihn Rom. ent- 
hält, oder für die ganze Gemeinde, wie in Seph. (TN2D "n) und Germ. 
(jrm2 29p% ID). Damit wurde ferner schon früh der Segen für ver- 
dienstvolle und wohltätige Gemeindemitglieder, ein besonderer Segen 
für diejenigen, welche die Gemeinde oder Synagoge mit Stiftungen 
bedachten, vereinigt. Jehuda Albarzeloni erklärte sich gegen diese 
Sitte, aber sie war zu sehr verbreitet, als daß er sie hätte beseitigen 
können. 

2. Ein Segen für die höchsten jüdischen Behörden, die Exil- 
archen und die Schulhäupter in Babylonien sowie die Gelehrten 
des Landes. Da das Gebet in Babylonien entstand, ist es in ara- 
mäischer Sprache verfaßt (jP7> D1p* und aU5 777737). Beide Gebete 
um Segen kennt schon die gaonäische Zeit. 

Ein Segen für den Landesvater und die Staatsbehörden (In127 
yon); er knüpft an Jerem. 297, Esr. 610 an und ist ebenfalls sehr alt, 
wie die Übereinstimmungen des Textes in Germ. und Seph. beweisen. 

4. Nach den Kreuzzügen wurde es in Germ., später auch in It. 
üblich, der Märtyrer der Gemeinde sowie hervorragender, um die 
Gesamtheit verdienter Männer zu gedenken (Bar7 A8). Daraus 
entstand später die Sitte, daß auch einzelne für ihre verstorbenen 
Angehörigen in der Nähe ihrer Todestage Gebete sprechen ließen 
(aDvann Dun >, ma>07 ob. 8.202). Besonders an den Sabbaten 
vor dem Wochenfeste und vor dem 9. Ab wurden die langen Märtyrer- 
listen der Memorbücher vorgelesen (‚memern‘). 

5. In Spanien wurde an jedem Sabbat ein langes aramäisches 
Gebet für in Bedrängnis befindliche Gemeinden gesprochen (TN>X%2 
san); in anderen Ländern war das nur der Fall, wenn die Nachricht 
von einer bestimmten drohenden Gefahr zu ihnen gelangt war. 
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Alle hier genannten Gebete, ihre Fassung und ihre Reihenfolge 
hingen von lokalen Gebräuchen ab, sie wurden nach Belieben der 
Gemeinden eingeführt und erweitert oder gekürzt und fortgelassen. 

6. Zwei weitere Einschaltyngen entstanden aus der Notwendig- 
keit, die Gemeinden über wichtige kalendarische Ereignisse zu 
unterrichten, über das 'Bevorstehen des Neumondes und der Fast- 
tage; sie sind daher auch überall eingeführt worden. In welcher 
Form das Bevorstehen des Neumondes am vorhergehenden Sabbat 
verkündet wurde, haben wir oben $ 201, S.123 ausführlich dar- 
gestellt. Unter ähnlichen Formeln wie der Neumond wurde das 
Eintreten der historischn Fasttage am vorhergehenden 
Sabbat angekündigt, an Stelle der beim Neumond üblichen Bitte 
wird eine andere, die auf Sech. 819 Bezug nimmt, gesprochen. Die 
Ankündigungen der Fasten sind im Laufe der Zeit außer Übung 
sekommen, nur die Fasten nach den Festen 0) wann =D 821, 
S. 127) werden bisweilen in Form eines Segens für diejenigen, die 
sie halten (72% 2), angemeldet. 

c) Festtage. An den Festtagen, wofern sie nicht auf den Sabbat 
fielen, ließ man in Germ. alle obigen Einschaltungen fort, in den 
anderen Riten wurden sie wie am Sabbat beibehalten. In Deutsch- 
land bildete sich die bereits erwähnte Sitte, an den Wallfahrts- 
festen den Segen für Verwandte sprechen zu lassen und dafür frei- 
willige Gaben zu spenden. Am Versöhnungstage hingegen wurde 
für das Seelenheil der Toten gebetet. Daraus entstand eine besondere 
Feier (naw> n>77), die in Westdeutschland noch heute nur 
am Versöhnungstage stattfindet, im Osten hingegen am letzten 
Tage aller Feiertage mit Ausnahme des Neujahrsfestes. Am Neu- 
jahrstage wiederum wird in allen Riten vor dem Einheben der 
Tora Schofar geblasen, wobei eine Benediktion vorangeht und einige 
Bibelverse folgen. Das Schofarblasen an dieser Stelle (avın MIypn) 
ist nicht das ursprüngliche (vgl. S. 140), aber zumindest seit dem 
III. Jahrhundert neben dem Blasen während der Tefilla üblich. 

d) Einschaltungen besonderer Art brachte das Fest der Tora- 
freude, an ihm wurden besondere Poesien zur Verherrlichung der 
Tora im Anschlusse an die Vorlesung gesungen. Wenn auch die Er- 
wähnung von MR 5552 ON in Amr. nieht ursprünglich ist, so 
hat doch Saadja das Stück bereits gekannt und in der ihm vor- 
liegenden Fassung verworfen; das in Germ. erhaltene ist, offenbar 
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unter dem Einflusse seines Widerspruchs, geändert. Im gaonäischen 
Zeitalter waren auch andere ähnliche „Hymnen und Verherrlichungen 
der Tora‘ verbreitet. Zur Verherrlichung der Offenbarung gehörte die 
Lobpreisung Israels, das die Tora angenommen (XP D>’"DR), vor 
allem aber der Preis Mosis, der, zum Organ der Offenbarung ge- 
wählt, des unmittelbaren Verkehrs mit den himmlischen Scharen 
und mit der Gottheit selbst gewürdigt war. Die Vorlesung am 
Torafeste erzählte vom Tode Mosis; jüngere Targumim und Midra- 
schim schmückten die in ihrer Schlichtheit erhabene Erzählung 
dramatisch aus, sie wußten von den letzten Stunden, von den 
inneren Kämpfen des Propheten, von seiner Ehrung im Tode, von 
seiner Bestattung ausführlich zu erzählen. Auch der Midrasch 
vom Tode Mosis (MB nuD) wurde für den Gottesdienst bearbeitet 
und am Torafeste in der Synagoge vorgetragen. Für die synagogalen 
Dichter war ein weites Gebiet eröffnet, das sie reich anbauten, 
aber nur wenige Stücke des alten Vorrates haben sich durch die 
Jahrhunderte erhalten. 

Im letzten Jahrhunderte sind alle die zuletzt behandelten Ein- 
schaltungen (S. 202 ff.) wesentlich vereinfacht worden. Die bei- 
behaltenen Gebete für den Landesvater, für die Behörden und für 
die Gemeinde, die Fürbitte für einzelne Anwesende bei besonderen 
Gelegenheiten, die Verkündigung des Neumondes, die Totenfeier haben 
in den fortgeschrittenen Ländern Bearbeitungen in der Landessprache 
erfahren. Sie werden nicht mehr, wie ehemals, vom Vorbeter, sondern 
meist vom Rabbiner vorgetragen, für diese „Agende‘“ ist der Name 
„Liturgie“ im engeren Sinne üblich geworden. 


Kap. IV. Die synagogale Poesie. 
8 31. Allgemeines. 


Literatur: Dukes L., Zur Kenntnis der neuhebräischen religiösen 
Poesie; Zunz L., G. V.?, S. 395b, Synagogale Poesie, S. 60ff.; Duschak, 
S. 224ff.; Perles J., Beiträge zur Geschichte der hebräischen und ara- 
mäischen Studien, S. 63ff. J.E. Art. Piyyut X, 65ff.; Pizmon, das. 68. 


1. Die bisher behandelten Gebete bezeichnet man als Stamm- 
gebete; sie sind sämtlichen Gebetbüchern gemeinsam, auch 
ihr Text ist, abgesehen von den durch die Reformbewegung unserer 
Tage eingeführten Änderungen, im großen und ganzen überall derselbe. 
Es sind die im Talmud bereits bekannten, in der Zeit unmittelbar 
nach Abschluß des Talmuds erweiterten und ausgearbeiteten Ge- 
bete; sie sind infolgedessen allgemein angenommen und als verbind- 
liche Gebete anerkannt worden, gewissermaßen als 7>>7, sie galten 
als pn >v nyaun, als der von den alten Lehrern zusammengestellte 
Gebetsinhalt, von dem nicht abgewichen werden durfte, 

Bei aller Verehrung für die Tradition jedoch ließ der. religiöse 
Sinn des jüdischen Volkes sich nicht in die Fessel eines überlieferten 
Gebetes schlagen, er forderte zu allen Zeiten das Recht der selbst- 
ständigen Betätigung, die Freiheit, auch die eigene Frömmigkeit 
zum Ausdrucke zu bringen, eine persönliche — oder sagen wir besser — 
zeitgenössische Note den überkommenen Formen hinzuzufügen. So 
trat neben das feststehende, überlieferte Gebet ein bewegliches Ele- 
ment, dessen Aufnahme und Verwertung im Gottesdienste dem Be- 
lieben der Gemeinden überlassen war (MN). Die religiösen Be- 
dürfnisse, die Neigungen, der Geschmack der verschiedenen Länder 
und Zeitalter haben auf seine Gestaltung eingewirkt, die Kultur der 
Umgebung, die politischen und sozialen Verhältnisse haben seine 
Bedeutung erhöht oder vermindert, den ihm gegönnten Raum er- 
weitert oder beschränkt; mitunter beherrschte es die gesamte Li- 
turgie, anderwärts wiederum wurde es stark zurückgedrängt. Schon 
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in denjenigen Gebeten, die dem Kriat Schma vorangehen (8$ 11. I 
und in denen, die der Tefilla folgen ($ 10), haben wir solche beweglichen 
Elemente des Gottesdienstes kennen gelernt, aber auch sie waren noch 
früh genug vorhanden, um allgemeine Anerkennung zu finden. Hier 
jedoch wollen wir von denen berichten, die einer jüngeren Zeit ihre 
Entstehung verdanken. Es waren religiöse Gesänge, die die Erwei- 
terung des Gebetes bildeten, sie hießen daher auch, wie die biblischen 
Psalmen, 2°, was Zunz durch synagogale Poesie wieder- 
gegeben hat. Meist waren im Hebräischen andere Namen dafür ge- 
bräuchlich, sie entsprechen den Kulturkreisen, unter deren Einfluß die 
Diehtungen entstanden; der eine %1°D stammt aus dem Griechischen, 
er weist auf die byzantinische, der andere N1777 aus dem Arabischen, 
er führt in die islamische Epoche. 

2. 7098 ‚N207°D vom griechischen zroıyryg, kommt als Bezeichnung 
für Verfasser von Poesien in Kunstform schon im Midrasch vor; als 
charakteristisches Merkmal seiner Tätigkeit werden Kompositionen 
mit zu Ende geführten oder in der Mitte abgebrochenen alphabe- 
tischen Akrostichen genannt; {oT Xn72 NEIN Pay 75 Nom Tan 
m Som ns57 arı m Dorn (Cant. rab. 1,7 zu 11). Aus dem Worte 
jo”"2 wird ein Verbum © gebildet und im Piel und Pual flektiert, 
als wäre es ein hebräischer Stamm (‚Hosen Hınn ‚um ‚umDn 
ump> mannn). Am häufigsten aber wird das davon abgeleitete Nomen 
u07D gebraucht. Das Targ. jer. zu II. Kön. 315 gibt das hebräische 
722 singen durch 2%%5 wieder. Unter Piut versteht man zunächst jede 
Art von Poesie, Sabbatai Donolo (X. Jahrhundert) z. B. nennt das 
gesamte Exordium seines Jezira-Kommentars einen Piut; haupt- 
sächlich aber wird der Name als Bezeichnung für die religiösen 
Dichtungen verwandt, die an die Stammgebete angehängt oder in die 
Stammgebete eingeschaltet werden. Zusammen mit Piut kommt 
ein bisher noch nicht befriedigend erklärtes Wort 7°"0 für Dich- 
tungen vor; auch hiervon wurde ein Stamm 7% ‚770 abgeleitet und, als 
wäre er rein hebräisch, flektiert. Das Targum jer. zu II. Sam. 616 
gibt 707 durch 7772 wieder, wahrscheinlich ist das Wort wie ©1% 
griechischen Ursprungs und von «do, «dr abzuleiten. Es kommt 
stets mit D7°D zusammen vor, einmal sogar als Gegensatz dazu und soll 
akrostichische Diehtung bedeuten. 

3. MITT, arab. 12877 wird nicht so häufig wie Piut, dafür aber 
früher und im Orient, in der Heimat der synagogalen Poesie, ver- 
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wendet. Die Werke der ältesten uns bekannten Piutdichter werden 
unter diesem Namen zusammengefaßt, sie kommen als Werke mit 
und ohne Kommentar bis ins XIII. Jahrhundert in Bücherlisten 
unter der Bezeichnung 87% vor. Ein arabischer Autor unterscheidet 
ausdrücklich die Chisana von den Pflichtgebeten, in die sie einge- 
schoben werden ($ 39). Das Wort ist nicht so lange im Gebrauche 
geblieben wie Piut, ist aber für die Erkenntnis der Anfänge der syna- 
gogalen Dichtungen, wie wir sehen’.werden, von außerordentlicher 
Bedeutung. 

4. Eine weitere allgemeine, wenn auch meist in engerer Be- 
deutung verwandte Bezeichnung ist 710272, von einem Verbum 278 
abgeleitet, das in angeblich palästinischen Targumim zu Ex. 1521 
und Hi 31 als Übertragung von 735 (5777), im Midrasch in der Be- 
deutung von n2°a7 Wohlgefallen gebraucht wird und offenbar 
mit wekuds zusammen hängt. Das Wort bezeichnet ursprünglich 
strophisch gegliederte, gereimte Hymnen über- 
haupt, später aber nur mit Refrain versehene, und zwar entweder 
die ganzen Stücke oder auch die Refrainzeile allein. Augustin schickt 
einem seiner Lieder einen Vers vorauf, der dann hinter jeder Strophe 
wiederholt wird, und nennt die Dichtung Hypopsalma. Das 
wäre ein ganz ähnlicher Sprachgebrauch, wie er sich in jüdischen 
Kreisen herausgebildet hat. Im späteren Mittelalter wird an Stelle 
des Refrains auch die laute Antistrophe 71012 genannt. Wenn j1n7D 
auch zumeist als Bezeichnung für Refrainpoesien auftritt, so kommt 
es doch auch als allgemeine Benennung für synagogale Poesien ohne 
Unterschied vor. 

Ihrem Inhalte nach zerfällt die synagogale Poesie in zwei Gruppen, 
in hymnische und in elegische Diehtungen, die wir, dem Beispiele von 
Zunz folgend, als Piut und Selicha unterscheiden. 


8 32. Der Piut. 


Literatur: Dukes, das.; Zunz, das., Brody H. und Albrecht K., Die 
neuhebräische Dichterschule der spanisch-arabischen Epoche; JE das. 
sowie die Artikel: “Abodah I, 75 f., Azharot II, 368 ff., Kerobot VI, 468f., 
Yozerot XII, 622f. 


1. Von Haus aus bezeichnet Piut, wie wir gesehen haben, jede 
Art liturgischer Poesie. Der Sprachgebrauch hat sich jedoch so ent- 
wickelt, daß nur die Poesien hymnischen (Charakters, Lob- 
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und Danklieder, sie mögen allgemeinen Inhalt haben, sie mögen an 
die Natur oder an die Geschichte anknüpfen, Piut genannt werden. 
Der Name Piut dient als Bezeichnung der Gattung, für die einzelnen 
Arten der Poesien gibt es besondere Benennungen, die zum Teil von 
der äußeren Form hergenommen sind, meistens aber dem Inhalte des 
Gedichtes oder seinem Platze in der Liturgie entsprechen. 

2. Die von der äußeren Form entlehnten sind die allgemeineren 
Bezeichnungen, sie können für jedes Stück, welches auch sein Inhalt 
oder seine Stellung im Gebete sein mag, verwendet werden; sie sind 
mehreren Sprachen entnommen und weisen auf die verschiedenen 
Kulturkreise hin, von denen die synagogalen Dichter beeinflußt 
wurden. Wir verzeichnen hier nur die wichtigsten und am häufigsten 
vorkommenden Namen: 

a) NONSDN, plur. jON2DDR, auch in XON2"D abgekürzt, wird 
ganz allgemein für jede Art alphabetischer Dichtung verwendet. 

b) 2979, 70779, plur. D90977% Riegel oder Balken; so hießen ur- 
sprünglich Bibelworte und Versteile, die zur Einfassung von Poesien 
dienten; dann übertrug man die Bezeichnung auf die Stücke selbst, 
die solche Einfassungen enthielten, oder auf Poesien, die in kurzen 
Sätzen ein Bibelwort variieren. Statt 077 findet man bisweilen %7997, 
das griechische doouog Läufer, was sich ebenfalls auf den variierten 
Kehrvers bezieht, aber auch auf Stücke, die rasch, ohne Melodie zum 
Vortrage kamen, übertragen wurde. 

c) mon Muwaschschach, eine der arabischen Poesie entlehnte 
Form von Gedichten, sogenannte Gürtelreime; dem Gedichte 
geht ein Vers als Thema voran, mit dem sämtliche Strophenschlüsse 
reimen. Derartige Poesien finden sich nur bei spanischen Dichtern. 

d) ">p"p, wahrscheinlich lat. eirculare; der Name ist darum 
gewählt, weil die Bibelverse am Schlusse jeder Strophe stets mit 
demselben Worte enden, dieses also die ganze Poesie umkreist. 
Solehe Poesien kommen ebenfalls nur bei spanischen Dichtern vor. 

e) ND777007, wahrscheinlich vom altspanischen estribot, estrambot 
herzuleiten, ebenfalls eine Art Refrainlied. 

3. Einige Namen sind von der Stellung der Poesien hergenommen. 
Der verbreitetste ist n70, womit die Einleitung zu allen möglichen 
Poesien bezeichnet wird. Es ist entweder die Einführung für das 
Gebet oder für den Dichter, der sich damit der Gemeinde vorstellt; 
im letzteren Falle sagt man genauer MW n>°o:. Statt MON gebraucht 
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man auch 777"%nD oder in arabischer Sprache map. Auch 772 (vgl. 
$.211) scheint eine ähnliche Bedeutung zu haben. Wie am Anfang 
stehende, so haben die Poesien am Ende besondere Namen; größere ab- 
schließende Poesien nennt man p)>50 Finale, für kürzere ist 3773 An- 
hang oder 724 Abschluß gebräuchlich. 

4. Für die Benennung nach dem Inhalte war die Bestimmung 
der Poesien innerhalb der Liturgie maßgebend. Hauptsächlich werden 
Piutim an zwei Stellen im Gebete verwendet, bei den zum Schma 
gehörigen Benediktionen und der Tefilla. 


I. Die Piutim für die Benediktionen des Schma: 
A. Im Morgengebete. 


Im Morgengebete der Sabbate und Festtage sind die Benediktionen 
des Schma mit poetischen Einschaltungen versehen, die man zu- 
sammenfassend 727% plur. n17x27° nennt. In der ältesten Zeit bestanden 
die Jozer-Poesien aus folgenden drei Stücken: 

a) 229%, so genannt nach dem Anfange der ersten Benediktion 
TR 227% (oben S. 17), auf den die Einschaltung folgt. Die älteste 
Dichtung dieser Art ist das in It. an jedem Sabbat, in Germ. nur in 
Verbindung mit einem Jozer gebräuchliche MIR D17 NER D517 IS 
79) mar DENN. Das Thema des Jozer ist meist die Schöpfungs- 
geschichte, die Strophen oder deren Refrain schließen häufig mit w7p. 

b) jo, unmittelbar vor D2918777 (oben S. 67), an dessen Stelle 
dann allerdings das wahrscheinlich aus Palästina stammende nn" 
777909 tritt. Gegenstand dieses Piut ist, seinem Platze im Gebete ent- 
sprechend, die Schilderung der Keduscha der Engel. 

c) HD'T, unmittelbar vor nan nAry (oben S. 23), schließt an 
nor DIN DIN an und spricht die Hoffnung auf bessere Zeiten aus, 
nicht selten wird an gegenwärtige Leiden angeknüpft. Das vorher- 
gehende Stück D:Tpn77 > erhält, wo ein Sulat eingeschaltet ist, die 
kurze Fassung des palästinischen Ritus (oben $. 23). 

Der hier geschilderte Aufbau ist der einfachste, der vorkommt; er 
kann jedoch beträchtlich erweitert werden, indem auch hinter b) 
und c) noch einige Dichtungen eingefügt werden, so 

be) mmı8%2 anknüpfend an MIR 727% (oben $. 20), 

bp) mamR vor Marsa 90% 1093 97727 (oben S. 21), 

ca) 7222 2 vor dem gleichen Verse aus dem Schilfmeerliede 

(oben S. 23), 
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cß) »>>0 ”7 in den Riten, die diese Worte vor 75% ”7 haben 
(oben S. 24), endlich 

6y) 72783 unmittelbar vor >N”D" >84, wobei in Germ. dann 
wiederum die palästinische Formel na >>32 (oben $. 23) zur Ver- 
wendung kommt. Der Inhalt der letztgenannten Stücke ist meist 
die Liebe Gottes zu Israel, oder sie behandeln einzelne Gebote und 
die daraus geschöpfte Hoffnung auf Gottes Gnade. In solcher Voll- 
ständigkeit finden sich die Zutaten zum Jozer, MX", wie man die 
Stücke auch alle zusammen nennt, höchst selten, meistens nur bei 
spanischen Dichtern. Sie müssen auch nicht alle zusammen stehen, 
es kommt häufig vor, daß nur einzelne, wie 71Nn oder TAX für einen 
Festtag oder einen Sabbat bearbeitet sind. 

Die spanischen Dichter der Blütezeit haben auch schon vor dem 
Jozer mit ihren Einschaltungen begonnen, sie schickten dem 12%2 und 
dem voraufgehenden ®"7P je eine Introduktion, N197 voran. Ja, sie 
haben auch das Stück, welches an Sabbaten und Festen zum Ab- 
schlusse der Psalmen dient und irrtümlich zum Jozer gerechnet wurde, 
nnü: (oben S. 113), ebenfalls vielfach bearbeitet. 

Die Kompositionen zu N=%2 zerfallen in folgende Teile: 

a) Introduktionen, die entweder den hebräischen Namen n70* 
rov:> führen oder den arabischen 777%, der dasselbe bedeutet. 
Die Form der erhaltenen 777% ist derart, daß den Poesien ein Leit- 
vers voraufgeht, mit dessen letztem Worte alle Strophenschlüsse 
reimen. Vielfach stehen beide, NOS und 77712 nebeneinander. 

b) new: plur. DInmv:, d. h. Poesien, in denen jede Strophe 
mit dem Worte nn: beginnt; sie werden nach dem ersten Absatze von 
now: vor den Worten D%> Mo xD 73%0 DR vorgetragen, haben in 
der Regel diese Worte auch am Schlusse der letzten Strophe, jedoch 
ist die Echtheit der Schlußstrophen angefochten, sie sind meist erst 
jüngere Zusätze. 

e) 72°8 7>N, müßte dasselbe bedeuten wie b), die Poesien beginnen 
mit 2°710, dem letzten voraufgehenden Worte von naW>; vielleicht 
stammen aus den 7%» Y>X-Gedichten die soeben erwähnten unechten 
letzten Strophen der nmWD>-Lieder. 

d) "naxy >> und e) 7792 "”, beide anknüpfend an den Anfang 
und das Ende des Verses Ps. 3510, soweit er in Mn" zitiert ist. Auch 
zu f) au Ta und g) 9 7210 gibt es Dichtungen, die aber keinen 
besonderen Namen führen. Der Inhalt all der hier genannten Stücke 
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ist hymnisch, sie nehmen zumeist Bezug auf die Bedeutung des Tages, 
für die sie gedichtet sind, ihre Form ist in der Regel dieselbe wie die 
des TIrn. : 

Ein Bild von der Reichhaltigkeit der nnW:- und 2""-Poesien, 
die Jehuda ha Levi verfaßt hat, gibt die Probe bei Brody und Albrecht 
Nr. 88—103, S. 100 ff. 


B. Im Abendgebete. 


Den Joz’rot im Morgengebete entsprechen die Poesien, die an 
Feiertagen, einst auch an Sabbaten, in das Abendgebet eingeschaltet 
werden. Die ganze Gruppe heißt a7, Mar, seit 1600 etwa 
n7277%, besondere Namen für die einzelnen Stücke sind nicht bekannt. 
Die Kompositionen sind derart, daß zu jedem Absatze im Stamm- 
gebete eine kurze Poesie gehört. Es gehen demnach z wei dem saw 
voran, die eine vor Day any, die andere vor IND 0 IN 
(oben S. 101). Hinter dem snW folgen vier Stücke, eines vor "% 
71>n>, eines vor 5%" ’7, eines vor >NYDN DNA, eines vor MIO Den 
av, wobei wiederum zu beachten ist, daß in Verbindung mit Piut 
hier überall die Schlußworte der palästinischen Rezension dieser Ge- 
bete (weiter S. 267) verwendet werden. Zu den sechs, gewöhnlich recht 
kurzen Poesien gesellt sich noch eine längere; vor 7223 »n nämlich 
geht der kurzen in der Regel eine größere Poesie mit einfachem 
oder doppeltem Alphabete und mit Refrain voraus. Vielfach ist auch 
vor das letzte Stück (vor W197) eine längere Auseinandersetzung 
halachischen Inhalts in Prosa eingeschoben, die 7122 oder 7132 neo1n 
heißt — im deutschen Ritus ist nur zum zweiten Abend des Pesach ein 
solcher Zusatz in das Machsor aufgenommen. Auch an Introduktionen 
zu Maarib (27795 N70N) hat es nicht gefehlt. Maaribim wurden zu 
allen Festen ohne Ausnahme gedichtet, wenn sie auch nicht für alle 
Feste gleichmäßig im Gebrauch geblieben sind. Im Orient besaß man 
solehe Dichtungen sogar für ausgezeichnete Sabbate. Spanische 
Diehter haben sie nie bearbeitet, sie haben auch in Seph. niemals 
Eingang gefunden. 


ll. Die für die Tefilla bestimmten Poesien. 
A. Keroba. 


Der zusammenfassende Name für die in die Tefilla eingeschal- 
teten Poesien ist 73Y"P oder M1317p. Das Wort ist von NAp ab- 
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geleitet, der Bezeichnung für den Vorbeter, der die Tefilla vortrug, 
ihn nennt auch der Midrasch S7p7 sam wur. Mißverständlich 
wurde statt M127p vermittels der für die altfranzösische Pluralendung 
es gebräuchlichen Umschreibung das Wort Ya1ıp gesetzt und als 
Memorialwort aus den Anfangsbuchstaben des Verses Ps. 118 15 >p 
Dp>Sr Drna mymom 739 hergeleitet. Auch das ganze Gebetbuch für 
die Festtage wurde, da es die Keroba enthielt, bisweilen mit dem 
gleichen Namen Y279P genannt. Kerobas gibt es für ausgezeichnete 
Wochentage, für Sabbate und Festtage. An Wochentagen wird dann 
in jedes Stück der Tefilla ein Piut eingeschaltet. Die Kerobas für 
Wochentage stammen sämtlich aus der alten Zeit und den orienta- 
lischen Ländern, in denen die palästinische Rezension der Tefilla ver- 
wendet wurde; sie bestehen daher aus achtzehn Stücken und heißen 
auch 707 m2aw. Je nach der Bedeutung des Tages, für den sie be- 
stimmt sind, werden die Kerobas bei einer Benediktion erweitert — 
eine Art von "897 77% (oben S.57),am9. Abz. B. bei XIV o>wın551, 
an den anderen Fasttagen bei XII 223231. An den Sabbaten und 
Festen sind die Kerobas auf sieben Teile beschränkt und heißen dem- 
entsprechend XNy2%D; sie werden nur beim Musafgebete verwendet. 
Beim Morgengebete ist die Keroba, auch nm oder Tan genannt, 
nur für die ersten drei Benediktionen der Tefilla und für die Einleitung 
zur Keduscha des Vorbeters bearbeitet; sie zerfällt in folgende Teile: 

a) MD oder AYDN n>°o>, eine Introduktion, mit der der Dichter 
sich bei der Gemeinde einführt; die alte Introduktion beginnt 710 
2729 2097, später aber genügte sie den Dichtern, namentlich denen 
in Frankreich und Deutschland, nicht mehr, sie verfaßten neue, die 
sie den Poesien voranschickten. 

b) 7302, vor der Eulogie zu Mas, an den hohen Feiertagen vor 
72737 (oben $. 43), besteht aus zwei Stücken, dem eigentlichen Piut 
und einer Schlußstrophe. Das Piutstück schließt mit dem Hinweise 
auf die Perikope des Tages 21n>>, woran sich eine Anzahl anderer 
Verse anreiht. Mit dem letzten Worte des zuletzt erwähnten Verses 
beginnt dann ein kurzer Schluß, der zur Benediktion (mann 7777) 
überleitet, er heißt p1>0 Finale; die spanischen Dichter nennen den 
Schluß 5772, sie lassen die verbindenden Bibelverse fort. 

ec) mr, vor der Eulogie zu n%134 bezw. vor 7103 "2 (oben 
S. 44 ff.), ist genau in derselben Art gebaut wie das In. 

d) vswn vor der dritten Benediktion, d. h. vor Einschaltung 
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der Keduscha (nv>wn moY7p, wovon der Name w>wn), klingt 
ebenfalls in Bibelverse aus, deren letzte regelmäßig >> (Ps. 14610) 
und wsp ns (Ps. 224) sind. Hier fällt die Schlußstrophe fort, 
weil eine größere Anzahl von- Piutim sich daran anreiht. Bei den 
älteren Paitanim knüpfen die Stücke b)—d) an die Geschichte je eines 
der drei Erzväter an, erst hinter d) wird auf das Thema des Festes 
näher eingegangen. Auf d) folgen bei den älteren Paitanim gewöhnlich 
noch vier Stücke: h 

e) fängt mit ®> DR an und schließt mit WI7p) 2772 8773 2797 7; 

f) ein hagadisch geschichtliches Stück, auf das yırın D>1y> a2 Ds 
folgt, wahrscheinlich der Überrest einer alphabetischen Poesie Jan- 
nais ($ 40), der da, wo e) fehlte, als Ersatz eingelegt wurde; 

g) eine Poesie, deren Strophen mit ®77P schlossen oder den In- 
halt der Toralektion behandelten; 

h) p1>2, ein langes Finale mit der Überschrift Top m>yn 72 722) 
MS TOR 2; es bildet den Übergang zur Keduscha, ist meist in 
Prosaform abgefaßt und erzählenden Inhalts, wird daher auch nN>2O 
Dwyn genannt. Die spanischen Dichter lassen h) unmittelbar auf d) 
folgen, sie fügen dafür häufig eine besondere Poesie mit dem Namen 
moTp an. Je nach dem Charakter des Sabbats oder Festes, für die 
die Poesien bestimmt sind, können Erweiterungen eintreten, bei den 
Spaniern z. B. werden Pismon und Selicha eingeschoben. Beispiele 
solcher vollständigen Kompositionen in Amr. IL,43bff., Brody, 
Diwan des Jehuda ha Levi III, 240 ff.; ältere paitanische Kerobot im 
deutschen Machsor zu jedem zweiten Feiertage. 

An einzelnen Festen erfährt die Keroba eine weitere Ausgestaltung, 
die durch die Toravorlesung bedingt ist. Am Wochenfeste, wo der 
Dekalog, am Schlußfeste des Pesach, wo das Schilfmeerlied die Peri- 
kope bildet, ist vor das Finale h) eine Anzahl Piutim eingefügt, die die 
einzelnen Sätze der Perikope begleiten und meist mit einem Piut zum 
Einheitsbekenntnis abschließen. Derartige Kompositionen heißen 
an, mon (oben S. 209). 

Eine besondere Art der Keroba ist für das Musaf des ersten Tages 
des Pesach- und des achten des Hüttenfestes bestimmt, an denen 
um Tau (u n5on)und Regen (aw4 n5Bn) gebetet wurde (oben S. 44); 
sie reichen nur bis zur Mitte der zweiten Benediktion, bis zu m 2°wn, 
d. h. bis zu derjenigen Stelle am Anfange der Tefilla, an der die Ein- 
schaltung für Tau oder Regen erfolgt. Es hat mehrere solche Koni- 
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positionen gegeben, aber nur diejenigen Kalirs sind, soweit unsere 
Kenntnis reicht, wirklich im Gottesdienste verwendet worden. Sie 
enthalten zunächst zwei Fünfzeiler, von denen der eine vor D7Ia8 73%, 
der andere unmittelbar nach 23 MN eingeschaltet wird; an den 
zweiten schließen sich vier lange alphabetische Stücke an, von denen 
das erste eine Art N10 ist; das zweite (2”8) und dritte (p’Awn) bieten. 
einen historischen Überblick über ‘die biblischen Wunder von Tau 
und Regen, in beiden enden die Strophen mit entsprechenden Bibel- 
versen (27732); das vierte besteht aus 22 Strophen von doppelten 
Vierzeilern, immer zwei Strophen sind der Bitte um Tau und Regen 
für je einen Monat gewidmet, eine kmüpft an den Namen des Monats, 
die andere an sein Sternbild im Tierkreise und an die zwölf Stämme an; 
das ganze endlich wird abgeschlossen durch eine kurzgefaßte Bitte 
um Tau bezw. Regen, die in A 17 20a ’R 7 87 AND aus- 
klingt. Die Keroba für >v und 25 bringen nur Rom. und Germ.; 
wahrscheinlich enthielt sie einst auch It., wo heute nur ihre aller- 
letzten Sätze noch Verwendung finden. Seph. hat ebenfalls Piutim 
und Bitten für die beiden Festtage (av >un 1pn), aber sie werden 
vor der Musaftefilla beim Einheben der Tora gesprochen. 

Wie beim Jozer nicht jedesmal sämtliche Poesien, vielmehr mit- 
unter nur einige von den Dichtern verfaßt und von den Gemeinden 
verwendet wurden, so gibt es auch bei der Keroba vereinzelte Piut- 
stücke zu bestimmten Benediktionen. It. z. B. hat im Musafgebete 
der Wallfahrtsfeste vor dem Schlusse Poesien, die gemäß dem Ende 
der Tefilla D1>v ao oder DY>W 71015 heißen; spanische Dichter haben 
sie häufig bearbeitet. Auch die Keduscha fand poetische Bearbeitung. 
Genau genommen sind die verbindenden Texte zwischen den Versen 
ebenfalls bereits piutartig.. Neben diesen ständigen Zusätzen, die 
vermöge ihres Alters geradezu als zur Keduscha gehörig betrachtet 
werden, gab es ausführliche Einlagen, die die Keduscha unterbrachen; 
sie sind nur für die beiden ernsten Feste erhalten. Häufig an Festen, 
bei besonderen Gelegenheiten auch an Sabbaten werden in Germ. 
hinter D>5R ’7 "28 einige Verse eingeschaltet, die mit D>T>N an- 
fangen und davon den Namen führen. 


B. Sonstige Einschaltungen in die Tefilla. 


a) An den beiden ernsten Festen ($ 24) sind die Kerobas durch 
zahlreiche Rehitim aller Art erweitert. Sie schließen ferner mit der 
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Keduscha nicht ab, auch zwischen die Verse der Keduscha sind längere 
Poesien eingeschoben. Am Musaf beider Feste, am Versöhnungstage 
auch zu Schacharis, folgen selbst hinter der Keduscha noch Poesien, 
ehe mit der Wiederholung der Tefilla 77778 7n 722° fortgefahren werden 
kann. Soweit könnte man die Piutim noch als Fortsetzung der Keroba 
gelten lassen, an beiden Festen folgen jedoch zu Musaf noch andere 
Einschaltungen, die aus dem Rahmen der Keroba herausfallen und 
älter sind als sie. Es geht ihnen auch eine besondere Einleitung voraus 
>85 TOM (in Germ. sogar eine doppelte, denn auch MY» 2y mn 
ist eine solche). Sie entspricht dem 70, mit dem der Paitan sich 
einführte (oben S. 213); während er aber mit den anderen Introduk- 
tionen sich die Erlaubnis der Gemeinde erbittet, haben wir hier ein 
Gebet an Gott um die richtige Eingebung bei dem nun folgenden Vor- 
trage vor uns. 

b) Am Neujahrsfeste werden damit die Poesien zu den drei 
speziellen Benediktionen der Tefilla H181% M121237 nY7>2>n einge- 
leitet; sie unterbrechen den Tefillatext nicht, wie die Keroba es tut, 
gehen vielmehr den einleitenden Gebetstücken 7329,21 778, MPMTTN 
voraus. Sie behandeln den Inhalt der drei Gebete, beleuchten ihn 
durch Beispiele aus der biblischen Geschichte, sind auch äußerlich 
so gebaut, daß jede Strophe mit einem auf den Inhalt der drei Gebete 
bezüglichen Worte (M1>>2 ‚1937 ‚22710) schließt. Auf jede Strophe 
folgt ein Bibelvers, zum Teil sind es dieselben wie später im Gebete. 
Die Poesien heißen, wie die zugehörigen Gebete, XHyIpn ‚nıy"pn. Er- 
halten haben sie sich nur in Germ., von den anderen Riten hat nur 
noch It. einen poetischen Zusatz, je einen Pismon zu M1277>7 und Mo, 
der die Bitte unterbricht. Gemeinsam ist allen Riten das auf das 
Schofarblasen jedesmal folgende kurze D51y N 2%; Germ. und Rom. 
haben außerdem In2% MWNN, gewissermaßen ein Fpilog zu jedem der 
drei Gebete. 

c) Am Versöhnungstage haben wir es zunächst in allen Tefillas 
mit einer Verbindung von Keroba und Selicha zu tun, von der $ 33 die 
Rede sein wird. Außerdem ist ihm die Aboda eigentümlich, eine 
Darstellung des Kultus, welchen der Hohepriester im Tempel zu Jeru- 
salem verrichtete. Die 777129 "70 stehen heute nur im Musaf, einst 
aber wurden sie auch zu Schacharis und Mincha verwendet. Die 
Diehtungen haben mit der Tefilla keine innere Verknüpfung, nur die 
äußere Verbindung, daß sie während ihrer Wiederholung, kurz vor 
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Beendigung der mittleren Benediktion zum Vortrage gelangen. Schon 
im Talmud wird vom Vortrag einer Aboda durch den Vorbeter berichtet; 
die älteste erst kürzlich bekannt gewordene Fassung folgte ziemlich 
getreu dem Wortlaut der Mischna und gab im Anschlusse an sie die 
Reihe der Bekenntnisse und Opferhandlungen wieder. Die späteren 
sind poetisch bearbeitet; so verschieden sie im einzelnen sein 
mögen, so sind sie doch sämtlich nach einem und demselben Schema 
gearbeitet, das offenbar auf ein recht altes Vorbild, wahrscheinlich 
das in Seph. übliche n3»1> ns, zurückgeht. An den Bericht der 
Mischna über den Tempelkultus am Versöhnungstage wird die dra- 
matisch belebte Darstellung jenes’ Kultus angeschlossen. Vorauf geht 
eine Einleitung, die mit der Weltschöpfung beginnt, die wichtigsten 
Momente der biblischen Geschichte bis zur Erwählung des Priester- 
stammes besprieht und damit auf den Dienst des Hohenpriesters kommt. 
Auf die Aboda folgt neben einem Gebete um Segen für das kommende 
Jahr die Schilderung der Pracht des Tempeldienstes und des Glanzes 
der Hohenpriester sowie die Klage darüber, daß all diese Herrlichkeit 
entschwunden ist. Manche Dichter haben die Aboda mehrfach be- 
arbeitet, die meisten schicken ihr einen eigenen Prolog (7127 ’o> n1D9) 
voraus, einige haben auch Prologe zu den Abodas anderer verfaßt. 
Jeder der bekannten Riten hat eine andere Dichtung aufgenommen 
und dadurch vor dem Untergange bewahrt. Die Zahl der erhaltenen 
bildet jedoch nur den allerkleinsten Teil der einst vorhandenen Abodas; 
in den Handschriften der Genisa haben sich zahlreiche Fragmente 
gefunden, die ahnen lassen, welche Anziehungskraft der Stoff auf die 
Gemeinden und auf die Dichter ausübte. In neuerer Zeit sind an die 
Stelle der piutischen Abodas vielfach Bearbeitungen in der Landes- 
sprache getreten; nur das alte Sündenbekenntnis wurde hebräisch 
beibehalten. 

Die spanischen Dichter pflegten auch für den Morgengottesdienst 
des Versöhnungstages Piutim zu bearbeiten, in denen sie im Anschlusse 
an die Toravorlesung (Lev. Kap. 16) die Opferhandlungen des Hohen- 
priesters beschrieben; sie nannten sie ebenfalls 77127 770. 

d) Der Stellung der Aboda im Gebete und ihrem Charakter als 
Lehrgedicht kommen die Asharot (MI7T8) am nächsten, die Aul- 
zählungen der „613 Gebote und Verbote‘ der Tora (n1za x°N), die 
für das Fest der Offenbarung bestimmt sind. Das Wort n9n18 be- 
zeichnet im Talmud nur die Verbote, die Übertragung auf sämtliche 
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Vorschriften, positive und negative, beruht auf dem Anfange des 
ältesten liturgischen Stückes dieser Art n’wa7 nass. Die Zahl 613 geht 
auf eine hagadische Äußerung R. Simlais (um 200) zurück (b. Makk. 23b) 
und ist seitdem allgemein festgehalten worden; es sind unzählige Ver- 
suche gemacht worden, sie durch Aufzählung der einzelnen Gesetze zu 
rechtfertigen, eine folgerichtige, einwandfreie Zählung ist jedoch 
bisher noch niemals geglückt. Die Asharot machten ursprünglich nur 
ganz allgemeine Angaben über die Vorschriften der Tora, später aber 
boten sie die Aufzählungen selbst; zunächst, ohne Gebote und Ver- 
bote zu unterscheiden, zuletzt so, daß die 248 Gebote und die 365 
Verbote in zwei getrennten Gruppen geboten wurden. Saadja ordnete 
sämtliche Vorschriften in die zehn Worte des Dekalogs ein, und sein 
Beispiel wurde vielfach befolgt; es gibt Asharot, in denen zusammen- 
gehörige Gesetze nebeneinander gereiht sind, aber auch solche ohne 
jede Ordnung, wie n>37 DR in Germ., dessen Regellosigkeit von jeher 
Staunen erregt hat. Die Asharot können in Form einer Schibata 
(oben S. 213) in die Musaftefilla eingearbeitet werden, wie Saadja an 
einer außerordentlich mühsam verfaßten, schwer verständlichen 
Poesie gezeigt hat. Das ist jedoch der seltenere Fall; in der Regel sind 
sie, wie die Abodas, unabhängig von der Tefilla, aber darauf berechnet, 
bei der Wiederholung der Musaftefilla nach den Opferversen (oben S. 134) 
eingeschaltet zu werden. Ursprünglich sind es ganz trockene Auf- 
zählungen, später werden sie poetisch ausgeschmückt und belebt; 
die Einleitungen und Übergänge wurden besonders kunstvoll bearbeitet. 
Am Schlusse der Asharot ist die Verbindung mit dem Gebete durch 
eine poetische Überleitung MIRn DW TR gegeben, sie ist weit und in so 
entlegenen Ländern verbreitet, daß sie als recht alt gelten darf. In 
einigen Riten werden die Asharot nicht in der Musaftefilla, sondern 
vor dem Minchagottesdienste, in manchen sogar an dem Sabbat, der 
dem Wochenteste voraufgeht, gelesen. Auch die Verteilung der Asharot 
auf die beiden Tage des Festes ist verschieden. Den Asharot schicken 
einige Diehter ebenfalls Prologe (71279 ‚7np) voraus, in denen sie 
sich freier bewegen und ihren Gedanken in poetischem Schwunge Aus- 
druck geben konnten. 

In übertragenem Sinne wird die Bezeichnung MY7TR im späteren 
Mittelalter auch auf solche Piutim angewandt, die nur ein einzelnes 
Gebot, aber nach allen seinen Seiten hin, oder alle zu einem Festtage 
gehörigen Gebote eingehend behandelten. Sie wurden an den Sab- 
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baten verwendet, die einem Feste vorausgingen, und wurden mit der 
arman, der Ankündigung des Festes O772>97 Yan 7773 7> (oben 
S. 123) verbunden; besonders gilt das von den Wallfahrtsfesten, die 
ihnen vorausgehenden Sabbate haben mit der Zeit alle drei den Namen 
der „große Sabbat‘‘ >37 raw erhalten. 

e) Die dem Sukkotfeste eigentümlichen Poesien stehen außer- 
halb der Tefilla, folgen ihr jedoch unmittelbar. Sie heißen Hoschanot 
My. Der Name hat eine ganze Geschichte. Zu den Bräuchen des 
Hüttenfestes gehörten im Tempel zu Jerusalem die feierlichen Um- 
züge mit den Bachweiden. „An jedem Tage umkreiste man den 
Altar einmal, am siebenten aber siebenmal‘; bei den Umzügen wurde 
Ps. 11825 82 79°0377 ’7 sa, nach anderen Berichten eine mystische 
Variation hiervon 82 1907 77 N gesungen (Sukk. IV, 4). Von 
dem Refrain 82 777077 oder vielmehr seiner apokopierten Form x:y071 
hat schon im Talmud der Feststrauß bezw. die Bachweide den Namen 
n27077 (b. das. 30 bf.). Der siebente Tag des Hüttenfestes, für den 
das Gebot der Bachweide in erster Reihe galt, heißt in der Mischna 
many So Sys 29%, im Midrasch und im nachtalmudischen Schrifttum 
aber auch x2y07 8%. Nach der Zerstörung des Tempels hörten 
die Prozessionen auf, die zugehörigen Gebete aber wurden auch in 
der Synagoge beibehalten. Auch für die Prozessionen wurde ein 
Ersatz geschaffen, eine Torarolle wurde ausgehoben und um sie herum 
der Umzug veranstaltet, an den ersten sechs Tagen ein- oder auch 
dreimal, am siebenten siebenmal. Nur am Sabbat fiel der Umzug fort; 
der siebente Tag durfte deshalb niemals ein Sabbat sein. Im Kalender 
waren besondere Bestimmungen, um das Zusammentreffen zu verhindern. 
Im Mittelalter schwankte man auf Grund einer talmudischen Kontro- 
verse (b. das. 43 a), ob man mit dem Feststrauße oder der Weide in der 
Hand den Umzug vollziehen sollte; seit Jahrhunderten geschieht es nur 
mit dem Feststrauße, obwohl alle Gründe für die Weide sprechen. 

Die ältesten Berichte über die Umzüge und Gebete reichen in die 
gaonäische Zeit zurück. Nach Schluß der Musaftefilla begann der 
Vorbeter 837077, die Gemeinde wiederholte es, worauf der Vorbeter 
die Bitte um Hilfe in ausführlicherer Fassung noch einmal vortrug. 
Am siebenten Tage wurden! die kurzen Hauschano-Rufe variiert und 
siebenmal wiederholt. Wahrscheinlich wuchsen sich die Hauschano- 
Rufe frühzeitig zu kleinen Litaneien aus. In der gaonäischen Epoche 
ist es bereits allgemein üblich, poetische Stücke vorzutragen, die das 
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x37077 zum Refrain haben; Saadja erklärt in seinen Tagen ihre Zahl 
als unübersehbar. Die Poesien waren alphabetisch abgefaßt, man 
spricht daher von 2:0 18 82 NDDN, einem oder zwei Alphabeten, die 
eingeschaltet und vorgetragen werden, man nennt sie aber auch ganz all- 
semein D°p7» oder mit dem für Piutim überhaupt üblichen Namen 
DprsyoTd. Der Inhalt der poetischen Stücke muß sehr verschieden 
gewesen sein, vielfach waren es Hymnen und man nannte sie MID 727 
2'079", auch 7871771 72%, anderswo waren es Bitten und manredete von 
mop2 9927 oder an. Zuletzt aber wurde für alle hier verwendeten 
Poesien der Name eingeführt, der vom Refrain hergenommen ist, sie 
heißen allgemein N12y077. Während der Name auf die Poesien über- 
ging, trat der Refrain zurück und wurde schließlich nur noch am 
Anfang und Ende gesprochen. Neben den alphabetischen Hoschanot 
mit dem Refrain 8270771, von denen er täglich zwei verwendet, kennt 
Saadja und nach ihm Seph. je noch eine dritte Einlage mit dem An- 
fange 828, deren Inhalt der Zahl der Tage angepaßt ist; der ständig 
wiederkehrende Refrain lautet nawa ma1n5 1271 ana TIIx man; 
am siebenten Tage, wo drei Alphabete gesungen werden, lautet der 
Refrain 7a, oa 95 nen 72 777m, jedoch ist auch dieser 
Kehrvers mit der Zeit verloren gegangen, Seph. kennt ihn nicht mehr. 
In Germ., Rom. und It. ist die Hoschanot-Ordnung Kalirs üblich; 
danach wird zunächst ein alphabetisches Stück mit dem Refrain n!r%077, 
dann ein zweites mit dem Refrain 83 1y"017 73... NYWITD vorge- 
tragen. Das zweite ist an allen Tagen das gleiche, die ersten wechseln; 
am siebenten Tage werden sie alle vereint und um eine größere Anzahl 
poetischer Stücke vermehrt. Die Hoschanot in Seph. sind vom litanei- 
artigen Charakter bereits sehr entfernt, die kalirischen der anderen 
Riten weniger. In Seph. wurde die ganze Anlage auch dadurch ver- 
wickelter, daß dem Hoschanotfeste der Charakter eines Bußtages bei- 
gelegt und Bußgebete mit den Hoschanot vereint wurden. Auch für 
den Sabbattag, an dem kein Umzug stattfindet, wurden trotz an- 
fänglicher Opposition hiergegen Hoschanot gedichtet. Der Inhalt der 
Hoschanot ist vorwiegend die Bitte um ein gesegnetes Jahr, woran 
sich häufig die Bitte um die künftige Prlösung anschloß. Nach einem 
Berichte der Halachot Gedolot wären in Palästina (2?) auch nach dem 
Minchagebete Hoschanot üblich gewesen. Im zehnten und elften 
Jahrhundert scheinen in Jerusalem Umzüge um den Ölberg gehalten 
worden zu sein, zu denen zahlreiche Fromme von weit her pilgerten. 
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Il. Sonstige Piutim. 

Auch außerhalb von Jozer und Tefilla fand der Piut vielfach Ver- 
wendung, so vor allem bei der Toravorlesung. Man verfaßte 
besondere Hymnen, rırav, für die Tora, insbesondere für die Vor- 
lesung ausgewählter Stücke, wie des Dekalogs oder des Schilfmeerliedes, 
Introduktionen in hebräischer oder aramäischer Sprache zur Vor- 
lesung oder zum Targum (oben S. 191, 193). Ebenso gab es besondere 
Begrüßungen für die Hochzeitswoche, für Beschneidungen und ähnliche 
Gelegenheiten, wenn die daran Beteiligten beim Gottesdienst er- 
schienen, esgab auch Begrüßungen für alle an einem Festtage zur Tora 
Gerufenen. Am Tage der Torafreude wurde eine große Anzahl von 
Hymnen nach Schluß der Vorlesung vorgetragen. Eine besondere 
Zutat für diesen Tag bildet die Erzählung vom Tode Mosis 7wn nun. 
Der Midrasch gleichen Namens wurde weiter ausgeschmückt und in 
Verse gebracht, die Poesien wurden entweder am Vormittage oder, 
wo man den Gottesdienst nicht allzu lange ausdehnen wollte, vor 
Mincha vorgetragen. „Überhaupt umrankte der Piut im Verlauf der 
Zeit das gesamte religiöse Leben, so wie jede Stelle im Gottesdienste; 
er blieb nicht in der Synagoge allein, er besuchte auch die Familien, 
war bei ihnen an den Sabbatmahlzeiten, bei dem Abschiede des Sab- 
bat, in den Festlichkeiten wie bei der Trauer des Hauses, Geburten und 
Leichenzüge begleitend.“ 


$ 33. Die Selicha. 


Literatur: Dukes, Zunz, Brody und Albrecht das.; Hamburger 
Supp!l. II, 90ff.; JE. Art. Selihah XI, 170ff.; Kinah VII, 498 ff. 


1. Verstehen wir unter Piut alle Arten von Hymnen, so be- 
zeichnen wir mit SelichaElegien,dieBußgebete,Sünden- 
bekenntnisse, Klagen nebst den damit verbundenen Bitten und 
Hoffnungen. Die Selicha ist, ganz allgemein ausgedrückt, das Gebet 
der Fasttage und der dem großen Fasten des Versöhnungstages als 
Vorbereitung dienenden Tage. Das Wort Selicha hat seine Geschichte, 
die zugleich die Geschichte der Institution ist. Selicha bedeutet Ver- 
zeihung, die Vergebung von Sünden, die bei Gott zu finden ist (Ps. 130 4), 
die von seiner Barmherzigkeit (277) erfleht wird (Dan. 99). Gott 
hat den Menschen die Sündenvergebung verheißen und ihnen den Weg 
gewiesen, auf dem sie sie finden können. Er hat sie das Bußgebet 
gelehrt, das niemals ungehört verhallt; auf das Wort „ENlE, .orGott” 
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antwortet er, so oft wir ihn anrufen (Ps. 2010). Solche Gebete um 
Verzeihung nennt der Midrasch 7250 770 (T. d. B. El. S., p. 42); 
dadurch wurde der Ausdruck Selicha in das Gebiet des Gebets 
übertragen. Besonders diedreizehn Eigenschaften, vv 
na mmoy, die Mose bei der Überreichung der zweiten steinernen 
Tafeln geoffenbart wurden (Ex. 346, 7), führen den Namen nn>0 270; 
sie sind ein altes Erbgut und, wie ihre häufige Anführung in den 
biblischen Schriften zeigt, stark verbreitet gewesen. „Gott lehrte 
Moses, sie zu beten; so oft Israel sündigt, soll es vor mir nach dieser 
Ordnung beten, und ich vergebe ihm seine Sünden“ (b. R. h Sch. 17 b). 
In bezug auf die dreizehn Eigenschaften ist ein Bund geschlossen 
(Ma nos wor nn7> nm), daß sie nicht wirkungslos bleiben 
(das.). Diese Auffassung des Talmuds erklärt es, daß die dreizehn 
Eigenschaften der Kern aller Gebete um Sündenvergebung wurden, 
sie bilden noch heute den ständig wiederkehrenden Refrain aller 
Bußgebete. Die Bibelstelle 7137771 a7 >8 77 7 konnte im Gebete 
nicht unvermittelt rezitiert werden, darum wurde ihr eine Einleitung 
beigegeben, die die Verwendung der dreizehn Eigenschaften im Gebete 
im Sinne des Talmuds begründet (> Ay17 ‚Enmm >8). Sie wurde 
später, aber immerhin in so frühen Jahrhunderten (V. oder V1.?), 
daß alle Riten es annehmen konnten, durch die Anfügung des be- 
kannten 307 75 >N erweitert. 

2. Das Gebet um Vergebung hatte nur dann einen Sinn, wenn 
ein Bekenntnis veranging, und zwar neben dem traditionellen 
Sündenbekenntnisse, das zu jeder Fastenliturgie gehört, eine Schilde- 
rung der menschlichen Sündhaftigkeit und Schwäche einerseits, der 
Vollkommenheit und Gnade Gottes anderseits. In der Fastenliturgie 
bot sich ein Vorbild hierfür; man knüpfte an biblische Gebete, in 
erster Reihe an die mit Bekenntnissen verbundenen in Daniel und - 
Esra an, man stellte Bibelverse zusammen oder rezitierte Bußpsalmen, 
durch die die Verzeihung erfleht werden sollte. Man nannte dies alles 
nm5o 9127 p10D, wofür aber bald kurz m50 gesagt wurde. In 
den Selichot bei Amr., besonders in den Handschriften, sowie in denen 
von It. und Rom. kann man noch heute die wichtige Rolle erkennen, 
welche die Bibelstellen hier einmal hatten, kann man feststellen, daß 
sie es waren, die als „Selicha‘“ bezeichnet wurden. Man merkt ganz 
deutlich, daß sie nach bestimmten Gesichtspunkten gruppiert sind; 
es steht z. B. eine Anzahl Verse mit >s, eine Anzahl mit 2%, mit runa7 
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und anderen Worten zusammen, oder dasselbe Wort, mit dem ein Vers 
schließt, eröffnet den neuen (z. B. n5pen saw .mben yaıı na »>), 
— Zunz hat einige Dutzend solcher Stichworte verzeichnet — kurz, es 
sind Anhaltspunkte für den Hörer und Beter vorhanden, nach denen 
er dem Gebete des Vorbeters zu folgen oder zu respondieren vermag. 
War nicht immer gleich ein für den Anfang passender Bibelvers vor- 
handen, so wurden ganz schlichte Introduktionen in biblischen Aus- 
drücken verfaßt, wie DraA7 Trarın 59 "> oder DYpyna n5ı Tona XD 
oder np 7 75 ‚mp5 Tan) ma usw., an die dann die Verse 
anschlossen. 

3. Den natürlichen Abschluß des Bekenntnisses bildete eine 
Bitte um Hilfe, um Änderung des gegenwärtigen unheilvollen Zu- 
standes. Die Bitte bestand aus Litaneien einfachster Art Draw 1mI7DR 
12959 rar Tarn u. s. £., aus einer Anzahl Anrufungen mit der 
Einleitung 89a vA(D) 137728, mit 155% T27a8, mit TIIB5 ROT 
12257 on oder... jym> my u.a. Die Fastenliturgie der Mischna 
bietet schon das Beispiel einer derartigen Litanei unter Berufung auf 
biblische Persönlichkeiten und die ihnen gewordene Errettung "2 
m290 077... . 729%; selbstredend gingen auch solche Litaneien in die 
Selichagebete über, sie beginnen mit my» "no ‚n"2y2 oder aramälsch 
> 278 warn. All die Litaneien wurden mit der Zeit erweitert, 
mitunter später wieder verkürzt; die einfachste Art der Erweiterung 


war die durch alphabetische Bearbeitung (‚813 1327, Par 97 


573 ‚m93 mos Iyab my ‚ons). Zu den älteren hebräischen 
traten ferner aramäische Litaneien jxo7 X272717 u. a.; Reste von ihnen 
sind in den Selichasammlungen erhalten geblieben. Wie sie selbst in 
den Handschriften nn heißen, so sehen wir auch in den Tacha- 
nunim (oben $. 76 ff.) noch Teile der alten Selicha vor uns. Aus derart 
einfachen Elementen waren die alten Selichot zusammengesetzt, sie 
waren wahrscheinlich für alle Fasttage — und nur an ihnen wurden sie 
verwendet — gleich. In Germ. finden wir für die spät eingeführten 
Fasten am Rüsttage des Neumonds (oben S. 124) Selichas, die den alten 
Mustern ziemlich nahe kommen. 

4. Das alte schlichte Material an Bußgebeten reichte für die 
Bedürfnisse und den Geschmack späterer Zeiten nicht mehr aus. Als 
der Piut wachsender Beliebtheit sich erfreute und immer weitere 
Verbreitung fand, als alle Gebete mit poetischen Ausschmückungen 
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bereichert wurden, konnte auch die Selicha nicht leer ausgehen. Es 
entstanden zunächst einfache, schmucklose, aber tief empfundene, 
später kompliziertere Dichtungen, bei denen die Künstelei den Inhalt 
vielfach beeinträchtigte. In der äußeren Form, Sprache und Dar- 
stellungsweise unterscheiden ste sich in nichts von den Piutim; nur 
ihr Inhalt konnte nicht so mannigfaltig sein, er mußte sich auf die 
elegischen Themen beschränken, die zum Bußgebete paßten, auf 
Ausführungen über die Sündhaftigkeit, Schwäche und Vergänglichkeit 
der Menschen, auf Klagen über die entschwundene einstige Herrlich- 
keit, über Druck und Verfolgung, auf Bitten um gnadenreiche Ver- 
gebung, um Niederwerfung der Dränger, um Befreiung und Verwirk- 
lichung der messianischen Hoffnung. Alle diese Themen waren nicht 
ausschließliches Gebiet der Selicha, sie konnten im Piut ebenfalls 
bearbeitet werden, aber während für den Piut auch sämtliche anderen 
religiösen Fragen zu Gebote standen, war die Selicha auf die genannten 
beschränkt; die poetische Selicha war nur eine Gattung des Piut. 
5. Damit die poetischen Stücke eingeführt werden konnten, 
wurde der überlieferte Bestand, die Bibelverse und Litaneien, in 
Gruppen geteilt, zwischen sie wurden die poetischen Stücke einge- 
schoben. Sie wurden mit Rücksicht auf die ihnen zugewiesene Stelle 
abgefaßt, paßten sich den Versgruppen im Inhalte oder in den An- 
fangsworten an, in Rom. z. B. finden wir Poesien zu ’7> 777° (Ps. 107 8), 
zu 770m 293.28 (Ps. 58) u.a. m. (pop "70 55 mITmon nımN50). 
Ein bekanntes Beispiel ist Gabirols 77877 53 vpYv, das an Verse mit 
up, deren letzter Gen. 1825 mit dem Schlusse ya >> vpwn 
usw. ist, anknüpft. Anfangs benannte man die eingeschalteten poe- 
tischen Stücke TB, später aber nannte man sie alle 777”>0, plur. 
nm50, und behielt den Namen Pismon für diejenigen Selichas vor, 
die einen Refrain hatten, während die anderen nach ihrer Stellung 
oder ihrem Inhalte besondere Namen erhielten, die weiterhin be- 
sprochen werden sollen. Die Verse bezeichnete man im Gegensatz dazu 
mit dem Namen D7P10D oder Dar 7p10B. Die Selichas im alten Sinne, 
die Verse und Litaneien, stellten das feste, die poetischen Stücke das 
bewegliche Element dar, es gab über ihre Aufnahme keine Vorschrift, 
sie wurden dem augenblicklichen Bedürfnisse überlassen MI50 "mın" 
7907 7718 922. In Rom. und It. blieben die poetischen Einschaltungen 
von den alten Selichas getrennt. In It. sind sie nicht einmal in das 
Gebetbuch aufgenommen, ihre Einschaltung war dem Belieben des 
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Vorbeters überlassen (j17171 71273 77750 a8), der sie wahrscheinlich 
in einer besonderen Sammlung vor sich hatte. In Rom. folgt auf das 
vollständig gegebene Bußritual eine Sammlung poetischer Stücke 
zur Auswahl, die je nach der Sitte der Gemeinde eingeschaltet werden 
können. Ähnlich war es wohl in Seph., wo nicht allzu viele poetische 
Stücke eingefügt werden. Ganz anders hingegen gestaltete es sich in 
Deutschland und Frankreich. Hier überwogen die poetischen Ein- 
fügungen, die Versgruppen traten hinter ihnen zurück, sie wurden 
mehr und mehr verkürzt, von den Gemeinden zum großen Teil über- 
haupt nicht beachtet, so daß in diesen Ländern unter Selicha lediglich 
die poetischen Stücke verstanden wurden, von denen schon im XII. 
Jahrhundert umfangreiche Sammlungen vorkommen. 

6. Noch eine andere Änderung erfuhr die Selichaordnung. 
Ursprünglich war sie nur. für Fasttage bestimmt. Die Fasttage 
waren verschiedener Art, Gedenktage oder Gelegenheitsfasten. Die 
letzteren wurden bei Regenmangel oder anderen Kalamitäten ein- 
gesetzt, denn jedes Unglück galt als Folge der Sünde, und Sünde er- 
heischte Sühne. Die Liturgie für solche Fasten, wie sie in ihren Um- 
rissen in der Mischna gegeben ist, wurde im Orient lange beibehalten, 
jedoch hie und da durch poetische Stücke bereichert. An den histo- 
rischen Fasttagen verwendete man in Palästina Kerobot, so daß nach 
Poesien innerhalb der Selicha kein Bedürfnis mehr vorlag. In Baby- 
lonien hingegen, wo Kerobot nicht beliebt waren, wurden, wie bei den 
Regenfasten der Mischna, innerhalb der Tefilla bei VI > mo Se- 
lichas eingefügt; den poetischen Einlagen fiel dabei die Aufgabe zu, 
die Begebenheit, die dem Fasttage zugrunde lag, zu behandeln. Diese 
Art der Ausgestaltung des Fasttagsgottesdienstes wurde die ver- 
breitetere. Die Zahl der historischen Gedenktage wuchs stark an, 
da man Todestage berühmter Persönlichkeiten oder Unglückstage 
aus den biblischen Büchern und der späteren Geschichte ihrem Datum 
nach festlegte und als Fasttage ansetzte. Freilich wurden solche Tage 
weder allgemein noch lange Zeit hindurch beobachtet, ebenso wenig 
wie die Fasttage, welche einzelne Fromme und, ihrem. Beispiele folgend, 
ganze Gemeinden sich auferlegten. Bestehen blieben neben den bib- 
lischen Fasttagen ($$ 21, 22) die Fasten nach dem Pesach- und Sukkot- 
feste, die jedoch auf Montag und Donnerstag verlegt wurden, an 
denen ohnehin viele fasteten. Dazu trat die große Zahl der lokalen 
Gedenktage, eine Folge des traurigen Verlaufs der jüdischen Ge- 
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schiehte. Metzeleien und Vertreibungen prägten sich den Gemeinden 
als trübe Erinnerungen ein, die Daten des Martyriums wurden von den 
Überlebenden und den nachkommenden Geschlechtern als Fasttage 
begangen. Zunz hat zuerst ein reichhaltiges Verzeichnis solcher Ge- 
denktage zusammengestellt, das wiederholt durch Daten aus älterer und 
neuerer Zeit vielfach vermehrt wurde. Wo ein Fasttag stattfand, 
gehörten Selichas zur Liturgie; sie wurden nach dem alten Ritual ge- 
betet; den poetischen Einlagen diente die Gelegenheit, welche die 
Einrichtung des Fastens veranlaßt hatte, zum Vorwurf; die Selichas 
für diese Tage haben das Quellenmaterial für die Geschichte der 
Judenverfolgungen geliefert. 

7. Unter den Fasttagen nimmt der Versöhnungstag eine be- 
sondere Stellung ein, er ist Festtag und Fasttag zugleich, beides ge- 
langt in den poetischen Einlagen für die Tefilla zum Ausdruck. An 
ihm wird nach Amr. vom Vorbeter eine Verbindung von Keroba und 
Selicha in die Tefilla eingefügt, d. h. einige Piutim zu den ersten drei 
Tefilla-Benediktionen, die dem Belieben überlassen sind, und die 
Selichas, die zu den Pflichtgebeten des Tages 277 n2777 gehören. 
Amr. nennt eine solche Komposition 72%, näher bestimmt 2772 
mmm5o7 127 72 wow. Die spanischen Dichter pflegten solche Kompo- 
sitionen zum Versöhnungstage zu verfassen, die beides enthielten, 
Keroba und Selicha, in denen die Selicha organisch in die einzelnen 
Abteilungen der Keroba hineingearbeitet war. Charisi nennt Josef ibn 
Abitur den ersten unter den spanischen Dichtern, der ein aY7> my 
ann19>7 verfaßt hat. Vom Fasten des Versöhnungstages nun wurde 
die Bezeichnung in Spanien auf alle Fasttage übertragen, und so nennt 
Charisi z. B. Gabirols Fasttagskompositionen ebenfalls Max Tnyn. 
In den anderen Riten war zwar weder der Name noch die organische 
Verbindung von Piut und poetischer Selicha üblich, jedoch wurden 
vor Schluß der Tefilla, vor Yrmıyııy> Sa &N ebenfalls Selichot 
eingefügt und dabei das Sündenbekenntnis vorweggenommen (oben 
S. 152). 

8. In allen erwähnten Fällen handelte es sich um Fasttage, und 
die Selicha fiel nicht aus ihrem gewohnten Rahmen, sie wurde innerhalb 
oder unmittelbar nach der Tefilla vorgetragen. Eine neue Art von 
Selicha kam für die Zeit, die dem Versöhnungstage vorausgeht, auf. 
Zunächst für die Bußtage (oben S. 148), die schon früh vielfach als 
Fasttage begangen wurden. An einigen von ihnen jedoch, am Neu- 
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jahrsfeste und am Sabbat, mußte das Fasten unterlassen werden, 
da fasteten die Frommen zum Ersatz bereits vier Tage vor dem 
Neujahrsfeste. Mit der Zeit wurde die Zahl der Tage noch erweitert, 
es gab Leute, die bereits am 1. Elul mit dem Fasten begannen, d. h. 
vierzig Tage vor dem Versöhnungstage, entsprechend der Zeit, die 
Mose vor dem Empfange der zweiten steinernen Tafeln und der Offen- 
barung der dreizehn Eigenschaften auf dem Sinai zuzubringen hatte 
(Dt. 1010). An sämtlichen Tagen nun, die in einer Gegend als Fast- 
tage bestimmt waren, wurden auch die Bußgebete verriehtet, NIM750 
Opa mann O2; da die zuletztgenannten in die Zeit fallen, die vor- 
zugsweise für die Sündenvergebung bestimmt ist, nannte man sie die 
Selichatage (nn>0 ”%2°) schlechthin. Ihre Zahl ist in den einzelnen 
Ländern verschieden; es gibt noch heute Gegenden, in denen am 1. Elul 
mit den Selichot begonnen ‘wird, hierzulande werden sie am Sonntag 
vor dem Neujahrsfeste, bezw., wenn dies auf Montag oder Dienstag 
trifit, schon am Sonntag vorher aufgenommen, so daß, da die Sabbate 
ausfallen, vor dem Neujahrsfeste vier bis höchstens neun, nach ihm 
sechs Tage in Frage kommen. An den „Selichatagen‘“ beginnen die 
Gebete vor Tagesanbruch (nn>05 772">2%n), hier und da sogar schon 
zu Mitternacht, man nannte sie daher MITnWR oder MITmwa "595, 
Wie die Fasttagskompositionen führen sie auch den Titel 9%. Das 
Fasten galt nicht als allgemein verbindlich. Die Selichaordnung ist 
an diesen Tagen unabhängig vom Fasten, sie konnte auch nicht in die 
Tefilla eingefügt werden, denn der Gottesdienst wurde des Nachts, 
ohne Verbindung mit einem der täglichen Gebete, gehalten. Die 
Selichot sind daher an diesen Tagen anders eingeleitet wie an Fast- 
tagen, sie beginnen an ihnen nicht, wie an den Fasttagen, mit 1>> m>D, 
sondern mit Ps. 145, mit "WDR, sowie mit einer langen Versgruppe 
Mpx ’7 > und gehen erst dann auf DYoR TAN > über. Gerade für diese 
Selichatage bis zum Versöhnungstage einschließlich — bei Amr. sind 
auch die beiden Neujahrsnächte mit Selicha-Gottesdienst bedacht — 
ist die Zahl der poetischen Selichas ziemlich groß, weit größer als für 
die Fasttage. Alle Riten besitzen ein reiches Material von (poetischen) 
Selichas für diese Tage, welches genügt, um Wiederholungen unnötig 
zu machen; das Machsor Tripolis besitzt sogar für dreiund- 
zwanzig Tage im Elul Selichas von der Hand eines Dichters, 
Isaak ibn Gajjat. Besonders wurden die erste Nacht und der Rüsttag 
zum Neujahrsfest ausgezeichnet, am Rüsttage zum Versöhnungsfeste 
155 


228 Beschreibung des Gottesdienstes 


hingegen wurde mit Rücksicht auf die zahlreichen Gebete des folgenden 
Tages ihre Zahl beschränkt, indes sind die Bräuche da nach Ländern 
und Gemeinden sehr verschieden. Die Auswahl der poetischen Se- 
lichas war völlig frei und willkürlich, nicht einmal an diejenigen Regeln 
gebunden, die für Inhalt oder Reihenfolge der Piutim maßgebend 
waren, darum ist die Verschiedenheit der Riten in bezug auf die Se- 
lichasammlungen noch größer als in den Piutim. 

Wie unter den Piutim, so gibt es auch unter den Selichas be- 
sondere Gruppen, deren Namen vom Inhalt, von ihrer äußeren Form 
oder ihrer Stellung unter den Gebeten hergenommen sind. 

A. Nach der Stellung heißen a) die zuerst eingeschalteten poe- 
tischen Selichas 7"n8, Eröffnung; bei Amr. heißt die meist kurze 
Einleitungsselicha 724. b) Die letzten heißen bei Amr. I27°%, weil 
sie an das Tachanun, bei dem der Vorbeter sitzt, anschließen; 
in It. begegnen wir der Bezeichnung naPYn mann. 

B. Nach der poetischen Form unterscheiden wir: 

a) 1272, die mit einem Refrain versehene Selicha (oben S. 208), 
wobei der Refrain sowohl aus einer ganzen Strophe wie aus einer 
Zeile bestehen kann. In der deutschen Selichasammlung ist der 
Pismon in der Regel die letzte der poetischen Selichas oder wenigstens 
die letzte vor einem zweiten 77273 »nr50 ’7 an”. Im Orient hieß 
auch der Refrain als solcher 7'212, in Amr. häufig abgekürzt ’12. 

b) 21800. Die aus dem Arabischen stammende Bezeichnung be- 
deutet das wiederkehrende, scil. Reimwort. Dem Gedichte ist ein 
Bibelwort, ein ganzer Vers oder nur ein Teil, vorangeschickt (in der 
Regel ein Vers aus der nächsten Gruppe), mit dem die Strophen- 
schlüsse das letzte Wort oder ein darauf reimendes gemeinsam haben. 
Diese Diehtungen finden sich nur bei spanischen Dichtern. 

6) MD und d) mmwm>% sind Bezeichnungen für zwei- bezw. drei- 
zeilige poetische Selichas. 

e) msabiz, vollständige, heißen vierzeilige Selichas. Die Mehr- 
zahl der mit diesem Namen bezeichneten Selichas stammt von Salomo 
ha Babli in Rom; man war daher versucht, die Benennung von seinem 
Namen n>% herzuleiten, jedoch fehlt es auch nicht an Vertretern 
dieser Gattung, die andere Namen führen. 

f) 1807 Selichas mit dem Refrain 13712 "3x7; ihr Inhalt handelt 
meist vom Martyrium des jüdischen Volkes oder auserlesenen Blut- 
zeugen, insbesondere den „zehn Märtyrern‘“. 
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C. Vom Inhalte sind folgende Namen genommen: 

a) mm>In, eine Selbstanklage, in Amr.’s Sammlung gewöhnlich 
die erste Selicha nach der Einleitung. Die poetische Form ist so, daß 
gewöhnlich, ähnlich wie beim Mustegab, ein Vers gewissermaßen als 
Leitmotiv vorangeht, freilich mit dem Unterschiede, daß er nicht 
wiederholt wird. Die spanischen Dichter haben die Tochecha dem 
Maamad einverleibt. 

b) mwp2, Bitte, nicht immer poetisch, vielfach ausführliche Ge- 
bete in Prosa mit dem Anfange ">78 oder NN, gehört eher zum 
Maamad als zur Selicha. 

c) MITA, Darstellung der blutigen Verfolgungen und der frei- 
willigen Hinopferung des Lebens durch die Gläubigen, fast nur in 
Frankreich und Deutschland bearbeitet. 

d) mp7, die Erinnerung an die Opferung Isaaks. Schon in der 
Litanei für die Fasttage wird auf die Erhörung Abrahams am Berge 
Moria verwiesen. Die Selicha-Dichter haben das Thema der hin- 
gebungsvollen Opferwilligkeit von Vater und Sohn tausendfältig 
bearbeitet; der naheliegende Hinweis auf die täglich sich erneuernde 
Bereitwilliekeit der Väter und Mütter, mit ihren Kindern für Gott zu 
sterben, bildet den elegischen Ausgang dieser Dichtungen. Die Spanier 
haben auch die Akeda oft mit der Keroba verbunden und zwar meist 
mit dem Mechaje, in dem nach dem Herkommen vom Erzvater Isaak 
gehandelt wurde (oben S. 213). 

e) mrn Fürbitte, berührt die Beziehungen zwischen Gott und dem 
Volke Israel. Zur Wahl des Namens trug jedoch auch die Stellung 
der Selicha bei, die, stets in Verbindung mit dem Tachanun (oben $. 223), 
das den Abschluß der Bußliturgie bildet, eingeschaltet wird. In der 
Sammlung bei Amr. läuft sie in den Vers 31 TDN Ira 21% (Ex. 3212) 
aus, der aus der Liturgie für Montag und Donnerstag bekannt ist. 

f) map heißen bei Amr. einige Selichas für die Neujahrstage; 
es sind Einleitungsgedichte, die mit dem Zusatze nıuswn>, ny>>n>, 
As1m>T5 und H1n2YD> genannt werden, weil sämtliche Strophen auf 
vown ‚nss>bn 71797, bezw. "E11 reimen. 

g) 7177 heißen Sündenbekenntnisse in lang ausgedehnter Prosa, 
gewöhnlich mit dem Anfange D>)y >v 1912. 

9. Eine besondere Art der elegischen Piutim mit der Schilderung 
von Verfolgungen und Martyrien als Inhalt sind die für den 9. Ab 
bestimmten np Klagelieder. Das Wort mp ist biblisch, 
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es bezeichnet die Totenklage.‘ Im Talmud wird n12”p als Name für das 
biblische Buch der Klagelieder verwendet und schließlich für die 
poetischen Elegien, die neben diesem Buche am Fasttage der Zer- 
störung Jerusalems zum Voxtrage gelangen. Unter den arabisch 
sprechenden Juden wird auch der Name mnn>8 oder mına dafür 
gebraucht, was wiederum in das hebräische Yan zurückübersetzt 
wurde. Die ältesten Einschaltungen waren auch am 9. Ab, wie an 
jedem anderen Fasttage, Selicha s; so berichtet Amram und noch 
Saadja. Aber schon vor ihrer Zeit war eine andere Art von Elegien 
üblich, Kerobas mit ausgedehnten Erweiterungen beim XIV. Stück 
der Tefilla, dessen Eulogie a>w 7312 lautet. Es ist Kalir, dem 
wir den Anbau dieses Gebietes danken. Von ihm sind zwei Kerobas 
für den 9. Ab erhalten, von denen die eine in Rom., It., die andere in 
Westdeutschland Verwendung findet; zu ihnen gehört als Einlage 
eine große Anzahl von Kinot, in Deutschland wurden davon etwa 
20 aufgenommen, in Rom. und It. finden sich noch weit mehr. Nur 
in Rom. und It. ist den Kinot der ursprüngliche Platz innerhalb der 
Keroba gewahrt geblieben, in allen anderen Riten hingegen sind sie 
von der Tefilla getrennt. In Germ. werden sie erst nach der Schrift- 
vorlesung vorgetragen, in Seph. unmittelbar nach der Tefilla. Die 
Kinot nehmen in Seph. demnach denselben Platz ein, den auch die 
Selichot dort haben, tatsächlich gleicht auch ihr Beginn durchaus 
dem der Selichot, darin dürfte noch eine Erinnerung an die alte Zeit 
liegen. Die Folge der Loslösung der Kinot von der Tefilla war, daß 
auch für den Vorabend des 9. Ab einige eingeführt wurden. 

Einer der Gründe, die für die Trennung der Kinot von der Keroba 
maßgebend waren, dürfte ihr zunehmender Umfang und erweiterter 
Inhalt gewesen sein. Der sinngemäße Inhalt der Kinot ist die Klage 
über die Vernichtung des Tempels, der Priester und des Kultus, über 
die Entweihung des Heiligtums durch die Feinde, über den Untergang 
- der beiden Staaten Juda und Israel, über den Gegensatz zwischen 
der Not in der Diaspora und dem Glück in der Heimat. Es wird aber 
auch — wie in der Selicha — den Ursachen der Not nachgegangen und 
an die Sünden der Väter erinnert, an ihren Ungehorsam gegenüber 
allen Mahnungen der Propheten, an die Wohltaten Gottes im Verlaufe 
der Geschichte und an Israels Undank. Diese Themen werden in den 
verschiedensten Variationen behandelt, die Dichtungen laufen auf 
eine niederschmetternde Anklage gegen die eigene Sündhaftigkeit 
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hinaus, auf eine durchgehende Rechtfertigung des göttlichen Rat- 
schlusses; an Gottes Gerechtiekeit und Liebe wird trotz aller Nöte nicht 
gezweifelt, darum klingen die Kinot ähnlich den prophetischen Reden 
in Mahnungen zur Umkehr und in Trostverheißungen, in Schilderungen 
des künftigen Heils aus. Die spanischen, provenzalischen und afri- 
kanischen Dichter schildern das Leid fast durchweg nur in allgemeinen 
Zügen, ohne auf einzelnes näher einzugehen. Die kalirischen Poesien 
hingegen führen sämtliche Themen, insbesondere auch die Unter- 
drückungen in der Gegenwart, sehr eingehend aus. Daraus leiteten 
die Dichter der Folgezeit das Recht her, die Leiden, die sie miterlebten, 
in Klageliedern zu verewigen, die‘sie. oder die von den Verfolgungen 
betroffenen Gemeinden ebenfalls für die Liturgie des 9. Ab bestimmten. 
Vom ersten Kreuzzuge, 1096, angefangen bis über die Zeit des schwarzen 
Todes hinweg (1348/49) haben allgemeine und lokale Judenmetzeleien 
oder Katastrophen, wie z. B. die Talmudverbrennung in Paris, den 
Dichtern in Deutschland und Frankreich Stoff zu Klageliedern geboten, 
die sofort oder später Bestandteile der Kinot-Sammlungen wurden. 
In Spanien waren die Martyrien nicht gleich häufig, aber auch dort 
wurden die schweren Verfolgungen, namentlich die von 1391, durch 
die Kinot verewigt. Unter den jüngeren Kinot fand besonderen Beifall 
Jehuda ha Levis nun x57 772, in dem die Sehnsucht nach den 
heiligen Stätten, die Liebe zur zerstörten Heimat der Ahnen einen 
ungewöhnlich zarten und innigen Ausdruck fand. Eine große Anzahl 
von Nachdichtungen folgte ihr, sie alle redeten Zion direkt an und 
fingen mit dem Worte 77%x an, sie erhielten davon den Namen "37x, 
mx und galten als wertvoller, unentbehrlicher Bestandteil in den 
Sammlungen aller Riten. Die Zahl der Kinot wurde mit der Zeit sehr 
beträchtlich, die Gemeinden füllten vielfach den ganzen Vormittag 
mit ihrer Rezitation aus, erst in neuerer Zeit wurde sie stark einge- 
schränkt, in reformierten Gemeinden bis auf eine oder zwei. 
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1. Die Geschichte des Gottesdienstes wird durch die Geschichte 
der religiösen Ideen bestimmt; was im religiösen Denken im Vorder- 
grunde steht, strebt danach, sich "auch im Gottesdienste durchzusetzen. _ 
"Das gelingt freilich nicht restlos. Auch in der Religion ist die Ent- 
wieklung eine allmähliche, niemals eine sprunghafte, die alten, durch 
die Tradition geheiligten Einrichtungen oder Gebete lassen sich nicht 
vollständig verdrängen; der Kampf endet daher in den meisten Fällen 
damit, daß das Neue mit dem Alten verschmolzen wird. Soweit wir 
die Entwicklung zu übersehen vermögen, hat sie sich in der Weise 
vollzogen, daß der ursprüngliche Kern des Gottesdienstes stets erhalten 
geblieben ist, die ältesten Bestandteile sind noch heute darin vor- 
handen wie bei seinem ersten Anfang. Die Art und Weise jedoch, 
wie der Gottesdienst vollzogen wurde, die Einflüsse, die sich seiner zu 
bemächtigen suchten, die Hüllen, mit denen der Kern umgeben wurde, 
sind nicht immer dieselben geblieben, haben mit der Zeit und mit 
der Umgebung gewechselt. Die drei Perioden, in die wir die Ge- 
schichte des Gottesdienstes geteilt haben ($ 5, S. 13), nahmen nicht 
alle dieselbe Stellung zur Frage der Veränderung des Gottesdienstes 
ein. Die erste und die dritte zeigen mehr Selbständigkeit als die zweite. 
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Auch sie stand nicht ohne eigenes Urteil und ohne eigene Wünsche 
dem übernommenen Gottesdienste gegenüber, aber die Kritik bezog 
sich auf den Piut, auf die jüngeren Zusätze zum Gebete, die als solche 
bekannt und darum leicht zu verändern oder zu beseitigen waren, die 
Zweifel wagten sich nicht an die Stammgebete heran, sie wurden bis 
auf geringfügige Veränderungen, die die Zeit von selber brachte, in 
ihrer überkommenen Form belassen. Hingegen haben die beiden 
anderen Perioden mit ihren Angriffen auch vor den Stammgebeten nicht 
Halt gemacht. Die Zeit, die sie geschaffen hatte, hielt sich auch für 
berechtigt, frei mit ihnen umzugehen, freilich mit der Einschränkung, 
daß sie Überlieferungen aus einer Vergangenheit, die auch für sie schon 
die graue Vorzeit darstellte, hohe Verehrung entgegenbrachte. Anders 
die Neuzeit, der die Kritik das Gepräge gibt, die, wie auf jedem Gebiete 
menschlichen Wissens und Handelns, auch dem Gottesdienste gegen- 
über ihre Selbständigkeit uneingeschränkt gewahrt hat und weder 
durch das Alter der Tradition noch durch die Bedeutung der ihr 
vererbten Gedanken sich von der Betätigung ihres Urteils zurück- 
halten ließ. 

2. Es ist nicht leicht, die Entwicklung des Gottesdienstes im 
einzelnen zu verfolgen, die Änderungen sind vielfach vorhanden, 
ehe die Quellen ihrer Erwähnung tun; es verhält sich meist so, daß 
die Literatur ihrer erst gedenkt, nachdem sie längst in Kraft ge- 
treten sind. Für die älteste Zeit kommt als Erschwerung hinzu, dab 
wir keine unmittelbaren, zeitgenössischen Quellen besitzen. Wo die 
literarischen Berichte über den Gottesdienst beginnen, steht er bereits 
fertig da, aus jenen Jahrhunderten, in denen seine Anfänge und die 
ersten Stufen seiner Entwicklung liegen, ist kein Zeuge vorhanden, 
die Überlieferung ist im Sinne der späteren Geschlechter wiedergegeben 
und stellt häufig Einrichtungen der Vorzeit so dar, wie sie selbst sie 
kannte, ohne des einst vorhandenen Gegensatzes und der Zwischen- 
stufen zu gedenken. 

Die Untersuchung hat von der Entstehung der Synagoge 
auszugehen und ihren Ursprung zu erforschen. Daß sie eine bis dahin 
nirgends gekannte Einrichtung gewesen ist, daß sie eine neue Art 
der Gottesverehrung eingeleitet hat, ist zweifellos, aber zu welcher 
Zeit und aus welchem Anlasse sie ins Leben gerufen worden ist, 
darüber sind historisch beglaubigte Daten nicht mehr zu ermitteln. 
Ihre Begründung bezeichnet einen der wichtigsten Fortschritte im 
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Werden der Religionen; es war das erste Mal in der Geschichte der 
Menschheit, daß regelmäßige gottesdienstliche Versammlungen an 
Stätten gehalten wurden, die keine andere Weihe hatten als diejenige, 
welche die Vereinigungen der Gläubigen ihr gaben, es war ein Gottes- 
dienst, der sich von den bis dahin bei allen Völkern üblichen Bräuchen 
befreite, auf alle materiellen Beigaben, wie Opfer und sonstige Dar- 
bietungen, auf die Vertretung durch Priester verziehtete und den 
Menschen mit seinem Gemütsleben ih den Mittelpunkt der Gottes- 
verehrung stellte. Es ist derjenige Gottesdienst, dessen Formen in 
den europäischen Religionen herrschend geworden und darum der 
Kulturmenschheit so vertraut sind. 

Wie alle alten Völker hat auch das jüdische den Kultus mit dem 
Opferdienste begonnen, ihm allein wahre Bedeutung beigelegt. Es 
ist nicht daran zu zweifeln, daß bereits in der Zeit des ersten Tempels 
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nicht unterrichtet, und keinerlei Beweis liegt dafür vor, daß regel- 
mäßig an allen oder wenigstens an bestimmten ausgezeichneten Tagen 
ein Gemeindegottesdienst stattgefunden hätte. Wie kam es nun zu 
dem späteren gemeinsamen Gebete, zu den ständig wiederkehrenden 
religiösen Versammlungen, wie kam es, daß an die Stelle des einen 
zentralen Heiligtums die zahllosen Anbetungsstätten, die „Heilig- 
tümer im kleinen‘, getreten sind? Der Wechsel trat nicht plötzlich 
mit einem Male ein, jahrhundertelang bestanden beide Institutionen, 
der Tempel und die Synagogen, nebeneinander. Aber die Synagogen 
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und Bedeutung für das religiöse Leben, sie machten den Tempel ent- 
behrlich, bewirkten, daß bei seinem Falle keine Lücke im religiösen 
Leben entstand. Wir kennen den Ausgang der Bewegung, wir kennen 
jedoch nicht die treibenden Kräfte, welche an ihren Anfängen wirksam 
gewesen sind. Versuchen wir die Entstehung der Synagoge zu er- 
gründen, so stoßen wir auf unüberwindliche Schwierigkeiten; bei dem 
Mangel an direkten Nachrichten vermögen wir eine bestimmte Ant- 
wort nicht zu finden, wir sind vielmehr auf Vermutungen, auf die 
Kombination derjenigen Momente im Tempeldienste sowie in der 
Entwicklung des jüdisch-religiösen Lebens angewiesen, die für die 
Entstehung und erste Ausgestaltung des ‚Gemeindegottesdienstes 
Bedeutung haben konnten. 

3. Eines der ältesten Beispiele eines Gottesdienstes, bei dem 
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nicht das Opfer, sondern die Gebete im Vordergrunde standen, waren 
die Versammlungen an Fasttagen. Sie haben bereits in vor- 
exilischer Zeit stattgefunden, schon damals nicht immer an der Stätte 
des Opferaltars; hingegen waren sie regelmäßig von Gebeten begleitet, 
mitunter fiel sogar das Opfer ganz weg, das Gebet füllte allein die 
zeremonielle Handlung aus. Die _gottesdienstlichen Versammlungen 
an den Fasttagen mit ihren Bittgebeten sind von großem Einflusse 
auf die Ausgestaltung des späteren Synagogengottesdienstes gewesen. 
Eine Beschreibung der bei ihnen üblichen Zeremonien besitzen wir 
erst aus späterer Zeit, die Mischna stellt sie so dar, wie sie in der Epoche 
der Tannaim gehandhabt wurden,-aber die meisten der dabei üblichen 
Formen, und gerade die wichtigsten von ihnen, stimmen mit den Er- 
zählungen der Bibel und den Schilderungen von Fasten in den apo- 
kryphischen Büchern derart überein, daß an dem Alter der Zere- 
monien nicht zu zweifeln ist. 

4. Die gottesdienstlichen Versammlungen an Fasttagen waren 
jedoch nur vorübergehende und seltene Erscheinungen, während wir 
nach Vorbildern für die täglichen Gottesdienste suchen. Es 
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solcher religiöser Versammlungen im babylonischen Exil zu suchen 
sind. ‚ In Babylonien fehlte es den Juden an einem gemeinsamen 
Mittelpunkte. Wollten sie den Zusammenhang mit der Vergangen- 
heit aufrecht erhalten, die nationale und religiöse Eigenart bewahren, 
das Gemeinschaftsbewußtsein beleben und kräftigen, so blieb ihnen 
nur diese Möglichkeit, sich zu vereinen und diejenigen Gedanken und 
Empfindungen zum Ausdrucke zu bringen, die alle bewegten. Die 
Propheten in der Gemeinde der Exilierten haben durch das Mittel 
der Vorlesungen aus den heiligen Schriften, der daran geknüpften 
Unterweisungen durch Ermahnungs- und Trostreden das religiöse 
Bewußtsein gestärkt, die Wiedergeburt des Volkes vorbereitet. Be- 
sonders an den Sabbaten und den nationalen Gedenktagen versammelte 
sich das Volk, um den Worten der Lehrer zu lauschen. Hier liegen die 
Ursprünge der regelmäßigen gottesdienstlichen Versammlungen, als 
deren Inhalt wir in der Hauptsache Vorlesungen und Belehrungen aus 
der Heiligen Schrift, sowie das Aussprechen des gemeinsamen Be- 


kenntnisses anzusehen haben. Belehrung und Bekenntnis, = 


seine beiden ältesten Bestandteile, haben dem jüdischen Gottesdienste 


sein Gepräge gegeben. Es ist anzunehmen, daß nach der Rückkehr 
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aus dem Exil die dort begonnenen Versammlungen in der Heimat 
fortgesetzt wurden, daß sie auch nach der Wiederherstellung des 
Tempels mit seinem Opferkultus sich weiter erhielten. 

5. Sogar innerhalb des Tempels zu Jerusalem machte sich der Ein- 
fluß der neuen Art des Gottesdienstes geltend. Das erste sicher nach- 
zuweisende Beispiel eines täglichen öffentlichen Gebets stammt aus 
dem Tempel. Die diensttuenden Priester (mawra »wan) unterbrachen 








jeden Morgen ihre Opferhandlung,. um ih der Quaderhalle einen Augen- 


‚blick dem Gebete zu weihen (Tam. V, 1). Das war ein Gottesdienst, 


- dem alles Priesterliche und Kultische fernblieb. Im Tempel mit seinem 


vorgeschriebenen Opferritual und Levitengesang war das gemeinsame 
Gebet nicht vorgesehen und, selbst nachdem es eingeführt war, blieb 
es mit dem Kultus nur in losem Zusammenhange. Den Priestern war 
beim Gottesdienste keinerlei Funktion zugedacht, das Gebet nahm 
auf ihren Stand nicht Rücksicht. Die Sprache der Gebete stimmte 
nicht mit der des Tempelkultus überein; während in ihm die Priester 


‚sich des Aramäischen bedienten, hat sich als Sprache der Gebete das 


Hebräische behauptet. Der Inhalt jener täglichen Liturgie der Priester 
erinnert an die Bekenntnisversammlungen des Exils; die biblischen 
Bestandteile waren in ihr vorherrschend, es kamen einige Stellen aus 
dem Pentateuch zum Vortrage, die die hauptsächlichsten Lehren 
des Glaubens zum Ausdruck brachten, wie den Dekalog, das ‚‚Höre 
Israel“, vielleicht auch einige Kernworte nationalen Charakters, 
wie die Bileam-Sprüche; die biblischen Stücke wurden durch eine 
Einleitung und einen Abschluß eingefaßt. Die Einleitung enthielt 
den Dank für die Offenbarung, als Abschluß folgte die Versicherung 
der Gemeinde, daß die den Vätern erteilte Offenbarung noch immer 
den Inhalt auch ihres Glaubens bildete (mY1n n>72 ‚27271 moN oben 
S. 25). Wenn ferner ein Gebet um gnädige Aufnahme des Opfers 
(77727) und eine Art von Priestersegen (22773 7273) folgten, so haben 
wir hierin ein Zugeständnis an den Stand der Priester und an die 
Stätte ihres Gebetes zu erblicken. Das Urteil über den Ursprung der 
Einrichtung selbst kann dadurch nicht beeinflußt werden. 

6. Die nachexilische Zeit führte eine engere Verbindung des 
Volkes mit dem Kultus herbei. Die Stellung des Volkes zum Tempel 
hatte sich im Exil gründlich gewandelt; die alte Anschauung vom 
Werte des Opfers an sich entsprach nicht mehr der herrschenden 
Richtung, der neue Geist forderte die persönliche Frömmigkeit, die 
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Betätigung jedes einzelnen im religiösen Leben, den „Gottesdienst 
im Herzen“. Folgeriehtig durchgeführt mußte eine solche Gesinnung 
zur Beseitigung der Opfer führen; wurde der Schluß auch nicht sofort 
gezogen, so schuf man doch Einrichtungen, die dem Volke eine stärkere 
Beteiligung am Kultus ermöglichten. Einzelne Fromme, solche, die 
in Jerusalem wohnten oder vorübergehend anwesend waren, nahmen 
am täglichen Opfer teil, wohnten dem Segen bei, den die Priester, 
auf den Stufen der Tempelhalle stehend, über das Volk sprachen, 
warfen sich zum Gebet nieder und sandten ihre Bitten zum Himmel 
empor. Sie lauschten dem Gesange der Leviten, der, wie die Chronik 
beweist, im zweiten Tempel hohes- Ansehen genoß. Die Psalmen, 
das Gesangbuch jener Epoche, wurden von den Tempelsängern vor- 
getragen; die Gemeinde aber beteiligte sich daran, indem sie mit 
Amen, Halleluja oder mit-größeren Refrains (1707 a>1y> 3 "5 17 
I. Chron. 1641, eine ähnliche Bedeutung haben auch die Doxologien 
am Schlusse der Psalmenbücher) einfiel. Auf solche Weise wurden 
die Psalmen geradezu zu Gemeindeliedern, gewannen sie eine außer- 
ordentliche Beliebtheit und Verbreitung. So erklärt sich ihr unge- 
heurer Einfluß auf die Liturgie und die Frömmieskeit aller Zeiten. 
Zur Sicherstellung der Beteiligung des Volkes am Opfer wurde 
die Institution der Maamadot, der Standmannschaften, ins 
Leben gerufen. Um das Opfer als Leistung der Gemeinde zu kenn- 
zeichnen, sollte es in Gegenwart und unter Teilnahme der Gemeinde 
dargebracht werden. Da unmöglich das ganze Volk ständig in Je- 
rusalem den Opfern beizuwohnen in der Lage war, wurde es durch 
die „Propheten in Jerusalem“ ebenso wie die Priester und Leviten in 
vierundzwanzig Bezirke (nn) geteilt; jeder von ihnen entsandte 


4 


abwechselnd eine Woche im Halbjahr eine Abordnung nach Jerusalem, vr 


die dort beim ‚Opfer „däbeistand“ (1725 57 my), wovon sie den Namen 
727% ‚707 (Standmannschaft) trug. An jedem Tage ihrer Dienst- 
woche hielten die Vertreter des Volkes viermal täglich (‚2010 ‚nm 
aıyw mars ‚nman) Gottesdienst mit Gebet und Schriftvorlesung. 
Die Zuhausegebliebenen veranstalteten während ihrer Dienstwoche 
täglich Versammlungen zu gleichem Zwecke (Taan. II). Die Ein- 
richtung der Maamadot hat bewirkt, daß zum ersten Maleimganzen 
Landeein, wenngleich in großen Abständen, so doechregelmäßig 
wiederkehrender, auch an Wochentagen stattfindender Gottes- 
dienst geschaffen wurde. 
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Wie kam man auf vier verschiedene Gebete? Von den zwei 
täglichen Opfern wurde das eine am Morgen, das andere in alter Zeit 
kurz vor Einbruch der Nacht dargebracht, jedoch später auf die früheren 
Nachmittagsstunden (2!/, Nachmittag) verlegt (Pes. V,1). Aus der 
Beobachtung des Standes der Sonne, ihres Auf- und Unterganges sowie 
ihres Höhepunktes, ergaben sich wiederum drei Gebetszeiten, morgens, 
mittags und abends, wie wir sie Ps. 5518 finden Dr 7P21 277; 
sie sind als ständiger Brauch eines Frommen wie Daniel (611) genannt, 
und noch der berühmte Agadist R. Samuel b. Nachmani, gegen Ende 
des dritten Jahrhunderts, sieht sie als den ursprünglichen Anlaß zur 
Einsetzung der drei zu seiner Zeit üblichen täglichen Gebete an (j. 
Ber. IV,1, f.7a). Die vier Gebetszeiten der Maamadot gingen aus 
einer Verbindung dieser beiden Reihen hervor. Am Morgen, nn, 
trafen Opfer und Gebet zusammen, aus dem Mittagsgebete entstand 
das Musaf, 50%2; am Nachmittage traf ursprünglich das zweite 
Opfer 2°2177 73 mit dem Nachtgebete zusammen, nach der Ver- 
legung des Opfers jedoch wurden daraus zwei Gebete, das eine, welches 
dem Opfer voraufging, um die neunte Stunde (Akt. 31) mm22, das 
andere am Abend zur Zeit des Schließens der Tempeltore DIsw rar, 
kurz 7597) genannt. 

Wie die Liturgie der Maamadot beschaffen war, darüber sind 
wir nicht unterrichtet. Nur soviel wird überliefert, daß am Morgen 
und zu Musaf je zwei Abschnitte aus der Schöpfungsgeschichte vor- 
gelesen, daß am Nachmittage dieselben Stücke auswendig wiederholt 
wurden (Taan. IV). Aus der Verschiedenheit des Verfahrens sieht 
man, daß die Anordnungen nicht alle aus derselben Zeit stammen, 
sondern wechselten. Zu jedem dieser Gottesdienste gehörte auch der 
Priestersegen, der sich jedoch außerhalb Jerusalems nicht stets durch- 
führen ließ, weil nicht überall Priester zugegen waren. Ob auch Psal- 
men in die Gebetordnung der Maamadot aufgenommen waren, ist 
nicht gewiß, der unmittelbare Anschluß ihrer Versammlungen an 
den Gesang der Leviten macht es indes wahrscheinlich, daß von An- 
fang an einige Psalmen dazu gehörten. Am Morgen wurden ferner 
die Bekenntnisstücke, der Dekalog usw. (oben S. 236) vorgetragen. 
Endlich ist es sehr wahrscheinlieh, daß in allen vier Andachten auch 
Bittgebete vorkamen. Wir wissen, daß die Bezirke bei eintretenden 
Notständen den Blick auf ihre Vertreter in Jerusalem richteten, daß 
sie ihre Fürbitte in Anspruch nahmen (b. Taan. 22 b). Was bei großen 
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Fährnissen das Fasten und Beten der ganzen Gemeinde leistete, das 
sollten in solchen Fällen die Bitten der Maamadot erwirken. Man 
mag überhaupt die frommen Männer, die als Abgeordnete der Ge- 
meinde am Opfer teilnahmen, als die geeigneten Vertreter der Für- 
bitte betrachtet haben und so dürfte es dazu gekommen sein, daß 
in das Gebet der Maamadot Bitten aufgenommen wurden. Zuerst 
mögen solche den Inhalt des Musaf gebildet haben, desjenigen Ge- 
betes, das der Fastenliturgie entsprach und nachgebildet war, dann 
aber wurden sie auch in die anderen Gebete übertragen. Wie die 
Bitten gestaltet waren, darf man aus der Form der Gebete in den 
Büchern Esra und Daniel schließen, die eine auffallende Ähnlichkeit 
'im Aufbau zeigen; nach ihrer Analogie dürfen wir erwarten, daß sie 
mit einem Hymnus begannen, und daß dem Vortrage der Bitten 
das Bekenntnis der eigenen Sündhaftigkeit voranging. 

7. Alle hier erwähnten Einrichtungen trugen zum Material 
für den Synagogengottesdienst bei; den exilischen Versammlungen 
entnahm er die Vorlesung und Erläuterung der Heiligen Schrift, der 
Priesterliturgie das Bekenntnis und den Segen, dem Levitengesang 
die Psalmen, den Andachten der Maamadot die Bitten. Die wert- 
vollste Anregung boten die Maamadot, weil durch sie zuerst der Gottes- 
dienst an alle Orte übertragen und mit Regelmäßiigkeit 
an sämtlichen Tagen der Woche innegehalten wurde. 

Es bedurfte sicherlich geraumer Zeit, ehe eine derartige neue 
Schöpfung sich zu verbreiten und durchzusetzen vermochte. Die 
Schwierigkeiten, die die Gemeinde des zweiten Tempels in den ersten 
Jahrzehnten zu überwinden hatte, die inneren Zwistigkeiten und 
die Störungen von außen waren der Durchführung dieser Maßnahmen 
nicht günstig; wir gehen daher in der Annahme, daß sie zunächst nur 
wenig Kraft und Festigkeit besaßen, wahrscheinlich nicht fehl. Solche 
erhielten sie erst, als Esra und Nehemia Sicherheit in das staatliche 
Leben, Ordnung in die religiösen Institutionen brachten. In Baby- 
lonien waren die im Exil begonnenen Versammlungen fortgesetzt 
worden. Es kann keinem Zweifel unterliegen, daß sie durch Esra, 
der die Vertrautheit mit der Heiligen Schrift und die Befolgung ihrer 
Gesetze zum Mittelpunkte des religiösen Lebens machte, auch in Pa- 
lästina neu belebt, zu regelmäßig innegehaltenen Veranstaltungen 
erhoben wurden. Erst nach seinem und Nehemias Eingreifen dürfen 
wir erwarten, daß die Maamadot mit Pünktlichkeit stattgefunden 
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haben, erst danach wird mit der Zeit ein täglicher Gottesdienst mit 
festen Formen sich gebildet haben. Die jüdische Tradition leitet die 
Grundformen der Gebete von den Männern der großen Versammlung 
her, ihnen schreibt sie die Schöpfung der Lob- und Bittgebete, der 
' Benediktionen für den Eingang und Ausgang der Feste zu NO23 DIN 
Aa mIoITp mon mn DR Dr pn ma773n (b. Ber. 33 a). 
Diese Überlieferung ruht auf gutem Grunde, in den Jahrhunderten 
zwischen Esra und der syrischen Bedrängnis ist der Gemeindegottes- 
dienst geschaffen und verbreitet worden, nicht auf einmal, aber all- 
mählich durch Ausbau und weitere Entfaltung der vorhandenen 
Einriehtungen. 

8. Die Versammlungen an Sabbaten und Festtagen waren seit 
langer Zeit üblich, an den Wochentagen fanden sie zunächst nur 
zweimal jährlich, in der Maamadwoche, statt, von da aus aber konnte 
leicht dazu übergegangen werden, ständig, auch wenn der Bezirk nicht 
an der Reihe war, Gebetversammlungen zu halten. Unabhängig 
von den öffentlichen Gebetszeiten bestanden die häuslichen Andachten 
fort, die viele Fromme am Morgen und am Abend hielten. Je mehr 
die jüdische Frömmigkeit sich vertiefte, desto größer wurde das Be- 
dürfnis nach dem gemeinsamen Gottesdienste. Es war nicht allein 
die Entfernung von der Stätte des Opferkultus, sondern in erster 
Reihe das Verlangen nach geistiger Anbetung und nach Erbauung, 
das den täglichen Gottesdienst der Synagogen ins Leben gerufen hat. 
Innerhalb des Tempels zu Jerusalem, wo ständig der Maamad sich 
vereinigte, war ja täglich, ohne Ausnahme, Gottesdienst. Aber auch 
in der Provinz hat die durch die Maamadwoche und die Sitte der 
häuslichen Andachten entstandene Gewohnheit allmählich bewirkt, 
daß der Gottesdienst an jedem Tage ohne Unterschied gehalten wurde. 
In demselben Umfange wie beim Maamad ließ er sich freilich, wenn er 
nicht alle Erwerbstätigkeit lahmlegen sollte, nicht durchführen. 
Die dem Tempel eigentümlichen Gebete, Musaf und Neila, fielen aus, 
nur am Morgen und gegen Abend, vor Beginn und nach Schluß der 
Arbeitszeit, wurde öffentlich gebetet; daneben erhielt sich das alte 
Nachtgebet als häusliche Andacht, bis es später als may das 
dritte tägliche Gebet wurde. Musaf wurde nur an ausgezeichneten 
Tagen, an Sabbaten, Festen sowie an denjenigen Halbfesten, an 
denen ein Musafopfer geboten war, beibehalten, Neila an den öffent- 
lichen Fasttagen, später sogar nur am Versöhnungstage. Im Inhalte 
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des Gottesdienstes mußte ebenfalls manche Änderung eintreten, so fiel 
zugunsten der Kürze die tägliche Vorlesung aus der Tora fort, sie 
wurde für die feierlichen Tage vorbehalten. An den Wochentagen 
hingegen wurden nur die Markttage (70%2>7 ”%»°) mit Vorlesungen 
bedacht, weil an ihnen die Landbewohner in die Stadt kamen; sie 
hatten zu Hause keinen gemeinsamen Gottesdienst, an den Festtagen 
vermochten sie nicht, in die Stadt zu kommen, und sollten dennoch 
von den Segnungen der Schriftvorlesung nicht ausgeschlossen bleiben. 
War erst der Gottesdienst zu einer ständigen Einrichtung ge- 
worden, so konnte die Entstehung einer Gebetordnung nicht ausbleiben. 
Es ist schwer denkbar, daß ein einzelner täglich betet, ohne sich zu 
wiederholen, ohne daß mit der Zeit sein Gebet ein festes Gefüge er- 
hält, und es ist geradezu ausgeschlossen, daß eine Gesamtheit sich in 
regelmäßigen Abständen- zu einem Gottesdienste vereinigt, ohne 
daß bestimmte Formen sich herausbilden, die dann stets wieder-- 
kehren. Halten wir uns gegenwärtig, daß der Gottesdienst allen 
Gemeinden im Lande und einer weitausgedehnten, von Jahr zu Jahr 
wachsenden Diaspora dienen sollte, die religiöse Einheit konnte nur 
durch die Gleichheit der gottesdienstlichen Veranstaltungen aufrecht 
erhalten werden, es mußten feste Formen dafür geschaffen werden. 
9. Wie das im einzelnen geschehen ist und durch wen, darüber 
schweigt die Überlieferung, sie faßt, wie bemerkt, die Behörden, denen 
die erste Ausbildung der Formen des Synagogengottesdienstes zu 
danken ist, unter dem Namen der Männer der großen Versammlung 
zusammen. Sie sind es, welche der Belehrung und dem Bekenntnis 
das Gebet im engeren Sinne hinzugefügt, die uns vertrauten Formen 
des Gebetes, Lob- und Bittgebete, geschaffen haben. Auf sie geht die 
Stilisierung der Grundform aller Gebete zurück, der 73%. Die direkte 
Anrede Gottes TRAs 773, die sich in der Bibel mit Ausnahme von 
Ps. 11912 und I. Chron. 2912 auch in den jüngsten Büchern noch 
nicht findet, ein deutlicher Ausdruck eines stark ausgeprägten re- 
ligiösen Individualismus, ist durch sie die Grundlage aller Gebete 
geworden. Die Lobpreisung, der Hymnus wird und bleibt die Form, 
in der die Gemeinde mit ihrem Gotte Zwiesprache hält, selbst wo sie 
Bitten vorträgt, klingen sie in die Benedeiung aus. Auch die erste 
Gebetordnung gehört in jene Zeit. Sie bestand aus zwei Teilen, 
aus Bekenntnis und Gebet. Das gemeinsame Bekenntnis hatten be- 
reits die ältesten gottesdienstlichen Versammlungen, es fand seinen 
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Ausdruck in der Rezitation von Schriftstellen; daß sie sämtlich dem 
Pentateuch entnommen waren, weist darauf hin, daß sie in einer Zeit 
vereinigt wurden, wo noch kein anderer Teil der Heiligen Schrift 
kanonische Geltung hatte. Sie haben sich nicht alle in der Liturgie 
erhalten, der Dekalog z. B. ist in der Zeit des Urchristentums aus 
polemischen Gründen wieder beseitigt worden (b. Ber. 12 a,j.18,1.3e); 
daß er aber einst zur täglichen Liturgie gehörte, zeigt die erwähnte 
Priesterliturgie (S. 236), zeigt der Zusatz der LXX vor Dt. 64, zeigt 
endlich der vor einem Jahrzehnte aufgefundene Papyrus Nash. An- 
dererseits gehören auch nicht alle drei biblischen Stücke, die heute 
darin sind, zum ursprünglichen Bestande, zumindest das dritte ist 
erst in einem etwas späteren Stadium aufgenommen worden (oben 
S. 24). Die Bekenntnisstücke waren von hymnischen Gebeten, von 
M>n2, eingeschlossen, ganz so wie es bei der Liturgie der Priester 
erwähnt wurde, die selbst schon unter dem Einflusse der Großen Ver- 
sammlung stand. Dazu traten einige gemeinsame Bitten MI>on, sie 
waren ein jüngerer Bestandteil der Liturgie und wurden als solcher 
stets angesehen, das Schma galt als biblische Einrichtung, die Tefilla 
nicht. Den Bekenntnisvereinigungen waren die Bitten noch nicht 
bekannt, dort folgte auf den Gemeindegottesdienst ein stilles Gebet, 
für das weder Form noch Inhalt vorgeschrieben war. Es blieb ganz 
dem Belieben, der Stimmung der Betenden überlassen; es war eine 
private Andacht innerhalb der öffentlichen, in ihr konnte jeder seine 
persönlichen Anliegen vortragen. Die alten Quellen nennen das Einzel- 
gebet 27737, späterhin hat es in Anlehnung an einen biblischen Aus- 
druck die Bezeichnung SWrn ‚rn erhalten (ob. S. 74). Bei den 
öffentlichen Gottesdiensten finden wir Bitten zuerst unter den Ge- 
beten an Fasttagen, von dort her kamen sie zu den Maamadot, von 
da schließlich als m>»n in das tägliche Gebet der Gemeinde. Der Auf- 
bau der Tefilla, hymnische Einleitung, Bitten, Dank lehnt sich 
unverkennbar an biblische Muster an, ihre Entstehungszeit kann 
nicht allzufern von der biblischen Epoche gelegen haben. Der Inhalt 
der Bitten war zunächst ein ganz allgemeiner. Wie die Bitten der 
jüngsten biblischen Bücher nahmen sie aller Wahrscheinlichkeit nach 
von der Sündhaftigkeit des Menschen ihren Ausgangspunkt; auch die 
Güter, die erfleht wurden, waren nur solche, die für jeden Menschen 
unentbehrlich sind und darum jedermann in der Gemeinde gleich 
am Herzen liegen. Dazu gehörten auch einige Anliegen der Gesamt- 
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heit, so z. B. die Bitte für Jerusalem und den Tempel, schon früh aber 
auch, wie wir aus den biblischen Apokryphen lernen, die Bitte um 
Vereinigung aller Glieder des weithin zerstreuten Volkes. Daß das 
Gebet durch die Berufung auf den mit den Vätern geschlossenen Bund 
eingeleitet wird, findet seine Erklärung durch jüngere biblische und 
apokryphische Gebete. Das zeugt von einem festen, seiner selbst noch 
sicheren Glauben an den Schutz und die Gnade Gottes, wie ihn spätere 
Zeiten nicht immer hatten. Auch das Bekenntnis der Sündhaftigkeit 
geht aus einem durchaus gesunden Bewußtsein hervor und ist frei von 
den selbstquälerischen Anklagen der Epoche vor dem Untergange 
des Staates. Jeder Gottesdienst sollte ferner vom Priestersegen be- 
gleitet sein; daß er sich nicht überall durchführen ließ, wurde oben 


erwähnt, und am Nachmittage wurde er bereits in recht früher Zeit 


aufgehoben (b. Taan. 26 h): 

Die Einrichtungen der Männer der großen Versammlung be- 
zogen sich lediglich auf die Anordnung und auf den Inhalt 
‚der Gebete, nicht auf ihren Wortlaut. Dieser war nicht festgelegt 
“und vorgeschrieben, sondern der augenblicklichen Eingebung über- 
lassen; es war freilich unausbleiblich, daß mit der Zeit für Einzel- 
heiten gewisse Formeln entstanden (M1>73 0919 ‚7272 Du yaun), im 
Buche Daniel merkt man bereits den Einfluß der Liturgie auf die 
Fassung religiöser Gedanken. Die Gebete der alten Zeit waren an 
Ausdehnung kurz, im Stile einfach, im Ausdruck schlicht, urwüchsige 
Kraft des Glaubens. und. Empfindens _ vermittelte stets. im rechten 
Augenblicke ı die Fähigkeit, in wenigen Worten viel zu sagen, aus ‚den ver- 
trauten Sätzen der Heiligen Schrift floß der Wortschatz wie von selbst zu. 

Die Gebete waren so einfach, von so allgemein gültigen Gedanken, 
daß sie für alle Tage des Jahres ohne Unterschied dienen konnten. 
Es ist kaum anzunehmen, daß es besondere Formeln für Sabbate und 
Feste gab, der Kern des Gebetes, das Bekenntnis mit den es ein- 
schließenden Benediktionen, die einleitenden und abschließenden 
Stücke der Tefilla sind noch heute an allen Tagen des Jahres die gleichen. 
Die Besonderheit des Gottesdienstes an Sabbaten und Feiertagen 
bildete die Vorlesung und Erklärung der Bibel, sie nahm auch den 
größten Teil der Zeit in Anspruch. Der Sabbat wurde ferner bei 
seinem Kommen und ua eu Bun Feiern der ea 
nam) gehören ebenfalls z zu ı den n Schöpfungen der Großen er. 
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lung (oben S. 240). An den Feiertagen waren solche Veranstaltungen 
nieht üblich, dafür aber erfolgte an den Wallfahrtsfesten die Pilger- 
fahrt nach Jerusalem, am Versöhnungstage wurde des vom Hohen- 
priester vollzogenen Kultus dacht. 

10. Wie lange Zeit dazu erforderlich gewesen sein mag, bis der 
regelmäßige tägliche Gottesdienst sich überall verbreitet hat, darüber 
sind wir nicht unterrichtet. Auffallend genug ist es, daß in den Makka- 
bäerbüchern bei den Klagen über die Verbote religiöser Veranstal- 
tungen und Zeremonien des Gottesdienstes nie gedacht wurde. Dennoch 
weist manche Stelle in ihnen daraufhin, daß er damals bereits in den 
weitesten Kreisen häufig gehalten wurde. Wäre er später eingeführt 
worden, dann hätten die Quellen sicher nicht unterlassen, von der 
neuen Einrichtung ausführlicher zu sprechen. In den Parteikämpfen 
der späteren Zeit finden wir niemals einen Streit um den Gottesdienst als 
solchen oder um Einzelheiten bei seiner Ausführung. In den Büchern 
Sirach und Daniel sind auch unstreitig Andeutungen vorhanden, 
die das Bestehen des Gottesdienstes voraussetzen. Eine sichere Nach- 
richt besitzen wir aus der Diaspora. Agatharchides von Knidos, der 
um die Mitte des zweiten Jahrhunderts schreibt, gedenkt auch des 
jüdischen Gottesdienstes und erwähnt, daß die Juden den ganzen Sab- 
bat bis zum späten Abend in ihren Synagogen zubringen. Eine so 
lange Dauer muß die Schriftauslegung damals gehabt haben. 

11. Einen bedeutsamen Wendepunkt in der Entwicklung des 
Gottesdienstes dürfte die makkabäische Erhebung herbeigeführt 
haben. Das Gebet war bereits so eingebürgert, daß man darüber re- 
flektieren konnte, es, war ein mächtiger Faktor im nationalen Leben, 
alle Gedanken und Gefühle, die das Volksleben stark erregten, rangen 
in ihm um Ausdruck. Der Erlösungsgedanke trat in den Mittelpunkt 
der religiösen Vorstellungen, die Sehnsucht nach Befreiung, nieht nur 
nach der diesseitigen von Druck und von Mißgeschick, sondern auch 
nach dem künftigen messianischen Heile wurde ein wirkungsvolles Ele- 
ment der religiösen Entwicklung. Der Auszug aus Ägypten (mar 
Drn2n) ist das Ereignis, an das jene Zeit gern und häufig erinnert, die 
Befreiung aus jener Sklaverei (>84) wird das Symbol der Befreiung 
überhaupt, ihre Erwähnung wird ein wichtiger Bestandteil des täglichen 
Gebets. Die Bitten um Herbeiführung der messianischen Zeit werden 
in die Tefilla aufgenommen, das religiöse Leben wird mit nationalen 
Gedanken erfüllt. 
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S 35. Der Gottesdienst in der tannaitischen Zeit. 
I. Vor der Zerstörung des Tempels. 
Literatur: Zunz, das.; Herzfeld, das.; Sachs M., Die religiöse Poesie 
der Juden in Spanien, Kap. II, S. 164 ff. 

1. Auf einigermaßen gesichertem Boden bewegen wir uns nicht 
vor der tannaitischen Zeit, in der Mischna finden wir zuerst zusammen- 
hängende Nachrichten über Form und Inhalt des Gottesdienstes. 
Zwar stehen wir dann vor der Schwierigkeit, daß die Mischna, wie 
sie uns vorliegt, erst um das Jahr zweihundert redigiert ist, daß die 
vielen anonymen Sätze in ihr nicht immer genau datierbar sind, allein 
vielfach sind wir doch durch die parallelen Quellen über die Namen 
der an einer Institution beteiligten Autoritäten unterrichtet und 
dadurch in der Lage, die Zeit festzustellen, in der sie ins Leben tritt 
oder als bereits vorhanden vorausgesetzt werden muß. Für die Ge- 
schichte des Gottesdienstes ist die Mischna als eine späte Quelle an- 
zusehen, selbst in ihren ältesten Teilen zeigt sie die Entwicklung in 
einem schon weit vorgeschrittenen Stadium, die Grundformen, der 





Aufbau des öffentlichen Gottesdienstes sind bereits abgeschlossen 





und_haben im wesentlichen dieselbe Gestalt wie heute. Und doch 
muß eine lange und nicht immer friedliche Bewegung voraufgegangen 
sein, ehe es zu einer derartigen Befestigung der Einrichtungen kommen 
konnte. Am Beginne unserer Zeitrechnung bilden der Gottesdienst 
und die Hauptgebete den Gegenstand schulmäßiger Erörterung, 
sie haben den Charakter des Selbstverständlichen und Unbefangenen 
eingebüßt, die Formen sind derart eingebürgert, daß sie lehrhaft 
werden, ihre Berechtigung, ihre Anwendbarkeit, die Möglichkeit und 
Zulässigkeit von Abweichungen werden studiert, von den Theologen 
besprochen, sogar schon kasuistisch behandelt. Der Gottesdienst ist 
allgemein bekannt, zu einer so verbreiteten Sitte geworden, daß er als 
uralte mosaische Institution gilt, als solche sehen ihn Philo und Jo- 
sephus ebensowohl an, wie die Autoritäten des Talmuds. An seiner 
Berechtigung und SET wird auf keiner Seite gezweifelt, 
alle Richtungen, soweit sie sonst auch auseinandergehen, sind in diesem 
Punkte einig; überall wo Juden wohnen, finden auch regelmäßig gottes- 
dienstliche Versammlungen statt. 

2. In der ersten Zeit hatte sicherlich nur die Gemeinde ihre 


festgesetzte Gebetordnung und ihre bestimmten Gebetzeiten. Der 
Privatmann betete, wann sein Inneres ihn dazu trieb und was seine 
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Frömmigkeit ihm gerade eingab; beim öffentlichen Gottesdienste 
hörte er schweigend zu, er beteiligte sich nur durch die Responsen und 
durch das stille Gebet am Ende, wo er, wenn auch mitten in der Ge- 
meinde, doch wiederum mit. sich allein war. Nunmehr aber ist es 
anders geworden und gerade” das bezeugt die weitgediehene Ver- 
breitung und Anerkennung des Gottesdienstes, daß das Gebet nicht 


mehr ausschließlich Gemeindegebet ist, sondern daß der einzelne sich 
ebenfalls zu denselben Gebeten für vepflichtet hält. Die Liturgie ist 
-zum Gemeingut geworden, ein jeder kennt und wiederholt sie täg- 
lich. Der Gottesdienst hat das gesamte Volk gewonnen, er beherrscht 
das ganze Leben. Nicht nur, daß zur Gebetstunde das Gotteshaus 


aufgesucht wird, die Handwerker und Arbeiter unterbrechen ‚Ihre 








"Leute lieben es, an in Teken. auf den Gassen zu stehen und öffentlich 


zu beten (Mith. 65). Welch unermeßlichen Wert die tägliche An- 


dacht, ,‚ die Weihe einer Stunde am Tage, die Verbindung zwischen 


Irdischem und Göttlichem, die Erhebung des Alltags zum Festtage 
für die Entfaltung der Religiosität, für die Vertiefung der Frömmig- 
keit gehabt hat, kann hier nicht weiter ausgeführt werden. 2000 Jahre 
des religiösen Lebens im Judentum, Christentum und Islam legen 
ein beredtes Zeugnis dafür ab. 

Die Faktoren, die auf diese Entwicklung, eine der wichtigsten 
in der Geschichte der Religionen, eingewirkt haben, vermögen wir 
nicht mehr zu ergründen. Sicherlich haben einzelne Fromme, be- 
rühmte Beter, wie der Kreiszieher Onias, wie R. Chanina b. Dosa 
Einfluß darauf geübt, aber es darf nicht übersehen werden, daß die 
gesamte Richtung der pharisäischen Frömmigkeit auf 
Vergeistigung der religiösen Formen, auf die Entfaltung der per- 
sönlichen Religiosität abzielte. Es gab weite Kreise und Gruppen von 
Frommen (B1PRI7 297707 ‚jp"mN), von denen berichtet wird, daß 
sie besonderen Wert darauf legten, frühzeitig mit dem Gebet zu be- 
ginnen und es in tiefer, weltabgekehrter Andacht zu verrichten. Ob 
sie aus den Kreisen der Essäer hervorgegangen waren und wie groß 
das Verdienst dieser Sekte um die Ausgestaltung des Gottesdienstes 
anzuschlagen sein mag, können wir heute nicht mehr sagen. Sehr 
wahrscheinlich ist es nicht, daß die Partei der Weltflucht zur Nach- 
ahmung anreizte. 

3. Infolge seiner Verbreitung hat der Gottesdienst einen anderen 
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Charakter angenommen, die Belehrung tritt zurück, der Hauptzweck 
wird jetzt Gebet und Andacht. Das Bekenntnis, das yaw, 
wird zwar wie früher rezitiert, der ursprüngliche Sinn der Schrift- 
stellen ist jedoch vergessen, sie werden schulmäßig ausgelegt, es wird 
die Pflicht des zweimaligen täglichen Gebetes, die Pflicht der Denk- 
zeichen (TEN ‚nrx ‚nyrmn) daraus abgeleitet; die einen bürgern 
sich so ein wie das andere, sie werden beide von äußerlich gerichteten 
Menschen oft genug mißbraucht worden sein (Mtth. 235), sind aber 
weit häufiger eine Anregung zur geistigen Erhebung gewesen. Ebenso 
sind die Gebete für die Wochentage von denen der Sabbate und Feste 
bereits unterschieden, man ist daran, weitere kasuistische Differenzen 
zu erörtern und einzuführen. Die Traktate Berachot, Rosch ha Schana, 
Taanit, Megilla geben uns ein Bild davon, wie weit einzelne Gebete 
und gottesdienstliche Einrichtungen bereits einen bestimmten Cha- 
rakter angenommen haben, wie weit ihre Verbreitung gediehen ist 
und wie die Erörterung in den Schulen betrieben wird. Eine aus- 
führliche und erschöpfende Darstellung des Gottesdienstes wird in 
keiner alten Quelle geboten, seine Einrichtungen werden als allgemein 
bekannt und jedermann zugänglich vorausgesetzt. 

4. Betrachten wir den Gottesdienst, soweit er aus der Mischna 
zu entnehmen ist. Er besteht aus zwei Teilen, aus Schriftvorlesung 
und Gebet. Das Gebet hat seinerseits zwei Hauptstücke, ya® nR"ND 
und 5er. Das mw wird beim Morgen- und Abend-, die men 
beim Morgen- und Nachmittagsgottesdienst gebetet. Zum ynD ge- 
hören die drei biblischen Abschnitte (oben S. 16), am Abend jedoch 
wurde der dritte fortgelassen. Im Morgengebet gehen ihm zwei Ge- 
betstücke voraus und eines folgt (nm) mp5 Din Tan amwa 
maans>), im Abendgebet sind es beidemal je zwei (m25 mn 193 
manms> oonwn). Von den beiden voraufgehenden ist das eine das 
spezielle Morgen- oder Abendgebet, während das zweite den Dank 
für die Offenbarung enthält, von den nachfolgenden bringt das erste 
die Anerkennung des Bekenntnisses und damit ist der Dank für 
die Befreiung aus Ägypten verbunden. Das dem Abend eigentümliche 
zweite Stück jedoch (W319) bildet den Ersatz für die fortfallende 
>on, es enthält die Bitte um Gottes Schutz in der Nacht. Der 
Wortlaut der beiden Gebeten gemeinsamen Stücke braucht nicht 
verschieden gewesen zu sein, noch heute weisen sie große Ähnlich- 
keiten auf, die auf ursprüngliche Gleichheit schließen lassen, selbst 
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die einleitende Lobpreisung 8 "27% kann, da sie von Erschaffung 
des Lichtes und der Finsternis zugleich handelt, unterschiedslos für 
Morgen und Abend verwendet worden sein. Wie das Bekenntnis 
an allen Tagen des Jahres das gleiche ist, so war auch dieser Teil der 
Gebetordnung für alle Tage defselbe. 

Die ns»n war das Bittgebet schlechthin, in ihr, aber auch nur 
in ihr, trug die Gemeinde Bitten vor. Aus wievielen Teilen sie damals 
bestand, ob die Einteilung überhaupt eine einheitliche war, läßt sich 
nicht mehr mit Sicherheit sagen (oben S. 32). Wir wissen nur, wie sie 
gegliedert war; der Anfang war hymnisch, der mittlere Teil enthielt 
die Bitten, der letzte, wie man zu sagen plegt, den Dank, in Wirklich- 
keit hat auch er neben dem Dank zwei Bitten, beide Reste der im 
Tempel beim Gebete der Priester üblichen Liturgie (oben S. 31). Der 
Inhalt der Bitten war neben den bereits in den Gebeten der Maamadot 
nachgewiesenen Gegenständen hauptsächlich nationalen Charakters, 
er betraf die Zukunft des Volkes, das messianische Heil. Die ein- 
leitenden und abschließenden Stücke haben bereits ihre Namen (R. h 
Sch. IV, 5), sie werden an allen Tagen des Jahres beibehalten und 
niemals verändert, die mittleren Bitten hingegen sind nur an Wochen- 
tagen im Gebrauch. Der Halbfeste wird durch eine besondere Ein- 
schaltung gedacht, an Fasttagen wird die Tefilla, wie es von Alters her 
üblich ist, durch eine größere Anzahl von Bitten ergänzt. An Sab- 
baten hingegen und an Festtagen sind die Bitten innerhalb der Te- 
filla auf eine einzige um rechte Weihe des Festes beschränkt, eine 
Ausnahme bildet das Neujahrsfest, an ihm erhält die Tefilla eine Er- 
weiterung und hat statt der einen drei mittlere Benediktionen, am 
Versöhnungstage wird das Sündenbekenntnis angeschlossen. Die 
Schulen Hillels und Schammais sind verschiedener Meinung über das 
Vorgehen beim Zusammentreffen eines Sabbats mit einem Festtage, 
ob dann die Bitte um die Weihe der beiden Feiern vereint oder geteilt 
werden soll, aber über die Sieben- und Neunzahl selbst herrscht völlige 
Übereinstimmung, sie ist auf beiden Seiten geläufig und anerkannt, 
man verweist im Schulstreite auch bereits auf die langjährige Hand- 
habung in der Praxis (Tos. Ber. III, 121.,,5, 710 ff.; das. R. h Sch. IV, 
11, 8. 2141ff.). 

An den Festtagen, den ganzen und den mittleren, sowie am 
Neumondstage gibt es ferner ein Musafgebet, das ebenfalls die Tefilla 
verwendet; es wurde, wie es scheint, nicht überall, sondern nur in 
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größeren Orten mit einem Kommunalverbande (7y 127 Ber. IV, 4), 
den Hauptstädten der Maamadbezirke, verrichtet, sein Wortlaut 
dürfte sich von dem der anderen Gebete nieht unterschieden haben. 
Josua b. Chananja- berichtet aus seiner Jugendzeit (um 60), wie er 
am Hüttenfeste den Gottesdienst zum Morgen-, Musaf- und Mittags- 
gebet aufgesucht hat, von denen das erste nach, die beiden anderen 
vor den entsprechenden Opfern verrichtet wurden; zugleich ein lehr- 
reiches Beispiel, wie Gebet und Opfer nebeneinander hergingen (Tos. 
Sukk. IV, 5, 8. 19816). 

Wie weit auch Psalmen in die Liturgie aufgenommen waren, ist aus 
der Mischna nicht zu ersehen, nur von den Hallelpsalmen (oben S. 125) 
erfahren wir, daß sie an 18 Tagen im Jahre Verwendung fanden und 
zwar im Anschlusse an das Morgengebet; es gab eine eigene Benediktion, 
die den Vortrag der Psalmen einleitete oder abschloß ("Wr nan2). 

Soweit nicht Bibelstellen zur Rezitation kamen, war von den 
Gebeten nur der Gedankengang fixiert, nicht der Wortlaut. Ein Bibel- 
vers, P108, durfte, ohne daß er einen Zusatz erhielt, als Gebet, 7343, 
nicht Verwendung finden. Die Gebete können mit 7172 anfangen oder 
auch nicht, die meisten haben eine abschließende Eulogie, Dann, die 
zugleich den Gedanken angibt, diese kann jedoch auch fehlen. Die 
Gebete werden vom Vorbeter von Anfang bis zu Ende laut vorgetragen, 
während die Gemeinde nur die Responsionen spricht. Jedes Gebet 
wird für sich gesondert verrichtet, es tritt auch jedesmal ein besonderer 
Vorbeter auf. Die Richtung bei der Tefilla war nach Osten, der Beter 
dem Allerheiligsten des Tempels in Jerusalem zugewandt. Am Abend 
fand ein Gemeindegottesdienst nicht statt. Der Gottesdienst ist im 
allgemeinen kurz, ein solcher von besonderer Art ist der des Ver- 
‘söhnungstages; da wird der ganze Tag der Gebetverrichtung geweiht, 
die Liturgie ist ungewöhnlich ausgedehnt, so daß ihre Länge sprich- 
wörtlich geworden ist. 

5. Zum Gottesdienste gehörte ferner die Schriftvorlesung. An 
den beiden Markttagen, Montag und Donnerstag, am Sabbat-Morgen 
und -Nachmittag, sowie an den Festen und Halbfesten wurde aus 
der Tora vorgelesen, an den Sabbaten und Festen außerdem aus den 
Propheten. Der Schriftabschnitt war an den Wochentagen, Festen 
und Halbfesten kurz, nur an Sabbaten länger, aber keineswegs über- 
mäßig lang. An den Festen wurden auf sie bezügliche Abschnitte 
verlesen, während man an den Sabbaten schon früh dazu überging, 
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der Reihe nach zu lesen, ohne an einen festen Zyklus gebunden zu 
sein. Die Vorlesung wurde von Gemeindemitgliedern, die einander 
ablösten, und überall, auch in der Diaspora, wenn es irgend angängig 
war, in hebräischer Sprache gehalten, im Notfalle war auch die Landes- 
sprache zugelassen. An die Vorlesung schloß sich die Übertragung 
und Auslegung des Schriftabschnittes an. Ursprünglich waren beide 
aller Wahrscheinlichkeit nach identisch, die Übertragung war nicht 
wörtlich, sie enthielt zugleich die Austegung, in unserer Epoche aber 
waren beide bereits voneinander getrennt, die Auslegung war selbst- 
ständig geworden, die Schrifterklärer hielten sich nicht mehr immer 
an den Wortlaut der vorgelesenen Perikope, sondern knüpften daran 
freie, unabhängige Betrachtungen über ein ihnen naheliegendes Thema 
an; Gegenstand der Erörterung waren Einzelheiten der religiösen Praxis, 
vornehmlich aber die Religionsanschauungen und Zukunftshofinungen. 

6. In den hellenistischen Ländern standen nach Philos Schil- 
derung, die sich allerdings auf die Sabbate beschränkt und offenbar 
von dem Bestreben geleitet ist, dem Bilde einen möglichst philoso- 
phischen Anstrich zu geben, Vorlesung und Auslegung der Bibel im 
Vordergrunde, sie füllten den ganzen Sabbat bis zum späten Abend 
aus, sie machten die Synagogen zu Lehrstätten der Aufklärung und 
Tugend. Wie die Gebete dort beschaffen waren, wissen wir nicht, 
wir dürfen voraussetzen, daß zumindest die Bekenntnisstücke eben- 
falls vorgetragen wurden. Von den Therapeuten hören wir, daß sie 
jeden Morgen und Abend ein Dankgebet für das physische und das 
geistige Licht an Gott richteten, daß sie am Sabbat, insbesondere aber 
an ihrem großen Feste, in der Nacht des siebenten Sabbats, Dank- 
gebete, Psalmen und selbstverfaßte Hymnen sangen. Die Sprache 
der Diasporasynagogen war die griechische, selbst in Palästina ver- 
wendeten die Hı Hellenisten-in den Synagogen das Griechische a als. Gebet- 
"sprache. Der Vortrag der Gebete geschah in derselben Weise wie in 
Palästina, ein Vorbeter sprach sie laut, die Gemeinde verhielt sich 
im allgemeinen ruhig und fiel nur bei den Responsionen ein. 


8 36. Der Gottesdienst in der tannaitischen Zeit. 
II. Nach der Zerstörung des Tempels. 
Literatur: Herzfeld, das.; Graetz, Geschichte VI; Sachs, das. 
1. Der Untergang des jüdischen Staates hat auf die Entwicklung 
des Gottesdienstes nicht mehr Einfluß geübt als irgend ein anderes 
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wichtiges Ereignis der nationalen Geschichte. Die Zerstörung des 
Tempels, das Aufhören des Opferkultus hatten für den Gottesdienst 
keineswegs eine starke Erschütterung im Gefolge, seine Stellung im 
religiösen Leben war schon vorher derart gefestigt, daß in keiner Weise 
ein bemerkenswerter Umschwung eintrat. Es ist jedoch klar, daß der 
Gottesdienst der Synagoge nunmehr den Mittelpunkt der gesamten 
Gottesverehrung bildete, daß er nicht nur in der praktischen Durch- 
führung, sondern vor allem auch im religiösen Denken und in der 
Theologie eine dominierende Stellung erhielt. Bis dahin wurde nicht 
nur in den Synagogen, sondern auch im Tempel gebetet, viele gingen 
dorthin und nahmen an den Gebeten teil, von jetzt ab war die Synagoge 
die einzige Stätte, an der die Gemeinde ihren Gottesdienst verrichtete. 
Der Denkweise einer späteren Zeit gehört die Theorie an, daß die Ge- 
bete einen Ersatz für die Opfer bilden, das war eine nicht ganz sinn- 
gemäße Auffassung des Prophetenwortes In» D"S9 725% (Hos.142), 
daß das Wort der Lippen die Opfertiere aufwiegen soll. Die Zeit- 
genossen der Tempelzerstörung dachten nicht so. Jochanan b. Sakkai 
erklärte bekanntlich die Werke der Nächstenliebe als Ersatz für das 
Opfer und von keiner Autorität der tannäischen Zeit sind die Gebete 
als Ersatz für das Opfer erklärt worden; man paßte die Gebetzeiten an 
die der Opfer an, lebte aber im übrigen der Überzeugung, daß die Ein- 
richtung der Gebete ebenso wie die der Opfer in die graue Vorzeit 
zurückreiche. Der Gottesdienst hatte ja auch früher neben dem 
Opfer bestanden und existierte, als dieses aufgehört hatte, in seiner 
alten Kraft weiter. Die Gebetordnung als Ganzes konnte völlig un- 
verändert bleiben, an den Einzelheiten der Gebete freilich mußte 
mancherlei umgearbeitet werden, um den neuen Verhältnissen Rech- 
nung zu tragen. Das geschah nicht durch Beseitigung der nicht mehr 
zeitgemäßen Stellen, sondern durch Veränderung ihres Tenors; nach 
Möglichkeit wurden sie im herkömmlichen Wortlaut erhalten, nur 
wurden kleine Zusätze eingefügt, die den Sinn in einer Weise um- 
bogen, daß er der neuen Lage entsprach. So wurde damals und auch 
später immer verfahren, wenn eingreifende Umgestaltungen sich als 
notwendig erwiesen, und in jener alten Zeit, die schriftlich aufge- 
zeichnete Gebete nicht kannte, mag das die einzige Möglichkeit ge- 
wesen sein, die Kontinuität zu wahren und die Beter nicht in Ver- 
wirrung zu bringen. Es kam hinzu, daß allgemein auf die baldige 
Wiederherstellung des Tempels gehofft (up n72 722° mr) und 
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demnach mit der Wiederbenutzung der Gebete in der bisherigen Form 
gerechnet wurde. 

Die Bitten um Annahme der Opfer konnten nicht in ihrem Wort- 
laute bestehen bleiben, an Stelle der Bitten für die Erhaltung Jerusalems 
traten solche für seine Wiedererbauung, das Erscheinen des Messias 
und die damit verknüpfte Umgestaltung aller Verhältnisse wurden 
noch dringlichere Angelegenheiten als vordem. Da der Gesang der 
Leviten verstummt war, erhielten die Psalmen in der Synagoge eine 
neue Heimstätte, einzelne Fromme machten sie zu Bestandteilen 
ihres täglichen Gebetes. Auch der Priestersegen wurde beibehalten, 
es wurden einige neue Bestimmungen, wie sie der veränderten Sach- 
lage entsprachen, geschaffen und er wurde in die Tefilla aufgenommen; 
wo Ahroniden nicht anwesend waren, trat an die Stelle des Segens 
ein Ersatzgebet, innerhalb dessen der Vorbeter die Worte des Segens 
rezitierte (oben S. 69). Ebenso galt es, Zeremonien, die bis dahin mit 
dem Tempel verknüpft waren, wie Schofarblasen am Neujahrstage, 
Palme und Bachweide am Hüttenfeste neu zu regeln; was sich irgendwie 
übertragen ließ, wurde gerettet und dem Gottesdienste einverleibt. 

2. Weitere Neuerungen ergaben sich aus der religiösen Bewegung 
jener Tage. Die Auseinandersetzung mit dem jungen Christentum 
ließ sich nicht länger aufschieben, die Juden-Christen besuchten nach 
wie vor die Synagoge, führten dort Bräuche ein, durch die sie die Beter 
irre machten (Meg. Ende). Ihrem Glauben an den auferstandenen 
Christus entsprechend, der, je länger die Bewegung dauerte, immer 
mehr göttliche Attribute annahm, erweiterten sie die schlichte 
Berachaformel in der Weise, wie wir es in den erhaltenen Resten alter 
christlicher Gebete häufig antreffen, die sehr nahe ans Heidnische 
streifen. Endlich benutzten sie, wie schon das Beispiel der Apostel 
zeigt, wie sich aber auch aus späteren Nachrichten ergibt, die Syna- 
gogen als günstige Gelegenheit für ihre Propaganda, sie fungierten 
wie die anderen Gemeindemitglieder als Vorbeter und Prediger, sie 
waren so in die Lage versetzt, ihren Ideen Ausdruck und weite Ver- 
breitung zu geben. Gegen das Jahr 100 kam es zur ernstlichen 
Trennung, die Juden-Christen wurden aus der Synagoge verwiesen. 
Eine der Abwehrmaßregeln war die Einführung des Gebets gegen die 
Minäer Dar 7372, das Gamliel II. in Jamnia durch Schemuel ha 
Katan abfassen ließ Ona® 7ny van nana Jpr> sw aa m 0953 
mıpnı jüoprm b. Ber. 28b). Es war der ausgesprochene Zweck dieses 
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Gebetes, den Juden-Christen den Aufenthalt in der Synagoge zu 
verleiden oder ganz unmöglich zu machen. Gerade bei diesem Ge- 
bete wurde streng darauf geachtet, daß es in korrekter Form vorge- 
tragen, daß die Verwünschungen der Minäer nicht unterdrückt wurden; 
ein Christ konnte demnach nicht mehr als Vorbeter fungieren, er 
konnte aber auch nicht in den Reihen der Beter stehen und es mit 
anhören, wie eine solche Verwünschung seiner Gemeinschaft ausge- 
sprochen und allgemein mit Amen beantwortet wurde (oben 8. 37£.). 
Es gibt noch eine andere Bestimmung, die ausschließlich aus der Ge- 
schichte jener Zeit befriedigend ‚erklärt werden kann.‘ Wofern ein 
Kutäer eine Beracha vorträgt, darf nur derjenige sie mit Amen beant- 
worten, der die ganze Benediktion vernommen hat (Ber. VIII, Ende). 
Wenn es sich um die Samaritaner handelte, wäre eine solche Strenge 
unbegreiflich, denn zugegeben, daß sie das Tetragramm in ungehöriger 
Weise aussprachen, so genügte es, um das beurteilen zu können, die 
Eulogie zu hören, es wäre nicht der gesamte Wortlaut der Beracha 
dazu erforderlich. Sonst wird, selbst wenn man von einem Heiden 
eine Beracha hört, nicht untersagt, sie mit Amen zu beantworten, 
weshalb dann die ungewohnte Strenge gegen die Kutäer? Vergegen- 
wärtigen wir uns jedoch die Berachaformeln der alten Christenheit 
wie diese Eöyagıoroiufv 001, zrarsg Nuov, Ureeg ... 16 2yvWgioag 
nulv dia ’Imood vov zraudog 00V‘ 00L n dofa eis roüg aiovag (Did. 82) 
oder gar °O Heös 6 ravrorgatwe, 6 ayevvntog Aal A7rg001Tog,.. .. 
6 Peog xal srarng Tod XgLorod 00v Tod uovoyevoüg viod 0oov und 
andere Gebete der Apostolischen Konstitutionen, so finden wir, 
daß der Anfang und der Schluß wohl völlig korrekt jüdisch sein 
könnten; nur in der Mitte erscheinen die anstößigen Stellen, und 
darum eben wurde verordnet, daß, wer Amen sagte und sich zu ihr 
bekannte, die ganze Benediktion gehört haben mußte. Da wir wissen, 
wie oft in den Handschriften 7%2 in »n1> oder ähnliche Bezeichnungen 
geändert wurde, werden‘ wir auch in diesem Texte einen solchen 
Wechsel nieht für ausgeschlossen halten, wenn auch dadurch die 
Bestimmung bis zur Unverständlichkeit entstellt wurde. 

Zu einer Auseinandersetzung drängte ferner, das Verhältnis zu 
den häretischen Gnostikern. Es gab verschiedene Richtungen unter 
ihnen, die einen mögen diese, die anderen jene Abweichung vom 
Verhalten der Gesamtheit gepflegt und gefördert haben. Verpönt 
wurde besonders die Anschauung der Dualisten, derer, die an zwei 
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Gewalten glaubten, die darum gewisse Worte im Gebete ständig 
wiederholten (yaw yaw ‚ort D"T1n). Andere mögen mit dem Ge- 
bete magische Vorstellungen verbunden und zu diesem Zwecke 
Umstellungen der Worte, sogar völlige Umkehr der Reihenfolge (772%) 
gewählt haben. Endlich gab es solche, die nur bestimmte Eigen- 
schaften Gottes gelten ließen, die seine Güte im Gegensatz zur All- 
macht betonten und auch die wahre Verehrung Gottes auf die Guten, 
als bildeten diese einen besonderen Orden, beschränkt wissen wollten. 
Alle solche Besonderheiten wurden mit mehr oder weniger Entschieden- 
heit zurückgewiesen, am schärfsten naturgemäß diejenigen, die gegen 
die Lehre von der Einheit Gottes verstießen. Ein durchschlagender 
Erfolg wurde nicht sofort erzielt, und manche Abweichung, die be- 
reits im zweiten Jahrhundert als verpönt galt, treffen wir im vierten 
vereinzelt noch immer an. 

3. Die Not der Zeit, die politische Umwälzung und die innere 
Gährung legten es Gamliel II. nahe, wie in vielen anderen Dingen, 
so auch auf dem Gebiete des Gottesdienstes, feste Ordnungen einzu- 
richten, das, was bis dahin auf Grund der Tradition gehalten wurde, 
behördlich zu regeln und anzuordnen. Die zum Bekenntnis gehörigen 
Stücke hatten seit langer Zeit ihre Ordnung, an ihnen gab es nicht viel 
zu verändern, nur wurde für das Abendgebet die Erwähnung des Aus- 
zuges aus Ägypten, die ihm früher fehlte, ebenfalls vorgeschrieben. 
Freiheit und Willkür herrschten bis dahin in bezug auf die Tefilla. 
Es wurde daher auf Gamliels Veranlassung eine Redaktion (770) der 
Tefilla vorgenommen, sie war die Leistung eines sonst unbekannten 
Simon, dessen Gewerbe die Flachsverwertung war (707 "Span Tiymw 
m23%2 7707559 va 305 mIana rn b. Ber. 28b). Die Redaktion ist nicht 
als eine vollständige Festlegung des Gebetes von Anfang bis zu Ende 
zu denken, das war um so weniger möglich, als jede beliebige Sprache 
für die Tefilla zugelassen wurde (Sota VII,1). Abweichungen im 
Wortlaute kamen weiter vor und haben nie aufgehört, ja es wurde 
noch ein Jahrhundert nach Gamliel gefordert, daß der Wortlaut nicht 
gleichmäßig bleibe, sondern stets Neues bringe (727 na wın> ax 
b. Ber. 29b). Die Redaktion bezog sich in erster Reihe auf die Eu- 
logien (M7>%2) und auf ihre Reihenfolge, aber auch die letztere galt, 
wenigstens in der Theorie, nicht als unverbrüchlich, sie konnte be- 
liebig gestaltet werden (770 775 7 nyıyxanb. Ber. 34a). Die Haupt- 
sache war, daß die Zahl der Eulogien abgegrenzt wurde; sie kam auf 
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18, und das Gebet empfing davon seinen Namen M1>73 707 MInW;eine 
solche Abgrenzung war nur dadurch zu erreichen, daß die Zusammen- 
fassung einiger bis dahin getrennter Stücke empfohlen wurde. Die 
Möglichkeit, sie gesondert zu halten, wurde jedoch nicht ganz aus- 
geschlossen, in einem Falle wurde später in Babylonien davon Ge- 
brauch gemacht, das Gebet erhielt eine besondere Bitte für den Messias 
aus dem Hause Davids als neunzehntes Stück. 

Sicherlich war es schon lange vor der Redaktion Brauch gewesen, 
daß die Tefilla nicht nur in der Gemeinde, sondern auch von einzelnen 
in ihrer häuslichen Andacht gebetet wurde. Früher war darin die 
weitgehendste Freiheit möglich; nun- aber war das Gebet ziemlich 
umfangreich geworden, es erhob sich die Frage, ob jedermann auf ein 
so ausgedehntes Gebet verpflichtet werden sollte. Im Gegensatze zu 
Gamliel II. waren seine Zeitgenossen hierzu nicht geneigt, ein Teil 
wollte das Gebet verkürzen, ein anderer die hergebrachte Freiheit in 
keiner Weise beschränken (b. Ber. 29 a), tatsächlich ist eine abkürzende 
Zusammenfassung des ganzen Gebetes oder wenigstens der mittleren 
Stücke (my mad Tyan ‚>27 das.) im Gebrauch gewesen. Wie 
stand es nun beim Gemeindegottesdienste? Bis dahin hatte der Vorbeter 
die Tefilla laut vorgetragen, auch für ihn galt die erwähnte weitgehende 
Freiheit bei ihrer Fassung; nunmehr, wo er sich an eine bestimmte 
Reihenfolge und an vorgeschriebene Eulogien halten mußte, erhielt er, 
bevor er das Gebet laut vortrug, einige Zeit zur Überlegung (Max n>%w 
n2y> jpnn). Es trat demnach im Gottesdienste eine Pause ein, in 
der sich der Vorbeter sein Gebet zurechtlegte. Sollten in dieser Zeit 
die anwesenden Gemeindemitglieder, soweit sie es verstanden, die 
Teäilla leise sprechen oder nicht? R. Gamliel hielt es nicht für notwendig, 
offenbar weil er auf dasgemeinsame Gebet den Nachdruck legte, 
die Entscheidung jedoch fiel gegen ihn zugunsten des Einzel- 
gebets aus, von da ab wurde die Tefilla zuerst von der Gemeinde 
still gesprochen, dann vom Vorbeter laut vorgetragen. Abgesehen von 
vorübergehenden und vereinzelten Abweichungen hat der Brauch 
sich bis in die Neuzeit unangetastet und unverändert erhalten. 

Die Tefilla wurde Bestandteil eines jeden Gebets. Auch im Abend- 
gebet, bei dem kein öffentlicher Gottesdienst stattfand, wurde sie für 
pflichtgemäß erklärt. Es kam zu einem schweren Konflikte wegen 
dieser Frage, der eine Spaltung im Kreise der Lehrer von Jamnia herbei- 
zuführen drohte und Gamliel II. für einen Augenblick sein Amt kostete. 
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Der tiefere Sinn des Streites freilich war der, ob auch das Abendgebet 
einen offiziellen Charakter erhalten sollte oder nicht. In der Theorie 
siegte die Meinung, daß die Tefilla ein freiwilliger Zusatz in ihm wäre, 
in der Praxis aber blieb sie Begtandteil des Gebetes und nur dadurch 
von den anderen unterschieden, daß sie nicht wiederholt wurde. 

Die Diktion in der Tefilla war schlicht und einfach, die Fassung 
der Benediktionen meist kurz, nach Möglichkeit an die Bibel angelehnt, 
ganze Verse waren wörtlich übernommen. Durch den häufigen Ge- 
brauch wurde sie verbreitet und allgemein bekannt (n83 7%), 
es gab viele, die sie ohne Hilfe des Vorbeters zu sprechen verstanden. 
Vom Synagogenbesuch dürfen wir uns, zumal an den Wochentagen, 
keine übertriebenen Vorstellungen machen; die Erwerbsverhältnisse 
gestatteten es nicht allzu vielen, regelmäßig daran teilzunehmen, selbst 
die Gelehrten waren nicht immer bereit, ihre Vorträge zu unterbrechen 
und sich zum Gebet zu begeben. Mit Rücksicht auf diese Schwierig- 
keiten durfte der Gottesdienst nicht allzu lange Zeit in Anspruch 
nehmen, für sich allein konnte jeder beten, solange er wollte, aber in 
der Gemeinde mußte darauf geachtet werden, daß sie nicht unnötig 
belastet wurde. Die Einbürgerung des Gebetes, auch in den Kreisen 
der Privaten, war eine vollständige. Was in keiner Religion bis dahin 
erreicht war, wurde hier durchgesetzt, der religiöse Individualismus 
hat einen vollständigen Sieg errungen, die persönliche Frömmigkeit 
hat sich derart verbreitet, daß sie späterhin sehr oft den Gemeinde- 
gottesdienst zu beeinflussen vermochte. Das alte Privatgebet, die 
89727 ‚Dusunn, blieb auch jetzt bestehen, es folgte auf die Tefilla und 
war derjenige Teil der Liturgie, der von allen autoritativen Verord- 
nungen unberührt blieb. Je mehr die Liturgie nach festen Regeln 
eingerichtet wurde, als desto segensreicher erwies sich das Vorhanden- 
sein eines Gebets, das Sache jedes einzelnen blieb, in dem er sich frei 
bewegen und sein Herz ausschütten konnte, wie es ihn drängte. 

4. Weitere Fortschritte macht in unserer Epoche die Differen- 
zierung der Tefilla für die verschiedenen Zeiten, insbesondere für aus- 
gezeichnete Wochentage. Die Unterscheidung zwischen Wochen- und 
Festtagsgebeten war längst erfolgt, nunmehr trat sie auch für die 
Wochentage selbst ein, soweit sie einen festlichen Charakter hatten, 
für die Neumonde sowie die beiden Dankfeste Chanukka und Purim. 
An den Debatten über die Gestaltung der Einschaltungen finden wir 
stets Autoritäten der hier behandelten Epoche beteiligt. Ebenso wenn 
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es sich um das besondere Gebet für die Regenzeit oder den Platz der 
Habdala am Sabbatausgange handelt, überall kehren dieselben Namen 
wieder. Wie weit auch der Festgottesdienst ausgestaltet wurde, 
wissen wir nicht, ein Zufall wird es kaum sein, wenn gerade R. Akiba 
der erste ist, von dem berichtet wird, daß er am Versöhnungsfeste den 
ganzen Tag über Gottesdienst hielt; vielleicht gehen schon auf jene Zeit 
die ersten Spuren von Darstellungen der Aboda zurück. 

5. Auf dem Gebiete der Schriftvorlesung gilt es bereits als Regel, 
daß der Reihe nach der ganze Pentateuch vorgelesen wird, aber an 
eine bestimmte Zeit war die Vorlesung noch nicht gebunden, der Zyklus 
stand noch nicht fest. Auch über’die Zahl der Personen, die an den 
Festen an der Vorlesung beteiligt wird, herrschen noch Meinungs- 
verschiedenheiten. Die Schriftauslegung bildet nach wie vor einen 
wichtigen Bestandteil des. Gottesdienstes an Sabbaten und Festen. 
Sie hat sich allmählich von dem Texte emanzipiert und zu freien 
Vorträgen entfaltet. Eine gewisse Konkurrenz erhielt sie durch die 
Vorträge der Gelehrten, die nicht immer in der Synagoge stattfanden 
und an die Schriftvorlesung nicht gebunden waren. Neue religiöse 
Gedanken hat jene Zeit nicht hervorgebracht. Wenn wir die Erlebnisse 
jener Generation uns gegenwärtig halten, so müssen wir die Festig- 
keit ihres Glaubens bewundern. Bei allem Schweren, das sie erfahren 
hatte, bei aller Not und allem Druck hat sie sich ein starkes Gott- 
vertrauen erhalten; die Zuversicht in Gottes Gnade, die ein Erbe der 
Vergangenheit war, hat sich nicht verloren, die religiöse Stimmung 
ist nicht verdüstert oder getrübt, mit dem Gebet ist die unerschütter- 
liche Hoffnung auf seine Erhörung verbunden. 

6. Der Aufstand unter Bar Kochba und die hadrianischen Ver- 
folgungen führten den völligen Zusammenbruch des jüdischen Ge- 
meinwesens, die Zerstörung aller Verbände und Institutionen herbei, 
hatten die Verlegung des Zentrums des jüdischen Lebens aus dem 
Süden Palästinas nach dem Norden zur Folge. Im Zeitalter der Re- 
stauration (nach 140) galt es zunächst, die Zerstreuten zu sammeln, 
die alten Ordnungen wiederherzustellen. Die Männer, welche die 
klassische Zeit noch gekannt hatten, waren sämtlich ausgestorben, 
infolge der großen Frschütterung war die Tradition gelockert, in 
manchen Stücken unklar geworden, in anderen gänzlich in Vergessen- 
heit geraten. Es gibt in jeder Gemeinschaft zahlreiche Institutionen, 
die rein gewohnheitsmäßig weitergeführt werden, ohne daß man sich 
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über das Verfahren bei ihnen Rechenschaft ablegt; erst wenn irgend- 
eine Unterbrechung in ihrer regelmäßigen Übung eintritt, beginnt 
man über die Einzelheiten nachzudenken, die dann häufig dem Ge- 
dächtnisse entschwunden sind oder, wie sich herausstellt, sich der 
Anschauung nie deutlich eineprägt haben. Nachdem die Gebet- 
versammlungen längere Zeit verboten, die in Judäa eingeführten 
Bräuche vielfach gestört waren, mußte zunächst an die Wiederher- 
stellung des alten Gottesdienstes gegangen werden. Zweifellos er- 
eignete sich hierbei bisweilen, daß die maßgebenden Männer einseitig 
nur ihre persönliche Überlieferung oder Anschauung zur Richtschnur 
nahmen und abweichende Gewohnheiten unterdrückten, die früher 
voll anerkannt waren. In der Regel wurde jedoch der Tradition 
Rechnung getragen, weil man nur so den Gottesdienst in der rechten 
Art verrichten zu können glaubte. 

In sehr vielen Fragen des Gottesdienstes finden wir die führenden 
Männer der hier behandelten Zeit mit Diskussionen beschäftigt, die 
einen Einblick in die neue Richtung und die neuen Schwierigkeiten 
gewähren. Bei den Neujahrsgebeten z. B. begegnen uns immer wieder 
dieselben Namen bei der Arbeit, die alte Tradition nach Möglichkeit 
wiederherzustellen. Die Reihenfolge der Gebete, die Herstellung der 
Neunzahl, die Bibelverse, die Eulogien, alles schien mit einem Male 
unklar; in Wirklichkeit lag es so, daß vordem mehrere Bräuche gleich- 
berechtigt nebeneinander hergingen, während nunmehr eine einzige 
feststehende Ordnung gewünscht wurde. Derartige Schwierigkeiten, 
die bisweilen durch den Einfluß hervorragender Persönlichkeiten, 
bisweilen durch die Verschiedenheit der lokalen Sitten bedingt waren, 
mußten überwunden, entgegenstehende Anschauungen miteinander 
vereinigt werden. Wichtig ist, daß selbst in jenen Jahren der grau- 
samsten Verfolgung der Geist der alte geblieben war. Von trüben Ge- 
danken der Resignation und Verzweiflung, von einem ungesunden, 
selbstquälerischen Schuldbewußtsein ist nichts zu bemerken, die 
frühere Hoffinungsfreudigkeit besteht in der alten Kraft fort. 

7. Neue Gebete sind in der Zeit kaum eingeführt worden, allen- 
falls wurden alte erweitert. Man sieht, daß die Zeit nieht mehr die 
Kraft zu eigener Betätigung in sich fühlte und sich an dem Besitze 
der Vergangenheit genug sein ließ. Dementsprechend wird der Ka- 
suistik über die Gebete die peinlichste Aufmerksamkeit gewidmet. 
Gebetzeiten z. B. haben auch früher bestanden, nach althergebrachter 
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Sitte versammelte man sich zu den gewohnten Stunden im Gottes- 
hause. Nunmehr aber wird darüber eingehend reflektiert und beraten, 
es werden die Anfangs- und Endstunden, zu denen jedes Gebet statt- 
haft ist, abgegrenzt; die früheren Geschlechter gestatteten sich mehr 
Freiheit darin, die späteren wünschten in allen Dingen genaue Vor- 
schriften, feste Ordnungen. Es galt allgemein als Grundsatz, daß 
man im Einklang mit der Tradition der Vergangenheit bleiben müßte. 
Da aber die Lebensverhältnisse andere geworden waren und die Be- 
ziehungen der alten Überlieferung nicht mehr immer deutlich waren, 
führte das vielfach zu Mißverständnissen und irrigen Bestimmungen. 
Der grundsätzliche Irrtum ist der, daß jede Einzelheit des Gottes- 
dienstes als auf altüberlieferten Gesetzen beruhend gedacht wird, 
während in Wirklichkeit die meisten sich in freier Entwicklung 
herausgebildet haben. Auch Störungen, die beim Gottesdienst ein- 
treten können, geben Anlaß zu zahlreichen Erörterungen. Dabei ist 
das Ziel, das offenbar den Gelehrten vorschwebt, die Einzelfälle nach 
Möglichkeit zu erschöpfen, in keinem Falle erreichbar. Selbst über 
den Umfang der Aufmerksamkeit, die dem Gebete gewidmet werden 
muß (723), wird verhandelt. Man darf freilich nie vergessen, daß die 
in der Halacha niedergelegten Bestimmungen nur die äußere Korrekt- 
heit betreffen; sie sind etwa den Gebetordnungen oder Agenden unserer 
Tage zu vergleichen. Die innere Frömmigkeit war Sache des einzelnen, 
sie wurde in den hagadischen Erörterungen besprochen; dieselben 
Lehrer, die in der Halacha dialektisch vorgehen und das Gebet 
in Ketten schlagen, haben in der hagadischen Auslegung und Er- 
mahnung ganz andere Anschauungen darüber geäußert. Es ist ein 
Geist tiefer Frömmigkeit und lebendiger Religiosität, den ihre 
Worte atmen. 

Der Richtung der Zeit entsprechend werden die Besonderheiten 
der Gebete an ausgezeichneten Tagen behandelt, die Veränderungen, 
die Einschaltungen und etwa dabei mögliche Irrtümer. Die Juristen 
haben sich der Frage bemächtigt, sie regeln sie nach ihrer Art durch 
Aufstellung von Ordnungen; da nichts, was zum Gottesdienst gehört, 
aufgeschrieben werden darf, ist die Ausarbeitung einer Agende nicht 
möglich und so müssen all diese Einzelheiten der kasuistischen Dis- 
kussion unterworfen werden. Das Leben und die wirkliche Andacht 
blieben vom Streite der Gelehrten zunächst unberührt, es blieb 
innerhalb des Gottesdienstes viel Freiheit bestehen, von späteren 
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Zeiten jedoch wurden solche‘ Auseinandersetzungen aufgegriffen, als 
maßgebend angesehen und zum kodifizierten Recht erhoben. 


8 37. Der Gottesdienst in der amoräischen Zeit. 


Literatur: Zunz, das.; Graetz, Geschichte, IV?, besonders Note 39, 
S. 464 ff. 


1. Einen wichtigen Fortschritt im der Entwicklung des Gottes- 
dienstes brachte die amoräische Zeit. Die bereits hervorgehobene 
Schwierigkeit, daß in den Quellen Berichte aus langer Zeit unver- 
mittelt nebeneinander stehen, liegt auch hier vor, denn es ist die Arbeit 
von drei Jahrhunderten, über die der Talmud gemeinsam berichtet, 
ohne daß es immer leicht ist zu unterscheiden, was einer früheren und 
was einer späteren Generation angehört. Die Amoräer fanden einen 
Stamm von Gebeten bereits vor, das Gemeindegebet war aller Orten 
seit langer Zeit eingeführt, die einzelnen waren daran gewöhnt, ihre 
Andacht regelmäßig zu halten; auf dem Boden des Bestehenden 
wurde nunmehr die weitere Entwicklung angebahnt. Sie vollzieht 
sich in Palästina und Babylonien gleichzeitig, aber nicht gleichmäßig; 
wie in vielen anderen Gebieten bilden sich auch in den Gebeten gewisse 
Unterschiede heraus, der Ritus in Palästina wird ein anderer wie 
der in Babylonien. 


2. Das Bestreben der Amoräer ging in erster Reihe dahin, feste 
Formen für den Gottesdienst zu schaffen, allgemeingültige Ordnungen 
einzuführen, von denen nicht abgewichen werden sollte. Das konnte 
am besten gelingen, wenn alle Glieder der Gemeinde am Gebet 
derGemeinde,am Gottesdienste inder Synagoge teilnahmen. 
Gegenüber dem Schweigen der vorangegangenen Zeit ist es mehr als 
auffallend, welch hohe Bedeutung von den Amoräern dem Gottes- 
dienste in der Gemeinde beigelegt wird. Aus der außerordentlich 
großen Anzahl von Aussprüchen, in denen dieser Gedanke zum Aus- 
druck gelangt, können hier nur einige wenige angeführt werden; am 
Anfange des Tr. Berachot begegnen sie uns auf jeder Seite. ‚Wo zehn 
beten‘, so lesen wir, „weilt Gottes Majestät unter ihnen“, „‚Gott selbst 
befindet sich in der Synagoge“ oder gar „das Gebet findet überhaupt 
nur Erhörung, wenn es in der Synagoge gesprochen wird“ (b. Ber. 6a f.). 
Darum wird es als sehr verdienstvoll hingestellt, die Synagoge zu be- 
suchen, als häßlich, es zu unterlassen; die Babylonier sind berühmt und 
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geschätzt, weil sie des Morgens früh und des Abends spät die Synagoge 
aufsuchten (das. 8a). Es fehlt auch nicht an Widerspruch gegen 
eine solche Bewertung. Den Gelehrten gefiel es durchaus nicht immer, 
daß die Unterbrechung der Lehrvorträge zugunsten des Synagogen- 
besuches eintreten sollte, sie erklärten, in bewußtem Gegensatze zu 
jener Überspannung, die vier Wände des Lehrhauses für Gott wohl- 
gefälliger als alle Bethäuser (R. Ghisda das.), und manche von ihnen 
verrichteten ihr Gebet dort im Lehrhause, wo sie ihre Vorträge hielten; 
ja es konnte sogar vorkommen, daß Gelehrte im Bethause selbst 
während eines Teiles des Gottesdienstes, während der Toravorlesung 
z. B., ihre Studien fortsetzten (das.). 

Aber auch wer nicht in der Synagoge betete, sollte nach der da- 
maligen Anschauung wenigstens zur gleichen Zeit wie die Gemeinde 
sein Gebet verrichten, denn das wäre die vom Psalmisten erwähnte 
Gnadenstunde (PXAny) Es sei hier nur eine Erzählung 
angeführt, die auf die behandelten Bestrebungen ein helles Licht 
wirft. Wir lesen b. Ber.7b: R. Jizchak sprach zu R. Nachman (b. 
Jakob um 300): Warum kommt mein Herr nicht in die Synagoge, 
um zu beten? — „Ich kann es nicht‘. — Dann sollte er zehn Männer 
bei sich versammeln und beten. — „Ist mir zu beschwerlich‘‘. — Dann 
sollte er dem Vorbeter den Auftrag geben, ihm von der Stunde, in der 
die Gemeinde betete, Mitteilung zu machen! — ‚Ja, was soll denn 
das alles?“ — Dem Worte R. Jochanans genügen, der im Namen 
Simons b. Jochai überliefert: der Psalmvers 6914 hat folgenden Sinn: 
„wann ist die rechte Zeit des Wohlgefallens? in der Zeit, in der die 
Gemeinde betet.‘‘ Das Gespräch der beiden Gelehrten ist außerordent- 
lich lehrreich, der Eifer des einen und das Staunen des anderen sind 
in gleicher Weise bezeichnend, R. Nachman hat offenbar keine 
Ahnung von den Bestrebungen, die seinem Ausfrager eine wirkliche 
Herzensangelegenheit sind. 

Ebenso wie die Gemeinde soll auch der einzelne danach streben, 
stets an demselben Platze zu beten. Das Gotteshaus ist ein „‚Heilig- 
tum im Kleinen‘, es werden, wie wir sehen werden, eine Anzahl Forde- 
rungen an seine Lage, seine Bauart gestellt, die es dem großen Heilig- 
tume gleichsetzen. Aber auch im eigenen Hause müssen in dem Raume, 
der zum Gebet verwendet wird, einige dieser Bedingungen erfüllt 
sein. Entsprechend der Bedeutung des Gebets muß es das erste sein, 
womit der Mensch seinen Tag beginnt, vorher darf weder irgend eine 
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Arbeit unternommen, noch irgend etwas genossen werden; die älteren 
Amoräer pflegten noch das Tagewerk mit dem Lehrvortrag zu be- 
ginnen, das galt den jüngeren als durchaus ungehörig (b. Ber. 14 b). 
Ein Gebet ist es besonders, dessen Verbindlichkeit eingeschärft wird. 
Das Minchagebet hatte eine recht ungünstige Stellung, außerhalb 
des Tempels war es schwer durchführbar; mitten am Tage gehalten, 
störte es den Beruf, und am Abend kollidierte es leicht mit dem Abend- 
gebete. Es ist gar keine Frage, daß es häufig vernachlässigt wurde, 
es mußte daher eindringlich eingeschärft werden, „auf das Mincha- 
gebet besonders bedacht zu sein“ (b. Ber. 6b, vgl. 28b). Auch das 
Abendgebet wurde zum Gemeindegebet erhoben und unmittelbar beim 
Einbruche der Nacht gesprochen, die Folge war, daß später das Lesen 
des Schma kurz vor dem Schlafengehen noch einmal angeordnet und 
daß auf diese Weise ein neues Nachtgebet (Tun 57 saw HNnp) ein- 
geführt wurde. 

Bei der gesteigerten Bedeutung, die dem Beten beigemessen wurde, 
galten lange Gebete nicht als verpönt, sie wurden vielmehr als Ge- 
währ sicherer Erhörung angesehen; besonders für Notstände, für 
Zeiten der Gefahr wurden Einschaltungen gestattet, selbst ihre Auf- 
nahme innerhalb der Tefilla nieht verwehrt. Die alte Techinna be- 
stand als Privatgebet fort, aber die Kunst, selbständig zu beten, das 
Vertrauen zum eigenen Gebete waren im Schwinden, man nahm zu 
den Mustern die Zuflucht, welche berühmte Männer darboten, ihre 
Privatgebete wurden der Gesamtheit überliefert und dann nach- 
geahmt. 

3. Der Sinn der Zeit für das Gebet prägt sich in der weiteren Aus- 
gestaltung der bereits vorhandenen Vorlagen aus, die einfachen For- 
meln werden ausgebaut, an Stelle der gleichmäßig wiederkehrenden 
Gebete treten verschiedenartige. Insbesondere in Babylonien wurde 
eine große Mannigfaltigkeit der gottesdienstlichen Formen und For- 
meln geschaffen. Die intensivere Pflege des religiösen Lebens, die 
Heranziehung der breiten Massen zur religiösen Betätigung vom Be- 
ginne des amoräischen Zeitalters an prägt sich auf unserm Gebiete 
recht deutlich aus, Mar Samuel und sein Genosse Abba Areka, als 
Lehrer schlechthin Rab genannt, die Begründer des Talmudstudiums 
in Babylonien, haben auch für den Gottesdienst Außerordentliches 
geleistet, fast in allen Gebeten finden wir die Spuren ihrer Tätigkeit. 
An der Formulierung der Beracha finden wir Rab beteiligt (b. Ber. 12 a). 
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Die] Benediktionen vor und nach dem Schma, die ursprünglich für 
Morgen und Abend gleich lauten, werden variiert, von Samuel rührt 
ma nam im Morgengebet her (b. Ber. 11 b), auf Rab geht die Unter- 
scheidung von 22° MON und TPYaRı DON zurück (das. 12 b). Beide 
beschäftigen sich mit der Abkürzung der Tefilla, Samuel überliefert 
die zusammenfassende Formel 7:27 (das. 29a); Rab hingegen ist 
an der Einführung der Bitte für den Messias aus dem Hause Davids 
beteiligt (b. Sanh. 107 a), die aus Verehrung für das Exilarchenhaus 
in Babylonien abgefaßt wurde (b. Pes. 117 b). Beim Sabbat- und 
Festgottesdienste sind die Einwirkungen der beiden Gelehrten noch 
nachhaltiger, denn wahrscheinlich ist überhaupt erst in ihrer Zeit 
manches von dem, was wir heute besitzen, neu geschaffen worden. 
So wurde in Babylonien in jener Zeit der Abendgottesdienst am Ein- 
gang der Sabbate und Festtage eingerichtet, am Freitag Abend sogar, 
um dem Gebet eine längere Ausdehnung zu geben, mit einer eigenen Art 


von Wiederholung der Tefilla (saw {so nR 77272 oben S. 111). Auch 


die Einfügung der Bibelverse in die Tefilla für Freitag Abend wird 
auf Rab zurückgeführt (b. Schabb. 114 b), und wahrscheinlich sind sie 
von da aus auch in die anderen Tefillas des Tages eingedrungen. Die 
Musaftefilla wurde in Erinnerung an ihren Ursprung aus den Maamad- 
versammlungen (oben S. 237) nur als Gemeinde gebet gehalten, 
so kannte und verordnete sie noch Mar Samuel, doch schon zu seiner 
Zeit hatten auch Private begonnen, sie zu sprechen. Im Wortlaute 
war sie den anderen Tefillas gleich (vgl. ">2 "771 >x b. Ber. 30 b), 
Rab jedoch brachte sie mit dem Musaf opfer in Verbindung und 
forderte infolgedessen eine Änderung des Wortlautes, er wünschte 
darin einen Hinweis auf das Opfer (j. Ber. IV,6,f.8c). Logisch 
gedacht war das nicht, denn wären die Gebete als Stellvertretung der 
Opfer anzusehen, dann müßten auch das tägliche Achtzehngebet 
und die anderen Sabbat- und Festgebete eine Erwähnung ihrer Eigen- 
schaft als Ersatz des Opfers enthalten, dennoch ist die Forderung, 
die einer damals weitverbreiteten Anschauung entsprach, durch- 
gedrungen, das Musafgebet erhielt einen derartigen Zusatz. Die 
Folge der Einfügung war, daß in das Musaf der Festtage auch ein 
Hinweis auf die einstmalige Wallfahrt aufgenommen und daß später 
für die Musaftefilla eine neue Einleitungsformel (1»7XU7 "297)) ver- 
faßt wurde, so daß sie ein von den andern ganz und gar verschiedenes 
Aussehen erhielt. Für die Festtage haben wir von .beiden ferner das 
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am Sabbatausgang einzuschaltende Stück, die babylonische ‚Perle‘ 
Syn", zu der aller Wahrscheinlichkeit nach auch nAr2 7nX und 
7»5 nn gehören (oben $. 133). Auch an den Gebeten zur Begleitung 
des Sündenbekenntnisses am Versöhnungstage sind beide beteiligt 
(b. Joma 87 b), für die Tefilla der 10 Bußtage führt Rab die Formeln 
wıspn ran und upvan nr ein (b. Ber. 12 b). Recht deutlich ist 
die Art seiner Tätigkeit an der Bearbeitung der Neujahrsgebete zu er- 
kennen. Die Einleitung zu den n131127 heißt in den Quellen ausdrück- 
lieh 39927 77Pn, aller Wahrscheinlichkeit nach gehören ihm aber 
auch die Einleitungen zu den beiden anderen Stücken an. Vorher 
bestanden alle drei aus Bibelversen, die lose aneinandergereiht 
und durch eine Eulogie abgeschlossen waren, Rab war es, der sie zu 
Gebeten ausgestaltete, indem er zunächst den Sammlungen von 
Bibelstellen Einleitungen vorausschickte und darin den religiösen 
Gedanken dieser dem Neujahrstage eigentümlichen Gebete zusammen- 
faßte, sodann aber sie durch eine ihrem Inhalte angepaßte Bitte 
abschloß. Die Anlage aller drei Stücke ist so gleichmäßig, daß wir 
an ihrem gemeinsamen Ursprunge zu zweifeln keine Ursache haben, 
ihre Gedanken sind so erhaben, ihre Sprache ist so edel, daß wir Rab 
als Beter einen recht hohen Rang zuerkennen müssen. 

Es wären noch viele Einzelheiten hervorzuheben, die auf ihn 
und Mar Samuel zurückgehen (vgl. z. B. b. Ber. 60 b, j. das. 1, 8f.3d 
über 89712, j. Sukka, III 4), sie verraten alle das gleiche Bestreben, 
den Gottesdienst und die Gebete einheitlich auszugestalten, die vor- 
handenen Gebete weiter auszubauen und Lücken durch Einführung 
neuer zu ergänzen. 

In Palästina ist ihr Zeitgenosse R. Jochanan nach derselben 
Richtung hin bemüht gewesen, auch von ihm ist eine große Zahl von 
Einzelheiten überliefert, die ihn bei der Schaffung einer Ordnung im 
(Gottesdienste zeigt. Daß er ebenfalls neue Texte abgefaßt hat, wird 
nicht berichtet, es ist auch nicht sehr wahrscheinlich, daß er es getan, 
denn es lag für die palästinischen Autoritäten keinerlei Veranlassung 
vor, ihre alte Überlieferung zu verlassen und neue Gebete dafür ein- 
zusetzen. 

Von späteren Amoräern treten die Namen Abbaje und Raba 
wieder im Zusammenhange mit Fragen der Gebetordnung häufiger 
hervor (vgl. z. B. b. Ber. 27 b, 29. a; Pes. 117 b; Joma 87 a; Sota 40 a 
u. ö). Nicht minder hat sich ihr Jünger R. Papa an der Ausgestaltung 
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der Gebete beteiligt, meistens nach der Richtung hin, daß er in den- 
jenigen Fällen, in denen eine mehrfache Überlieferung von Gebeten 
oder Eulogien vorlag, empfohlen hat, die Texte zu vereinigen und 
auf diesem Wege der Schwierigkeit der Entscheidung aus dem Wege 
zu gehen. 

4. Was die Quellen an Einzelheiten und besonders an datier- 
baren über die Ausgestaltung der Gebete in der amoräischen Epoche 
berichten, ist im Verhältnis zu der langen Zeit blutwenig, doch es 
verlohnt einmal, im Zusammenhange zu betrachten, wie weit die Ent- 
wieklung des Gottesdienstes damals gediehen sein mag. Da ergibt 
sich folgendes: Die gottesdienstliche- Ordnung, soweit es sich um 
Gebetzeiten und um den Aufbau der Liturgie handelt, steht im 
großen und ganzen fest und ist von der heute üblichen wenig ver- 
schieden. Soweit jedoch der Wortlaut der Gebete in Frage kommt, 
dürfen wir sagen, daß da noch so gut wie allesim Flusse ist; 
selbst am Ende unseres Zeitalters sind noch immer auffallend wenig 
Gebetstücke in ihrem Wortlaute bestimmt. Es wird kaum ein Stück 
der Liturgie im Talmud erwähnt, ohne daß Differenzen im Wortlaute 
angegeben sind, ja, bei der sprunghaften Art des Talmuds kann man 
bezweifeln, ob sie überhaupt genannt werden würden, wenn nicht 
jene Differenzen zu behandeln gewesen wären. Selbst die Grundform 
der Beracha wird noch diskutiert; noch Abbaje in der Mitte der Amo- 
räerzeit neigt dazu, die Ansicht Rabs anzuerkennen, während die allge- 
mein angenommene Formel der entgegengesetzten Anschauung 
R. Jochanans entspricht (b. Ber. 40 b). Von den Stücken vor und nach 
dem Schma kann nicht eines einen festen Text gehabt haben, weder 
im Morgen- noch im Abendgebete; wie es mit dem dritten Abschnitte 
des Schma am Abend gehalten werden sollte, darüber herrschte eben- 
falls keine Einigkeit. Zur Tefilla werden verschiedene Abweichungen 
berichtet, einige Vorbeter gestatteten sich, Texte vorzutragen, die 
niemand kannte und erwartete. Was uns davon berichtet wird, ist 
nur ein kleiner Teil der wirklich vorhandenen Varianten; wie zahlreich 
sie waren, ergibt die stattliche Reihe, die bei der Einzelbesprechung 
der Tefilla angeführt werden mußte ($ 9). Besonders strittig sind die 
Einschaltungen für ausgezeichnete Tage, sowie die Abkürzung. 122737. 
Was nach der Tefilla kommt, ist ganz und gar unbestimmt, der eine 
pflegt aY>137n zu beten, der andere unterläßt es, jeder handelt nach 
seinem Belieben (1n5»n An Dasısmn nn >5an b. Ber. 29 b); einen 


266 Geschichte des Gottesdienstes 


bestimmten Text dafür gibt es nicht, von einer Anzahl von Gelehrten 
sind ihre persönlichen Gebete überliefert, in denen jeder seinen Neigungen 
folgte. Auch an den Festtagen waren Schwankungen vorhanden, 
sowohl bei den Gebeten für die Wallfahrtsfeste als auch bei denen für 
die ernsten Feiertage werden solche überliefert. Liest man z. B. 
die Verhandlungen über die n1>>>52 usw. am Neujahrstage oder 
über das Sündenbekenntnis am Versöhnungstage, so wird man gewahr, 
daß fest bestimmtes Material überhaupt noch nicht vorlag und daß 
bis dahin alles dem freien Ermessen überlassen war. Zahlreiche Einzel- 
heiten der Schriftvorlesung sind gleichfalls unbestimmt und der 
Diskussion unterworfen, ohne daß sofort eine Entscheidung getroffen 
wird; es darf daher nicht Wunder nehmen, wenn dieselben Fragen 
mehrere Generationen hintereinander umstritten werden. Wieder- 
holt — und diese Tatsache verdient die größte Beachtung — werden 
im Talmud Vorbeter gelobt oder getadelt, weil sie dies und jenes getan 
oder unterlassen haben; solche Äußerungen des Beifalls oder des 
Mißfallens sind nur für den Fall angebracht, daß der Vorbeter nicht 
an einen festen Text gebunden ist, vielmehr über eine gewisse Be- 
wegungsfreiheit verfügt. Das Zeitalter der Amoräer fühlte noch 
immer hinreichende Befähigung in sich, selbständig seine Gebete zu 
- verfassen; die wenigen Gebete aus jener Zeit, deren Text überliefert 
ist, zeugen von starker Kraft, von gesunder religiöser Anschauung, 
von hoher Begabung, religiöse Gedanken und Empfindungen aus- 
zudrücken. Eine solche Zeit konnte die Bindung des Wortlautes der 
Gebete nicht vertragen, so liefen zahlreiche Texte nebeneinander her; 
"bis zu einem gewissen Grade wird durch die Tradition an den wich- 
tigsten Zentren die Gleichmäßigkeit hergestellt worden sein, aber es 
bildeten sich auch Differenzen heraus, die sehr lange bestehen blieben 
und die zu stören niemand ein Interesse oder die Absicht hatte. 

5. Die wichtigsten Unterschiede waren diejenigen zwischen 
Palästina und Babylonien. Was später davon zusammengestellt 
worden ist (ON TR "nab 553 "3a aa Daum Sıbrm), betrifft meist 
nur das äußere Verhalten beim Gottesdienste; die Differenzen in den 
(ebeten, die wir hier im Auge haben, sind nirgends gesammelt, nur 
gelegentlich erfahren wir von ihnen, ganz besonders haben die neuen 
handschriftlichen Funde, die zum größten Teil die palästinische 
Überlieferung wiedergeben, es ermöglicht, die Verschiedenheiten 
kennen zu lernen. Einige Beispiele sollen zeigen, was gemeint ist. 
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Die Schlußformel der 7>783 lautete in Palästina gemäß den alten 
Quellen 5837 >89 91x (752), der Babylonier Raba hingegen ver- 
ordnete >X 712% 53 (b. Pes. 117 b); Germ. hat an Festtagen, wo die in 
Palästina zuerst entstandenen Piutim eingeschaltet werden, tatsächlich 
noch die palästinische Eulogie >857 >81 "1x 75%. Bei gleichem An- 
lasse hat Germ. im Morgengebete die in It. stets vorhandene Schluß- 
formel D%23 son mas 55532, der Ursprung ist derselbe. Für das vor- 
hergehende Don 57... anzıı max besitzt Germ. eine kurz 
zusammengedrängte Fassung, die gleichfalls in Verbindung mit einem 
Piut zur Anwendung gelangt. Die genannten Texte finden sich 
sämtlich auch in den aus der Genisä zu Kairo gekommenen Hand- 
schriften, sie zeigen, daß hier Elemente des palästinischen Ritus 
vorliegen, welche mit den Piutim zusammen nach Deutschland über- 
tragen worden sind. Im‘Abendgebet hatte der palästinische Ritus 
in der letzten Benediktion täglich die Eulogie D1>w n>0 w"D usw., 
während in Babylonien zwischen Wochentagen und Festen ein 
Unterschied gemacht wurde. 
Die Tefilla bestand in babylonischer Rezension aus neunzehn, 
in palästinischer aus achtzehn Stücken, das hat jahrhundertelang 
fortgedauert und macht sich noch heute in It. und Germ. überall da, 
wo Kerobot eingeschaltet werden ($ 32), geltend. Der Wortlaut der 
dritten Benediktion der palästinischen Fassung av SM na DI7D 
hat sich in den Gebetbüchern nur an den beiden ernsten Festen er- 
halten; hingegen ist die von Rab für die Bußtage eingeführte Eulogie 
wı7pn 75a in Pal. unbekannt geblieben. Der palästinische Text 
der 77727 hat sich in Südfrankreich erhalten, seine Eulogie finden wir 
auch in Germ. da, wo der Priestersegen stattfindet. Die Eulogie am 
Ende der Tefilla D1>w71 7%0"> ist in den Gebetbüchern nur in den Buß- 
tagen zu finden, wird aber durch alte Quellen als der einstmalige 
tägliche Abschluß bezeugt. Auch bei den Einschaltungen waren 
Gegensätze vorhanden. Die Keduscha wurde in Palästina nur an 
Sabbaten und Festen, in Babylonien täglich gesprochen. Der Priester- 
segen fand in Babylonien, da wo Ahroniden nicht anwesend waren, 
in der Weise statt, daß die betreffenden Sätze der Bibel vom Vor- 
beter vorgetragen wurden. In Palästina galt das nicht als statthaft 
und nur der Nachsatz 12%) durfte gesprochen werden. An Fasttagen 
ließ man in Palästina andauernd wie in alter Zeit den Priestersegen 
mehrmals sprechen, in Babylonien hingegen nur einmal. Von den 
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gelegentlichen Einschaltungen verwendete man in Palästina im Sommer 
Sun mn, was in Babylonien unbekannt war, allerdings auffallender- 
weise später auch in den sonst vom babylonischen abhängigen Riten 
angenommen worden ist. 

In den Sabbatgebeten hatte der palästinische Ritus andere Ein- 
lagen für die Tefilla als der babylonische, die Einleitung der Musaf- 
tefilla in Seph. nz mwn> geht auf eine palästinische Quelle zurück. 
Die Tefilla der Festtage hat sich in’beiden Ländern in völlig ver- 
schiedenen Gestalten ausgebildet; nicht nur, daß die Abweichung 
der Musaftefilla gegenüber den andern in Pal. recht gering war, sich 
fast nur auf die Bibelverse beschränkte, wichen auch der Gedanken- 
gang und der Aufbau der palästinischen Tefilla von der babylonischen 
sehr erheblich ab. Dazu kam, daß die Babylonier die zweiten Feier- 
tage hatten und daß sie gewisse Modifikationen des Kalenders durch- 
setzten. 

Für die Toravorlesung führten die Babylonier den ein- 
jährigen Zyklus an Stelle des dreijährigen ein, womit naturgemäß 
auch eine Veränderung der Haftara verbunden war. Dort wurden 
ferner die Festtagslektionen mit Rücksicht darauf, daß jedesmal zwei 
Feiertage zu bedenken waren, geändert; ebenso wurde dort an Tagen, 
die ein Musafgebet hatten, sowie an den vier ausgezeichneten Sabbaten 
die Maftirperikope eingeführt, was zur. Folge hatte, daß an solchen 
Tagen nicht nur aus einer, sondern aus zwei Torarollen gelesen wurde. 
In Palästina erhielt sich lange die Sitte, daß die zur Tora Aufgerufenen 
selbst ihren Abschnitt lasen, während in Babylonien schon früh der 
Vorbeter seine Unterstützung beim Vorlesen gewährte. In Palästina 
kannte man wie in alter Zeit nur eine Benediktion vor und eine nach 
der Toravorlesung, in Babylonien hingegen begleitete ein jeder seinen 
kurzen Abschnitt mit je einer Benediktion am Anfange und am Ende. 
Die Benediktionen der Haftara wurden in Babylonien weiter ausge- 
staltet als in Palästina, besonders die mittlere hat eine ähnliche Wand- 
lung durchgemacht wie das ihr verwandte Stück der Tefilla. 

In Babylonien selbst müssen in den verschiedenen Gegenden 
abweichende Bräuche vorhanden gewesen sein, und es ist sehr wahr- 
scheinlien, daß im Laufe der Zeit durch den verschiedenartigen Einfluß 
angesehener Führer die Differenzen zunahmen. Von Rab wird erzählt, 
daß er sehr erstaunt war, in einer Gemeinde am Neumondstage die 
Hallelpsalmen rezitieren zu hören, daß er sich jedoch aus der Art und 
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Weise, wie das geschah, rasch davon überzeugte, eine alte Über- 
lieferung vor sich zu haben (b. Taan. 28 b). Ebenso ging es ihm bei 
andern Gelegenheiten, daß er sich Bräuchen gegenüber sah, die ihm 
fremd waren (vgl. z. B. b. Meg. 22 a). Wichtig ist aber vor allem, daß 
trotz allen Strebens nach Schaffung von festen Normen sich sehr viel 
Individuelles erhielt. In Babylonien bestand jedenfalls seit 
alter Zeit eine eigene Tradition, die an vielen und wichtigen, aber 
nicht an allen Punkten von Palästina aus beeinflußt werden konnte. 

6. Die Tendenz der Amoräer ging nach zwei Richtungen hin, 
alles in feste Formen zu bringen und das für mustergültig gehaltene 
Beispiel berühmter Männer nachzuahmen. Die mehrfach erwähnten 
Privatgebete können nur dadurch bekannt geworden sein, daß Jünger 
sie sich von ihren Lehrern erbaten und weiter überlieferten. Das 
Beispiel, das die Lehrer gaben, wurde nach jeder Richtung hin bis 
auf die kleinsten und scheinbar unbedeutendsten Handlungen studiert 
und nachgeahmt (T77x 2X T1a551 a7 mn); da kann es nicht wunder- 
nehmen, wenn bei einem so wichtigen Gebiete, wie es das Gebet ist, 
ebenfalls sehr sorgfältig das Vorgehen berühmter Männer beobachtet 
und zur Nachahmung empfohlen wurde. Das konnte verhängnisvoll 
werden, indem aus solchen Bräuchen, die ein einzelner für sich 
annahm, aus Erschwerungen, die er für seine Person sich auferlegte, 
ohne jemals daran zu denken, sie für andere verbindlich zu machen, 
mit der Zeit allgemein gültige Normen gebildet wurden. 
Das geschah im amoräischen Zeitalter noch nicht oder nur selten, aber 
in späteren Jahrhunderten mehr als einmal und nicht immer zum 
Nutzen der religiösen Institutionen. Die andere Tendenz oder wenigstens 
eine weit verbreitete Neigung war die, viel zu beten. Im Gegensatz 
zu früheren Jahrhunderten, die einen Vorzug des Gebets in seiner 
Kürze sahen, wurde jetzt an langen Gebeten nicht mehr Anstoß 
genommen, vielfach galten sie sogar als erwünscht, wenn auch anderer- 
seits der Grundsatz, daß die Gemeinde nicht allzu sehr belastet werden 
sollte, nie außer Gebrauch kam. Wir haben oben R. Papas Satz 7>>57 
yma7>5 mımns erwähnt (S. 265); er stand mit seiner Anschauung nicht 
allein, die Häufung von Gebeten oder Gebetformeln war auch sonst 
sehr beliebt. 

7. Zu den genannten Tendenzen gesellte sich der Wunsch, mög- 
lichst alles in feste Formeln zu bringen. Dadurch wurden zahlreiche 
halachische Auseinandersetzungen veranlaßt, die den Anschein er- 
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wecken, als ob die Amoräer das ganze Gebiet des Gottesdienstes rein 
juristisch betrachtet, es in Verordnungen eingezwängt hätten. Aus 
den halachischen Erörterungen allein gewinnt man jedoch nicht das 
richtige Bild. Wo wir ihnen ins Herz zu schauen vermögen, lernen 
wir die Amoräer als Menschen Rennen, die nicht ausschließlich trockene 
Juristen waren, sondern ein feines religiöses Empfinden besaßen. 
Soviel sie auch von dem Gebete als Pflicht sprechen und die Einzel- 
heiten in der Erfüllung dieser Pflicht diskutieren mögen; wo man sie 
nach ihrer Meinung befragt, entfällt alle Kasuistik und alle Spitz- 
findigkeit, bleibt die Andacht die einzige Forderung, die sie an 
den Menschen stellen, demjenigen, der nicht andächtig zu beten vermag, 
empfehlen sie, es überhaupt zu unterlassen. Wie herb mutet der Spott 
an über den Vorbeter, der sich an Beiworten für Gott nicht genug 
tun kann, oder das Wort Rabas, daß man mit Gott nicht wie mit einem 
Gleichgestellten verkehren kann! Das sind Aussprüche, die sich 
mitten in der Halacha finden; die wahren Gedanken über diese Fragen 
aber muß man in der Hagada suchen, die den rechtlichen Standpunkt 
beiseite läßt und es nur mit den Forderungen des religiösen Emp- 
findens und der persönlichen Frömmigkeit zu tun hat. 

8. Ein wichtiger Punkt in der Entwicklung des Gottesdienstes 
ist die Änderung in einzelnen religiösen Anschauungen, 
die sich in jener Epoche, besonders in Babylonien, bemerkbar macht. 
Bedauerlicherweise ist die jüdische Religionsgeschichte, die Wand- 
lung, die einzelne Begriffe im Verlaufe der Zeiten durchgemacht 
haben, noch sehr wenig erforscht, es ist daher nicht leicht, Genaueres 
hierüber festzustellen. Um nur auf eines hinzuweisen, so muß in jener 
Epoche eine neue Auffassung des Messiasbildes sich verbreitet 
haben. Im üblichen Texte der Tefilla z. B. lautet die Bitte in XIV 
yon Drama 797 orbwrmsbn, die Eulogie in XVII ınmaw man 
25; das ist eine Anschauung, welche den Sitz der Gottheit auf dem 
Zion lokalisiert und daher für die ideale Zeit der Zukunft ihre 
Rückkehr für notwendig erklärt; das kann nicht immer die herr- 
schende Meinung gewesen sein, die entsprechenden Stellen in Pal. 
lassen von dieser Auffassung noch nichts vermuten, sie muß un- 
bedingt aus Babylonien und aus den amoräischen Jahrhunderten 
stammen. Es darf ferner nicht übersehen werden, daß Babylonien 
der Ursitz alles Aberglaubens gewesen ist. Ein Teil der Amo- 
räer war von den Verirrungen ihrer Heimat nicht frei, die Furcht 
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vor Dämonen, vor bösen Träumen, vor Zauberei beherrschte auch 
sie. Der Wortlaut der Gebete freilich wurde davon nur in ganz we- 
nigen Fällen berührt, er blieb einfach und ungekünstelt, aber auf 
die Einrichtungen des Gottesdienstes waren solche Anschauungen viel- 
fach von Einfluß, und ganz besonders in den späteren Jahrhunderten, 
die jedes Wort im Talmud als verbindlich ansahen und selbst von 
Hexenglauben und Gespensterfurcht beherrscht waren, sind derartige 
Irrtümer recht verhängnisvoll geworden. 


8 38. Die Erweiterungen und Ausschmückungen der Stammgebete. 


Literatur: Zunz, das., S. 388 ff.; Lite., S. 11ff. 


1. Die talmudische Epoche war noch schöpferisch, sie wagte es 
noch, neue Gebete zu verfassen; wenn sich auch diese Gebete inner- 
halb des alten, von der Vergangenheit vorgezeichneten Rahmens be- 
wegten, so brachten sie immerhin noch neue und eigene Gedanken. 
Gegen Ende der talmudischen Periode versiegt jedoch diese Kraft. 
Es folgt eine Zeit der Erschlaffung, eine Zeit, in der schwere Ver- 
folgungen die Fortentwicklung hemmten. In Palästina hören infolge 
der politischen Bedrängnis die Versammlungen in den Lehrhäusern 
auf, jahrhundertelang gibt es keine maßgebenden Lehrstätten und, 
was für uns von schwerwiegender Bedeutung ist, keine zusammen- 
hängenden Nachrichten über die weitere Gestaltung der religiösen 
Verhältnisse. Auch in Babylonien wird die Lage der Juden zusehends 
ungünstiger, auch dort beeinträchtigen die nur selten unterbrochenen 
Feindseligkeiten den Schwung der Gedanken und das Gedeihen der 
Arbeit; die letzten Generationen der Amoräer und die auf sie folgenden 
Saboräer begnügen sich damit, die Schätze zu sammeln und zu sichern, 
die sie aus der Vorzeit übernommen haben. Für den Gottesdienst 
haben sie eine Leistung aufzuweisen, die von gar nicht hoch genug zu 
schätzender Bedeutung ist, sie haben zuerst die Gebete aufge- 
zeichnet und damit ihre Überlieferung gesichert. Sobald es sich 
aber um selbständige Leistungen handelte, reichte ihre Kraft nicht aus 
und sie mußten sich damit begnügen, an die gegebenen Gedanken 
und Themen anzuknüpfen, sie weiter auszuführen und auszugestalten. 
Das Bedürfnis nach neuen Schöpfungen war auch damals nicht ge- 
schwunden, eine jede Zeit hegt den Wunsch, von sich aus zur Hebung 
des Gottesdienstes beizutragen und die überlieferten Gebete in der 
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Richtung des Zeitgeschmackes zu erweitern. Allein das Bedürfnis 
wurde nicht mehr in derselben Weise befriedigt wie vordem, es wurde 
in andere Bahnen geleitet. Die Zeit der eigenen Zutaten, der selbst- 
ständigen Arbeit am Gottesdienste war vorüber, der vorhandene 
Stamm der Gebete wurde als verbindlich und unabänderlich respektiert. 
Dennoch fehlt es auch jener Zeit nicht an eigenen Schöpfungen, wir 
finden in ihr gar manches, wovon im Talmud noch keine Rede ist; 
der Traktat Sofrim, der am Ende dieser Epoche steht, führt Gebete 
an, die den Amoräern noch unbekannt waren, oder setzt deren Vor- 
handensein voraus. Es sind Gebete, die hauptsächlich Erwei- 
terungenoderAusschmückungen der früher vorhandenen 
bilden, die sich mit ihnen zusammen zu dem großen Gebiete der 
Stammgebete vereinigen. Dazu kommen als Leistungen jener 
Zeit die ersten Anfänge der Zusatzgebete für die Festtage und 
ganz besonders für die öffentlichen Fasten. 

2. Die Ausgestaltung der Gebete erfolgte, entsprechend der 
Richtung jener Zeit, durch sehr einfache Mittel, durch Verwendung 
von biblischem Material, durch Variationen der vorhandenen Formen 
oder durch wortreichere Ausführungen bereits bestehender Gebete 
und Gedanken. Ein sehr beliebtes Mittel war die Verwendung bib- 
lischer Stücke; ganze Kapitel oder einzelne Sätze der Heiligen 
Schrift wurden zu den vorhandenen Gebeten hinzugefügt. So entstand 
z. B. der große Abschnitt der MYYar im täglichen Morgengebete 
($ 11). Zunächst wurden die Psalmen, die einzelne Fromme zu sagen 
pflegten, ins Gebet aufgenommen, dazu traten andere Bibelstellen 
wie das Gebet Davids I. CGhron. 2910 ff., das Schilfmeerlied u. a., an 
den letzten Vers des Liedes 771 o>51y> 59% ’7 (Ex. 1518) wurden 
noch einige Verse, in denen das Wort 7>2 vorkam, angereiht. Das 
ist gleichzeitig ein Zeichen, wie leicht es war, solche Erweiterungen 
vorzunehmen. Ein anderes Beispiel ist 75 1717 I. Chron. 168-5, 
ein alter Levitengesang, an den eine beträchtliche Anzahl Bibelverse 
angeschlossen wurde, die heute zum Teil planlos scheinen, aber einst 
sicher ebenfalls nach einem bestimmten Plane und Zusammenhange 
angeordnet waren. Vor Psalm 145 stehen zwei Verse mit mon, 
einst aber waren es weit mehr (oben S. 85). Andere derartige Grup- 
pierungen von Bibelversen haben wir in der täglichen Techinna in 
372 85 DR) vor uns, auch T1"x5 N27 ist inderselben Weise zusammen- 
gesetzt. Im Abendgebet ist anı Tan D>1y> 7 7178 eine solche Kom- 
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position, seine Abfassung wird in den Quellen ausdrücklich den 733% 
may nn27, d. i. den Vertretern der hier behandelten Zeit, zu- 
geschrieben; das einigende Prinzip war im vorliegenden Stücke das 
Vorkommen des Gottesnamens, ganz so wie bei 7135 "7° im Morgen- 
gebet. An den Sabbaten finden wir 772% vor der Tefilla und andere 
Bibelverse innerhalb derselben. Pal. hatte auch an den Festtagen 
derartige Sammlungen von Versen innerhalb der Tefilla, in ganz 
ähnlicher Weise wie sie bereits die alte Zeit für die Neujahrsgebete 
kennt, aus allen drei Teilen der Bibel. All diese Sammlungen von 
Bibelstellen haben gemeinsam, daß sie lose aneinandergereiht sind, 
ohne jeden gedanklichen Zusammenhang und ohne jeden Übergang, 
meist sind es nur äußere Kennzeichen, wie gemeinsame Worte, welche 
die Verbindung herstellen. Solche Versgruppen wurden bisweilen in 
Ausführung von Andeutungen der älteren Zeit hergestellt, so z. B. 
knüpft 755%) an eine Anweisung im Talmud an. Ein etwas fortge- 
schritteneres Stadium zeigen Gebete wie O1 NY (oben 8. 77), 
- wo manche Stellen aus der Bibel wörtlich übernommen sind, daneben 
aber andere stehen, die in Anlehnung an biblische Worte und Redens- 
arten eine sehr einfache Bearbeitung ihres Themas bieten. 

3. Eine fernere leicht durchführbare Möglichkeit zur Erweiterung 
des vorhandenen Stoffes war die Variierung von Gebeten. Ein 
Beispiel dafür bietet die Tefilla der Sabbate in ihrer mittleren Bene- 
diktion. Im Gegensatz zu den Festtagen, die nur eine Formel für 
alle vier Tefillas besitzen, ist hier jedes Gebet mit einem besonderen 
Stücke ausgestattet; vier gleiche Texte an dem wöchentlich wieder- 
kehrenden Sabbat waren zu eintönig, während sie an den seltener 
eintretenden Feiertagen ohne Bedenken beibehalten wurden. Der 
Jozer wurde mit Einlagen ausgestattet, die ihn ausschmückten, dar- 
unter solchen, die auf die Schöpfungsgeschichte Bezug nahmen und 
täglich abwechselten; für den Sabbat wurde er stark verändert und 
bedeutend erweitert. Auch am Eingange und Ausgange des Sabbats 
sind in einigen Riten die entsprechenden Benediktionen mit beson- 
deren, auf den Tag bezüglichen Zusätzen versehen. Über eine reiche 
Auswahl von Einleitungsformeln und verbindenden Texten verfügt 
die Keduscha; sie entstammen sämtlich der nachtalmudischen Zeit, 
vorher ist nirgends eine Spur davon zu entdecken, sie behandeln 
dasselbe Thema mit verschiedenen Worten. 

4. Mitunter wurden in Anlehnung an Sätze des Talmuds Gebete 
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ausgearbeitet, das ganze Gebiet der mw M1>2%2 ging aus der An- 
deutung in b. Ber. 60 b hervor, indem die dort gegebenen Anweisungen 
in Benediktionen formuliert wurden. Zur Rezitation der Psalmen 
waren einleitende und abschließende Benediktionen erforderlich, die 
durch Ausarbeitung der wenigen Notizen im Talmud über »o 7392 
entstanden. Verwendung von synonymen Worten, die bei ähnlichen 
Gebeten schon die Mischna sich gestattet, fand hierbei Nachahmung 
(vgl. mönpaa und mann mit Pes"X 5). Sie wirkte auch bei der 
Ausgestaltung des Kaddisch mit, sie ist vor allem bemerkbar bei 
dem unzweifelhaft jungen Zusatz TIA7* zu 1292 und bei dem Hymnus 
5>7 >57, der dem Kaddisch ähnlich ist und der Toravorlesung vor- 
angeht. Ausführungen älterer Anregungen waren auch die auf die 
Schriftvorlesung folgenden Gebete, z. B. der Segen für die Gemeinde 
und ihre Wohltäter, das Gebet für die staatlichen Behörden, die Bitten 
für verfolgte Glaubensbrüder, die Ankündigung des Neumondes und der 
öffentlichen Fasttage. Bei einer Institution wie der Toravorlesung, 
die für sich bestand und mit den anderen Teilen des Gottesdienstes 
nur lose Verbindung hatte, waren derartige Zusätze sehr leicht anzu- 
bringen. Die hier erwähnten Gebete sind sicher nicht gleich zeitig 
entstanden und vor allem nicht gleichzeitig bekannt und ange- 
nommen worden, sie müssen aber doch sich sehr rasch verbreitet 
haben, denn sie sind sämtlichen Gebetbüchern in den verschiedensten 
Ländern gemeinsam. 

5. Zur Ausschmückung der Gebete bediente man sich gewisser 
Kunstformen, die leicht zu handhaben waren und daher häufig 
Anwendung fanden. Eine recht einfache und sehr zeitgemäße Me- 
thode war die Verwendung der Wort- oder SatzfolgenachdemAlpha- 
bet. Sie konnte sich auf biblische Vorbilder berufen, wo das Alphabet 
in verschiedener Weise, allerdings immer nur für ganze Sätze, zur 
Anwendung gelangt. Das bekannteste Beispiel eines Gebets in alpha- 
betischer Ordnung ist das Sündenbekenntnis 2VN, wo die Anfänge 
der Worte der Reihe der Buchstaben des Alphabets folgen; bei dem 
andern Bekenntnis NOT >> sind es die charakteristischen Worte am 
Ende, die in alphabetischer Reihe erscheinen (my "533 ‚orı82). Nicht 
minder bekannt ist im Jozer der Satz 797 >73 7112 >, der heute als 
fester Bestandteil des Gebetes erscheint, einst aber unabhängig davon 
als Einschaltung zur Ausschmückung des Textes dastand; er war ein 
Stück unter vielen gleichartigen, die ebenfalls Verwendung fanden, 
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er war jedoch vom Schicksal mehr begünstigt und wurde ins Gebetbuch 
aufgenommen, während die anderen verloren gingen oder jetzt nach 
tausendjähriger Verschollenheit in Handschriften auftauchen. Das 
Alphabet mußte — und das war eine Neuerung — nicht immer voll- 
ständig durchgeführt, es konnte beliebig abgebrochen und wieder auf- 
genommen werden. Auch dafür bietet. der Jozer ein Beispiel in dem 
S. 18 angeführten a’nH1B 0057 ..... elle al al ee mia nat Shoe 
Eine weitere Neuerung war es, daß das Alphabet auch in’umgekehrter 
Reihenfolge verwendet wurde, wie es z. B. in der Einschaltung für 
das Musaf des Sabbats mIn3a1p mIzn naw nıpn vorliegt. Eine Ver- 
einigung beider Arten des Alphabets zeigen die Einlagen zu den Bene- 
diktionen des Schma am Eingange und Ausgange des Sabbats. Auch 
für das Morgengebet des Sabbats bringen Handschriften die Bene- 
diktionen in alphabetischer, sonst unbekannter Fassung. Die einmal 
vorhandenen Alphabete konnten wiederum alphabetisch bearbeitet, 
aus den Worten konnten alphabetische Sätze gemacht werden; 
das Stück Dos 53 37 {178 5a im Sabbat-Jozer z. B. ist eine Aus- 
führung des eben erwähnten 797 5773 172 58. 

6. Eine fernere Möglichkeit zur Ausgestaltung der Gebete boten 
weitere Ausführungen einzelner Sätze im Stile des Targums oder des 
Midrasch, im Sabbat-Jozer z. B. schließt sich an die vier Teile des 
Satzes 75 ra17 a) Tn52 DDR THd4T IR 75795 TR die Ausdeutung 
jedes einzelnen nach Art des Midrasch. Ähnlich wurde im Mincha- 
gebet des Sabbats mit der Beschreibung der Sabbatruhe verfahren 
(MAR) DON Ama 7372 Mans Amen usw.). Oder man bediente 
sich des Reims, um gleichklingende Sätze aneinanderzureihen, wie 
z. B. wiederum im Jozer 3090 "aan Ir sry ar br om 
12772. Eine wirkliche Erweiterung des Gedankens der bear- 
beiteten Gebete ist mit all den hier geschilderten Ausschmückungen 
nicht verbunden. 

Man knüpfte auch an das letzte Wort eines Stückes an, um es 
zu variieren und damit das neue Stück zu beginnen. Auf x 727° 
Sam na aa De mes... z.B. folgt am Sabbat >71 177 557 
97 198m 557m Tram". Ebenso schließt D"oR 778 >n mit dem 
Worte >8, mit dem es begonnen. Das sind Ansätze zum Rhythmus, 
der in der gleichen Periode aufkommt, seinen Einfluß allerdings we- 
niger in den Stammgebeten als in den Zusätzen geltend macht, die 
für besondere Gelegenheiten dienen. 

18 * 
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7. Neben der Erweiterung der Stammgebete ging die Aus- 
gestaltung des Gottesdienstes für ausgezeichnete Tage einher; 
am reichsten wurde das Ritual für die Buß- und Fasttage bedacht. 
Die Selichagebete, die den‘Rasten eigentümlich sind, bestanden aus 
Gruppen von Bibelversen oder Psalmen, die, wie oben von einem Teile 
der Stammgebete erwähnt wurde, ohne Verbindung, lose nebeneinander 
standen; die Einleitungen verarbeiteten in schlichtester Form bib- 
lischen Wortschatz. Auch die Einführung zu den 13 Eigenschaften 
(nam br ‚am Tb >) ist im gleichen Stile gehalten. Das Haupt- 
material aber, das damals für die Fasttage verfaßt wurde, waren die 
Litaneien, d. h. Gebete in kurzen gleichförmigen Sätzen, die 
zum Abwechseln zwischen Vorbeter und Gemeinde bestimmt sind. 
Man könnte sie ihres Aufbaus wegen mit den erwähnten Gruppen 
von Bibelversen vergleichen. Einige sind in alphabetischer Anordnung 
gehalten, andere knüpfen an geschichtliche Persönlichkeiten und 
Ereignisse an. Ganz neu war das hier befolgte Verfahren nicht, ein 
Beispiel einer solchen Litanei bietet bereits die Mischna in der Fasten- 
liturgie (my no Taan. II), und eine der bekanntesten, >52 MAR, 
geht in ihren Anfängen auf R. Akiba zurück (oben S. 147); sie sind m 
der Liturgie außerordentlich ausgebaut worden, aus den wenigen 
Zeilen am Ursprunge sind umfangreiche Gebete geworden. Es war 
nicht schwierig sie auszugestalten, ebensowenig wie es mühevoll war, 
neue ähnliche Stücke zu erfinden. So bildete sich die gewaltige Menge 
der Litaneien heraus, über die unser Gebetbuch verfügt. Ihre Mannig- 
faltigkeit tritt noch deutlicher zutage, wenn wir die seltenen Riten 
und die handschriftlichen Liturgien berücksichtigen. Mancherlei aus 
dem Material der Litaneien ist in die Techinna übergegangen. Viel- 
fach waren sie in aramäischer Sprache, dem Idiom der babylonischen 
Juden, gehalten; aus dem deutschen Ritus sind die aramäischen 
Litaneien fast ohne Ausnahme verschwunden, ihr Vorhandensein ist 
indes anderweitig gut bezeugt. Zunz hat in der Literaturgeschichte 
der synagogalen Poesie, S. 17ff., eine beträchtliche Anzahl solcher 
Stücke angeführt und dieser Epoche zugewiesen. 

8. Dem Fastenritual gehören auch diejenigen Stücke an, die bei 
aller Schlichtheit in Aufbau und Inhalt den Ansatz zu einer Kunstform 
aufweisen. Sie sind weder mit Reim noch mit Metrum versehen, aber 
es herrscht in ihnen ein bestimmter Rhythmus, sie zerfallen in kleine 
Abteilungen mit ungefähr gleichmäßiger Silbenzahl; meistens haben 
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sie auch alphabetische Satziolge, aber das ist nicht unerläßliche Be- 
dingung. Solche Stücke sind z. B. .Dmwyn 1733 DAN2 .I728 TION DIN 
MATT ON DIT .77%02 “ay5 Da4a3 oder Ya won .nisan ran 
By 79 DD RnD 77 Sn „nina oder man .mb5 Say my DR 
man In son al ‚Ta nam 8122 00002 77%. Man wird an 
Gesänge der syrischen Kirche erinnert, die in derselben Form ab- 
gefaßt sind. Es müssen starke Wechselbeziehungen zwischen Synagoge 
und Kirche damals stattgefunden haben, ohne daß ersichtlich wäre, 
auf welcher Seite die Priorität zu suchen ist. 

9. Von nicht ganz so einfacher Art und so leichtem Bau wie zu 
den Fasttagen waren die Zusätze für die Feste. Am Versöhnungstage 
fand von alters her ein sehr ausgedehnter Gottesdienst statt (W*23 
872777 87770 b. Meg. 23 a). Er erhielt sein Gepräge durch das Sünden- 
bekenntnis, bei dem oben hervorgehoben wurde, daß sein Wortlaut 
im Talmud noch völlig freigelassen ist, während es später die durch 
die Gebetbücher bekannte alphabetische Fassung erhielt. Dazu trat 
ferner schon in sehr früher Zeit die Gewohnheit, im Gottesdienste der 
Opferhandlung zu gedenken, die einst der Hohepriester im Tempel 
zu vollziehen hatte, eine Aboda, 77127 770, vorzutragen. Die 
älteste erhaltene Aboda ist im Stile überaus einfach, sie folgt der 
Darstellung der Mischna, bedient sich meist sogar ihrer Worte und 
reicht aller Wahrscheinlichkeit nach in die talmudische Epoche zurück. 
Schon die folgende jedoch, n221>2 NR in Seph., ist von ganz anderer 
Art. Der Anschluß an die Mischna ist aufgegeben, das Thema war 
allerdings vorgeschrieben, die überlieferte Ordnung mußte innege- 
halten werden, aber so weit es innerhalb des vorgezeichneten Rahmens 
möglich war, wurde in der Darstellung frei verfahren, die Sprache 
ist durchaus selbständig, als Kunstform dient das Alphabet. Als ein 
neues Element tritt in n>>7> ns die Einleitung hinzu, die in kurzen 
Strichen die Urgeschichte bis zur Entstehung des Priestertums zeichnet. 
Das wurde das Thema, dessen die Dichter sich bemächtigten, die 
Einführung dieser Schilderung wurde für alle Nachfolger vorbildlich. 
Die Einleitung war derjenige Teil, in dem der Dichter seine Begabung 
frei entfalten konnte, spätere Dichter haben daher auf die Einleitung 
mehr Raum und Anstrengung verwendet als auf die Darstellung der 
Aboda; hier wo sie das erstemal vorliegt, ist sie mit Gewandtheit 
und Geschicklichkeit, aber ohne Künstelei bearbeitet. Auf die Dar- 
stellung des Opferdienstes folgt eine Reihe von Stücken, die wiederum 
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neu sind und später in allen Riten entweder in derselben oder in über- 
arbeiteter Gestalt wiederkehren; das Gebet des Hohenpriesters im 
Allerheiligsten wird in alphabetischer Ausführung ausgesponnen, im 
Anschlusse an eine Andeutung im Buche Sirach wird die glanzvolle 
Erscheinung des Hohenpriesters, der Prunk der von ihm vollzogenen 
Zeremonie in überschwänglichen Worten geschildert. Die alte Zeit, die 
solche Pracht bot, wird über alle Maßen gepriesen; daß sie infolge der 
Sündhaftigkeit des Volkes entschwunden, daß an die Stelle ihres Glanzes 
der ganze Jammer des Exils getreten ist, in wehmütigen Worten be- 
klagt. Die Mittel, die zur Ausführung verwendet werden, sind auch 
hier dieselben wie in den vorhin gekennzeichneten Gebeten, einfache 
oder doppelte Alphabete, Rhythmus der Versteile, kurz dieselben ein- 
fachen Elemente, die wir auch bei der Ausgestaltung der Fasten- 
und Bußliturgie kennen gelernt haben. 

10. Ausschmückungen schlichter Art waren auch die Asharot 
des Wochenfestes, die in ihrer ältesten Form die Gebote und Verbote 
ohne jede Verbindung trocken aneinanderreihten, jedoch auch bald 
in der Weise bearbeitet wurden, daß zusammenfassende Übersichten 
Gruppierungen und Bewertungen der einzelnen Klassen sowie rhyth- 
mische Lieder zum Abschlusse hinzutraten. 

11. In dasselbe Gebiet und in dieselbe Zeit gehören die ältesten 
Hoschanot für das Hüttenfest, sämtlich schlichte Litaneien, 
deren einziger Schmuck das Alphabet ist. Einleitende Stücke für die 
Vorbeter wie >> m>mMR ‚NYp"D Dy mr zeigen ebenfalls die unge- 
künstelte Form jener Zeit, die einfache an die Bibel angelehnte 
Sprache, den schlichten Aufbau der Gedanken, den kurzen, nur von 
der Betonung abhängigen Rhythmus. Von den Vorbetern rühren 
höchstwahrscheinlich auch gewisse Anrufungen vor einzelnen Gebet- 
stücken her, kurze Sätze mit einfachen Gedanken, die später Vor- 
bilder für zahlreiche ähnliche Sätze und vor allem Anknüpfungspunkte 
für weit ausgeführte und schwierige Poesien boten (> >> 7321, 
monmTp rosn 75 7221). 

12. Kennzeichnend für die hier behandelten Erweiterungen der 
Stammgebete ist, daß die meisten sämtlichen Riten gemeinsam, 
demnach in einer Zeit entstanden sind, wo eine gleichmäßige Beein- 
flussung der gesamten Judenheit noch möglich war. Gemeinsam ist 
ihnen ferner die Einfachheit der Form, die Schlichtheit der Sprache; 
weder der Reim noch der Gebrauch von schwierigen neuen Wort- 
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bildungen oder die Verwertung dunkler Anklänge an die Auslegung 
des Midrasch sind in ihnen anzutreffen. Viele Stücke der älteren Zeit 
sind später überarbeitet oder erweitert worden, man braucht sie nur 
in der jüngeren Form mit den ursprünglichen Vorlagen zu vergleichen, 
um die charakteristischen Eigenschaften und die Vorzüge der älteren 
Arbeiten zu erkennen. Die Stücke sind ferner nur an die Gebete 
angehängt, sie unterbrechen ihre herkömmliche Reihenfolge nicht. 
Sie sind endlich sämtlich anonym, weder haben die Verfasser ihre 
Namen in ihnen angezeigt, noch ist sonst eine Überlieferung über ihren 
Ursprung vorhanden. Die Heimat der ersten Zutaten zu den Stamm- 
gebeten ist zum weitaus größten Teile Palästina oder das benach- 
barte Syrien. Nur dort wurde die hebräische Sprache derart gepflegt, 
daß sie so stilgerecht gehandhabt, so ausdrucksvoll angewendet werden 
konnte. Was von babylonischen Kompositionen vorliegt, ist in ara- 
mäischer Sprache und in ganz anderen Gedankengängen gehalten. 
Die alten Asharot freilich werden in der Überlieferung den babylo- 
nischen Hochschulen zugeschrieben, ihren Inhalt bilden so trockene 
Aufzählungen, daß daraus ein Argument gegen die Überlieferung 
nicht entnommen werden kann; aber das eine spricht sicher dagegen, 
daß die Stimmung in Babylonien im allgemeinen solchen Einschal- 
tungen nicht sehr freundlich war. In Babylonien strebte man 
danach, das gesamte Gebiet des Gottesdienstes in feste, unabänder- 
liche Formen zu bringen; in Palästina hingegen war die Tendenz 
eine entgegengesetzte, dort suchte man gerade Abwechslung im 
Gottesdienste, man wünschte möglichst viele Gebete zu besitzen, um 
nicht immer ein und dieselben verwenden zu müssen. Man traute 
sich auch die Fähigkeit zu, den Gottesdienst zu bereichern, und das 
Land besaß noch immer, und gerade in derartigen Fragen, genügende 
Autorität, um selbt gegen den Willen der Babylonier seine Neigungen 
siegreich durchzusetzen. 


Kap. II. Die Epoche des Piut. 
8 39. Der.Piut. 


Literatur: Zunz, Syn. Poesie, S. 59ff.; Dukes, Zur Kenntnis usw.; 
Sachs, Rel. Poesie, S. 178ff.; Duschak, S. 224ff.; Eppenstein, Beiträge 
usw. in MS, LI, 1908, S. 465ff.; J.E. Art. Piyyut X, 65ff. 


1. Um das Jahr 550 etwa dürfen wir die Stammgebete als ab- 
geschlossen, auch ihre ersten Erweiterungen als schon vorhanden 
und anerkannt betrachten; neue Gebete, die sich gleichmäßig in der 
gesamten Judenheit verbreiten und als verbindlich angenommen 
werden, entstehen nicht mehr. Damit aber war keineswegs eine Er- 
starrung des Gottesdienstes eingetreten, keineswegs der Bestand an 
Gebeten ein für allemal festgelegt, so daß er nie mehr verändert werden 
konnte. Alle Ereignisse, die auf die Lage der jüdischen Gemeinschaft, 
ihre Erlebnisse und Stimmungen entscheidend einwirkten, übten ihren 
Einfluß auf den Gottesdienst aus. Die Bereicherung des Gottesdienstes 
vollzog sich späterhin in der Weise, daß kunstvolle Poesien, Hymnen, 
Elegien oder Bitten zu den Stammgebeten hinzutraten, die unab- 
hängig von ihnen blieben, ihren Gedankengang selbständig verfolgten, 
mit den Stammgebeten nur äußerlich verbunden, nicht mehr ver- 
schmolzen wurden. Der Piut leitet eine neue Epoche in der Ent- 
wicklung des Gottesdienstes ein. Mehr als ein Jahrtausend überwog 
die Stimmung, welche an einer solchen Ausgestaltung des Gottes- 
dienstes Gefallen fand, sie betätigte sich nicht immer in derselben 
Richtung, aber so verschieden auch der Ausdruck jener Bestrebungen 
sein mag, das gemeinsame Kennzeichen ist die Unantastbarkeit der 
Stammgebete und die Ausgestaltung des Gottesdienstes durch fremde 
Zutaten, die sich nach Ländern und Zeiten verschieden entwickeln. 

Mit dem Abschlusse des Talmuds hängen zwei in der Geschichte 
des Judentums neue Erscheinungen zusammen; die bis dahin münd- 
lich fortgepflanzte Lehre wird niedergeschrieben und die ehemals 
einheitliche Tradition spaltet sich in mehrere Zweige. Beide Neue- 
rungen üben auch auf den Gottesdienst ihre Wirkung aus. Es ent- 
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stehen geschriebene Gebetbücher, eine bis dahin unbekannte und 
reiche Literatur, die für die Entwicklung von großem Belang wird. 
Und wie eine Literatur für den Gottesdienst, so entsteht eine solche 
über den Gottesdienst, in den einzelnen Ländern bilden sich ab- 
weichende Bräuche, ihre Feststellung, ihre Vergleichung, der Gedanken- 
austausch darüber beeinflussen den Gottesdienst. Während auf der 
einen Seite an der Herstellung der äußeren Ordnung des Gottesdienstes 
gearbeitet wird, legt die andere allen Nachdruck auf den inneren Ge- 
halt, den religiösen Wert des Gottesdienstes, auf die fromme Stimmung 
des Beters. Auch die Mystik bemächtigt sich des Gottesdienstes, 
anfangs sucht sie ihn nur durch die Forderung vertiefter Andacht zu 
beeinflussen, dann aber durch eigene Zusätze zum überlieferten Gebet, 
die mit dem Piut eine gewisse Ähnlichkeit haben. In der ganzen 
langen Zeit bleibt der Piut das vorherrschende Element, das dem 
Gottesdienste sein Gepräge gibt. 

2. Die ersten Versuche zur Ausschmückung des Gottesdienstes an 
den Festen und Fasttagen, von denen oben (S. 276 ff.) berichtet wurde, 
enthalten bereits solche Zusätze, die man als Piut bezeichnen kann; 
die Anwendung der alphabetischen Anordnung, die sich in einem 
großen Teile von ihnen findet, wird als eine der Eigentümlichkeiten 
der Piutdiehter bezeichnet. Dennoch sind jene Dichtungen ganz 
anderer Art wie der Piut im eigentlichen Sinne. Zunächst sind sie 
stets von den Stammgebeten getrennt geblieben, nicht in dieselben 
eingedrungen, sie haben nicht, wie es beim Piut der Fall ist, den über- 
lieferten Zusammenhang der Gebete unterbrochen. Sodann aber 
unterscheiden sie sich, wie nicht genug hervorgehoben werden kann, 
durch die Schlichtheit ihrer Form, die Einfachheit ihrer Sprache, 
die Verständlichkeit und Klarheit ihrer Darstellung. Der Piut hin- 
gegen ist in jeder Beziehung Kunstpoesie, für ihn sind der 
strophische Aufbau, die Verwendung des Reims, der gesuchte Aus- 
druck, der enge Anschluß an den Midrasch und die dadurch bedingte 
lehrhafte Darstellung kennzeichnend. Zwischen den primitiven 
Zutaten des fünften und sechsten Jahrhunderts und dem ausgebildeten 
Piut nach dem Muster des kalirischen liegt eine gewaltige Kluft. Es 
muß eine Übergangszeit gegeben haben, in der sich eine Tradition 
darüber herausbildete, welche Stellen des Gebetes zur Erweiterung 
durch Poesien geeignet waren, eine Zeit, in der die Stilform des Piut 
immer mehr zur Entfaltung gebracht wurde, in der alles, was uns 
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später fertig und von der allgemeinen Zustimmung getragen entgegen- 
tritt, vorbereitet und ausgearbeitet wurde. Die Kompositionen jener 
Zeit wurden durch die besseren Dichtungen, die ihnen folgten, ver- 
drängt, so daß die Gedankenrichtung jener Epoche und die Namen 
der Männer, die in ihr maßgebend waren, bis auf ganz geringe Spuren 
völlig verschollen sind. Aber daß eine große Bewegung, ein gewaltiger 
Widerstreit der Meinungen, mitunter vielleicht auch heftige Kämpfe 
mit diesen Bestrebungen verbunden "waren, daran kann nicht ge- 
zweifelt werden. Nicht vom ersten Augenblicke an hat der Piut überall 
Anklang gefunden, für seine Verbreitung und für seine günstige Auf- 
nahme wurde eine Notlage entscheidend, Religionsverfolgungen, die 
den alten gottesdienstlichen Vorträgen ein jähes Ende bereiteten 
und die Einführung einer neuen Art der religiösen Belehrung zur Not- 
wendigkeit machten. 

3. Jehuda b. Barsilai aus Barcelona berichtet in seinem S. ha Ittim 
auf Grund von Mitteilungen älterer Autoritäten (8n1129), daß die Ein- 
führung des Piut in einer Zeit der Religionsnot stattfand (pn: DW 
Tim TnDr nywa non), „weil damals die Worte der Belehrung nicht 
zugelassen wurden. Die Feinde hatten Israel verboten, sich mit der 
Tora zu befassen, infolgedessen trafen die Gelehrten jener Zeit Ein- 
richtungen, vermöge deren seim Rahmen der Tefilla den 
Ungelehrten die Vorschriften für ein jedes Fest, die Vorschriften im 
Anschluß an die Sabbatlektionen, die Einzelheiten der religiösen Ge- 
setze in Gestalt von Hymnen und gereimten Poesien (nY77171 mIın2W 
Droyo} Hyryam) vorführten.“ Die Erzählung wird ganz beiläufig 
in das Werk eingeflochten, der Abschnitt über die Gebete, mI»372 mr, 
in dem die Frage wahrscheinlich ausführlich behandelt war, ist nicht 
erhalten. Welche Religionsnot gemeint ist, läßt sich nicht ohne weiteres 
ersehen. Man denkt zunächst an die Novelle Justinians vom Jahre 553, 
die gelegentlich der Ordnung von Synagogenstreitigkeiten (oben 
S. 190) den Gebrauch der „sogenannten Deuterosis als Erfindung 
der Menschen, als von außen zur Bibel hinzugekommenes, unge- 
schriebenes, gottloses Geschwätz‘‘ ganz und gar verbietet. Das Wort 
devreowoıg Wird auch von den Kirchenvätern als Bezeichnung der 
jüdischen Traditionsliteratur gebraucht, hauptsächlich allerdings als 
Benennung für die Mischna, muß aber hier, wo es im Zusammenhange 
mit der Schriftvorlesung gebraucht wird, sich ausschließlich auf die 
targumischen Paraphrasen oder, da es sehr fraglich ist, ob neben der 
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griechischen Übersetzung, um die der Streit entbrannt war, auch 
noch das Targum zum Vortrage gelangte, auf die belehrenden Vor- 
träge hagadischen und halachischen Inhalts beziehen. Sie aber sind 
es, welche nach Barsilais Mitteilungen verboten und durch die Piutim 
ersetzt zu werden bestimmt waren. Wir hätten demnach hier einen 
Bericht, der das Aufhören der Midrasch-Vorträge in Palästina, 
das ja zum byzantinischen Reiche gehörte, zu erklären versucht. 

So viel auch für diese Annahme spricht, so darf doch nicht un- 
beachtet bleiben, daß al-Barcelonis Quelle wahrscheinlich einebaby- 
lonische war und religiöse Beschränkungen der Juden inBaby- 
lonien im Auge hatte. Von solchen aber spricht ausdrücklich ein 
anderer Berichterstatter, der die Angelegenheit ebenfalls nur ganz 
gelegentlich streift und darum, selbst wenn man ihm sonst nicht 
immer Glauben schenken mag, bei unserer Frage volle Beachtung 
verdient. Samuel b. Jehuda ibn Abun aus Fes, der im XII. Jahr- 
hundert zum Islam übergetreten und unter dem Namen Samau’al 
b. Jahjä al-magribi als Schriftsteller bekannt geworden ist, verfaßte 
eine umfangreiche polemische Schrift „Iihäm al-jahüd“, das Zum- 
schweigenbringen der Juden, die eine ausführliche Widerlegung der 
jüdischen Lehre zum Gegenstande hat. Gelegentlich kommt er auf 
die Schicksale der Juden, auf die zahlreichen schweren Verfolgungen, 
denen sie unterworfen waren, zu sprechen und bemerkt da wie folgt: 
„Der Islam traf die Juden unter der Herrschaft der Perser ...; diese 
haben ihnen häufig das Gebet verboten.... Als aber die Juden 
sahen, daß es den Persern mit dem Verbote des Gottesdienstes. ernst 
sei, machten sie Gebete, in welche sie Stücke des gewöhnlichen Ge- 
bets hineinschoben, und nannten sie al-hizäna (m1:77). Sie kompo- 
nierten zu diesen viele Melodien und in den Gebetszeiten pilegten sie 
zusammenzukommen, um sie zu singen und zu lesen. Der Unter- 
schied zwischen der Hizäna und zwischen dem Pflichtgebet (salät) 
ist, daß das Pflichtgebet ohne Melodie verrichtet wird; es wird vom 
Vorbeter allein vorgelesen und niemand schreit mit, beim Hizän aber 
begleiten ihn viele mit Rufen und Singen und helfen ihm bei den 
Melodien. Als die Perser ihnen dies verboten, meinten die Juden, 
daß sie nur (singen und) manchmal damit aufhören und manchmal 
darin eifrig sein sollten. Das Merkwürdige dabei ist, daß, als der 
Islam der Ahl al-dimma die Religionsübung gestattete und das Pilicht- 
gebet ihnen erlaubt wurde, die Hizäna bei den Juden an Fest- und 
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Feiertagen, sowie bei freudigen Anlässen zur verdienstlichen Re- 
ligionsübung geworden ist; sie machten sie zum Ersatz für das Pflicht- 
gebet und begnügten sich damit, ohne hierzu gezwungen zu sein.“ 
Der interessante Bericht ist nicht frei von Widersprüchen und Unklar- 
heiten, sie beziehen sich in der Hauptsache auf die Vortragsweise der 
Hizäna und auf ihr Verhältnis zu den Stammgebeten. Mit Sicherheit 
ergibt sich indes, daß auch Samau’al von der Entstehung der Sitte 
der Hizäna in einer Zeit der Bschränkung des Gottesdienstes wußte 
und es tadelte, daß sie, nachdem ruhigere Verhältnisse eingetreten 
waren, beibehalten wurden. Die Verfolgungen haben nach seinen 
Angaben die Perser verursacht. Das stimmt mit dem, was jüdische 
Quellen über die Zeit von 450 bis 589 zu berichten wissen, sehr wohl 
zusammen. Insbesondere müssen wir, wenn er unmittelbar vor der 
Berührung der gottesdienstlichen Fragen erwähnt, daß die jüdischen 
„Lehrer erschlagen, ihre Bücher verbrannt und sie selbst an der Er- 
füllung ihrer Religionsgesetze verhindert wurden“, an die unglück- 
lichen Ereignisse denken, die nach der Darstellung im Sendschreiben 
des Gaons Scherira am Schlusse der amoräischen und während der 
saboräischen Epoche die Verbreitung der Lehre unmöglich machten, 
zur Schließung der Lehrhäuser führten und vielen angesehenen Lehrern 
den Tod oder das Exil brachten. In jene trostlosen Zeiten, die mit 
einigen kurzen Ruhepausen etwa ein Jahrhundert andauerten, fällt 
nach Samau’al die Einbürgerung der Hizäna. Die Ursache ist dann 
wahrscheinlich dieselbe, die Jehuda b. Barsilai erwähnt, das Aufhören 
der belehrenden Vorträge und ihr Ersatz durch religiöse Lieder er- 
baulichen oder belehrenden Inhalts; denn daß die gottesdienstlichen 
Versammlungen verboten und doch, wenn nur solche Lieder und 
nicht die Pflichtgebete vorgetragen wurden, gestattet gewesen sein 
sollen, läßt sich schwer begreifen. Die Religionsnot freilich, die den 
Anlaß zu ihrer Einführung gegeben hat, wäre hiernach nicht die von 
Justinian verfügte, sondern die umfassende Verfolgung der Juden 
Mesopotamiens, die mit dem Niedergange des Sassanidenreiches zu- 
sammenfällt. 

Über den Zusammenhang des Namens Hizäna mit den gottes- 
dienstlichen Vorträgen belehrt uns auch der arabische Schriftsteller 
al-Kalkaschandi am Ende des XIV. Jahrhunderts, der bei der Schil- 
derung der jüdischen Gemeinde in Kairo unter den Würdenträgern 
an zweiter Stelle den jr77 nennt — das Wort ist mit genauer Angabe 
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der Orthographie gegeben — der „ein guter Prediger (2705) ist und 
vom Minbar aus das Volk ermahnt.‘“ Ebenso wird in einem anderen 
Dokumente aus Fostat der {77 vom 7”>%w unterschieden und ihm vor 
diesem der Vorrang zugesprochen. Andererseits wird das Wort Hizäna 
in jüdischen Kreisen in dem Sinne verwendet, den sonst Piut hat. 
Besonders die Poesien Jannais, eines der ältesten Piutdichter, werden 
unter dieser Bezeichnung erwähnt. Kirkisani nennt wiederholt als eine 
der Quellen Anans, des Stifters der karäischen Sekte, die "8° 5x. 
Auch in Bücherlisten aus dem Mittelalter, die in jüngster Zeit ver- 
öffentlicht wurden, findet sich mehrfach die Bezeichnung im Zu- 
sammenhange mit den Gebeten für nahezu sämtliche Feste. 

4. Der Piut war nicht erst durch die genannten Verfolgungen 
entstanden, Babylonien war auch nicht sein Heimatland, er hat dort 
niemals als einheimisches Erzeugnis und als ein den Stammgebeten 
gleichberechtigter Bestandteil des Gottesdienstes gegolten. Sein 
Ursprungsland ist Palästina, für seine Entstehung war das Be- 
dürfnis maßgebend, die religiösen Anschauungen, welche die Hagada 
erarbeitet hatte, in neuer Form zu verbreiten, den Gottesdienst an 
den Festen zu schmücken und in dem Glanze des religiösen Gedankens 
zu verklären. ‚Die Festdichtung war das Surrogat für die Institution 
der öffentlichen Belehrung und allmählich gleichsam die stehende 
Charakteristik des Festes, dessen Deutung und Auslegung, die Stimme 
der Geschichte oder die ins Wort gefaßte Stimmung der Gemeinde.‘ 
Der Zwang, die öffentlichen Lehrvorträge einzustellen, war ihrer 
Verbreitung außerordentlich fördernd, verschaffte ihr sogar in Baby- 
lonien Eingang und sicherte ihr die Billigung der anerkanntesten Be- 
hörden. 

Die Stimmung zugunsten des Piut, zunächst eine Folge der 
traurigen Zeitverhältnisse, wurde wesentlich verstärkt durch die 
Berührung mit der Kultur und Poesie der Araber (nach 635). Von 
ihnen rührten die neuen Kunstformen her, welche dem Piut die äußere 
Schönheit und den Schwung verliehen. Von ihnen lernten die jü- 
dischen Dichter den Reim, in späterer Zeit auch das Metrum, von 
ihnen übernahmen sie die Sitte des Akrostichons, aus ihrer Art, alte 
Zitate zu verwenden, schöpften sie die Anregung zur Ausbildung des 
Musivstils. Eine Piutdichtung hat es auch vor der Bekanntschaft 
mit den Leistungen der Araber gegeben, ihre Ausgestaltung jedoch 
und ihre Verfeinerung, ihre Verbreitung und ihre sympathische Auf- 
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nahme hat sie dem durch die arabische Dichtkunst wachgerufenen 
Interesse zu danken; ohne sie hätte der Piut nicht die Anerkennung 
seitens der maßgebenden Kreise, nicht die Mannigfaltigkeit seiner 
Kunstformen gefunden. Von der Zeit der Ausbreitung der Herrschaft 
des Islams über Palästina und Babylonien dürfen wir den Aufschwung 
der Piutdiehtung datieren. Bereits ein Jahrhundert später (vor 750) 
beherrscht er die wichtigsten Teile des Gebets, sind die Stellen, an 
denen er zum Vortrag gelangt, festgelegt, ist das Schema seiner Ver- 
teilung der allgemeinen Zustimmung sicher; die Annahme, daß der 
Vorbereitung und Ausarbeitung der endgültigen Form eine längere 
Entwicklung vorausgegangen sein muß, läßt sich nicht von der Hand 
weisen. 

5. Der wichtigste Schritt in dieser Entwicklung war das Ein- 
dringen des Piut in die Tefilla, die Neuerung, daß er nicht mehr 
als Anhang zum überlieferten Gebete, sondern unter Unter- 
brechung dervorgeschriebenenOrdnunginner- 
halb desselben (mann 5522 Ittim) zum Vortrage gelangte. 
Dadurch hatte der Piut Bürgerrecht erlangt, und seiner Ausbreitung 
stand keinerlei Schranke mehr entgegen. Zunächst wurde er, als 
Keroba, nur in den ersten Benediktionen der Tefilla verwendet, 
aber bald eroberte er sich die ganze Tefilla. Von da schritt 
der Piut weiter vor zum Jozer; auch dort ergriff er zuerst nur von 
den Hauptstellen Besitz, um sich allmählich neue Positionen zwischen 
diesen Gebetstücken zu erkämpfen. Auch beim Jozer hatte es nicht sein 
Bewenden, schließlich wurden schon die die Semirot einleitenden 
und abschließenden Stücke mit Poesien versehen. Wie das Morgen- 
kamen Musaf- und Abendgebet, seltener Mincha unter den Einfluß 
des Piut. Neben den Gebeten bot die Tora- und Prophetenvorlesung 
den Diehtern Gelegenheit zum Eingreifen, die Bibelstellen und Li- 
taneien in der Selicha wurden durch poetische Stücke unterbrochen; 
kurz, es gab keine Stelle im Gebet, keine Zeremonie und keine Gelegen- 
heit, die die Möglichkeit zu poetischen Einschaltungen boten und von 
den Piutdichtern nicht genutzt worden wären. Auch die Anlässe 
häuften sich. Seiner Ursprunge nach war der Piut für die Feste und 
die ausgezeichneten Sabbate bestimmt, er nahm aber ebenso von den 
Halbfesten und den Fasttagen Beschlag und, wie es midraschische 
Auslegungen für alle Sabbate des Jahres gab, so wurden im Anschluß 
an die Perikopen des dreijährigen Zyklus auch Piutim für alle Sabbate 
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. verfaßt; ja es ist nicht ausgeschlossen, daß selbst für die Wochentage 
unter Anlehnung an die sabbatliche Perikope gediehtet wurde. Der 
Piut machte bei den Bedürfnissen und Erlebnissen der Gemeinde 
nicht halt; die Geschicke des einzelnen wurden ebenfalls zum Gegen- 
stande der Diehtung gemacht, Geburt, Hochzeit, Tod ihrer Mitglieder 
trugen zur Ausgestaltung des Gottesdienstes der Gemeinde bei. Nicht 
daß in allen Gemeinden zu allen Zeiten jede Gattung des Piut in 
gleicher Weise gepflegt und gutgeheißen worden wäre, darin herrschte 
die denkbar größte Verschiedenheit. Nicht alle Gemeinden waren 
in gleicher Weise Anhänger des Piut; diejenigen, die ihm geneigt 
waren, wurden häufig vom Dichter-überrascht, ohne vorher zu wissen, 
ob Poesien zum Vortrag kommen und bei welcher Gelegenheit sie zu 
hören sein würden. Es war der Vorzug des Piut vor den Stammgebeten, 
daß weder der Wortlaut noch die Zahl oder Reihenfolge der Dich- 
tungen irgendwelchen Bestimmungen oder Beschränkungen unter- 
worfen waren. Bis auf die Norm, daß er zum Inhalte des Gebetes, dem 
er beigefügt wurde, passen mußte, gab es keine feste Regel für den 
Piut, er konnte eingelegt, weggelassen, durch neue Schöpfungen er- 
setzt werden, ganz so wie der Geschmack und die Stimmung der Ge- 
meinde es im Augenblicke gerade wünschenswert erscheinen ließen. 
Die Wandelbarkeit war die größte Stärke des Piut, die Möglichkeit, 
immer neue Dichtungen heranzuziehen, war eine der hauptsächlichsten 
Ursachen seiner Beliebtheit; die Gemeinde konnte seiner nie über- 
drüssig werden, es lag in ihrer Macht, nicht beliebte Kompositionen 
auszuschalten und durch neue, bessere zu ersetzen oder, sobald der 
Geschmack sich geändert hatte, an Stelle von veralteten zeitgemäßere 
Stücke aufzunehmen. Der Piut verlieh dem gesamten Gottesdienste 
eine starke Beweglichkeit, er brachte eine willkommene Unterbrechung 
der regelmäßig wiederkehrenden, sich stets gleichbleibenden Stamm- 
gebete, seine ersten starken Erfolge beruhten zum großen Teile auf 
dem Wunsche nach Abwechslung, wenn auch keineswegs geleugnet 
werden soll, daß auch sein Inhalt und seine Kunstform ein Zeitbe- 
dürfnis auslösten. Der Piut wurde ein wichtiger Faktor im Gottes- 
dienste, gegen mannigfache und mächtige Widerstände hat er sich 
durchgesetzt und behauptet, die Produktion wuchs zusehends, die 
Zahl der synagogalen Dichtungen vermehrte sich ins Ungemessene. 
Die gedruckten Gebetbücher geben eine sehr unzureichende Vor- 
stellung von dem Reichtum an Poesien, über die der Gottesdienst 
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einst verfügte, und von ihrer Bedeutung für das religiöse Leben. 
Schon dadurch erwecken sie irrige Vorstellungen, daß der Piut in 
ihnen als ein feststehendes und unveränderliches Element der Gebet- 
ordnung erscheint, daß er jedermann zugänglich ist, von der gesamten 
Gemeinde gelesen werden kann, während er einst den ausschließlichen 
Besitz seines Verfassers bildete, von ihm vorgetragen und nach Be- 
lieben verwendet wurde. Vor allem aber ist zu beachten, daß die 
Drucke nur eine geringe Auswahl Aus den großen Beständen der 
handschriftlichen Sammlungen aufzunehmen vermochten. Zunz hat 
in seiner Literaturgeschichte nicht weniger als 400 Dichter behandelt 
und neben 1816 Selichas „40 Musaf-Keduschas, 57 Maarib, 70 Nisch- 
mat, 70 metrische Bakaschas, 100 Kerobas, 120 Reschut, 150 Mosted- 
schab, 150 aramäische Kompositionen, 180 Techinnas, 200 Hoschanas, 
gegen 600 Lieder und Piut im engeren Sinne, 600 Klagegesänge, 600 
Jozer und Jozerstücke, Ofan usw.‘ erwähnt. In dem halben Jahr- 
hundert, das seitdem verflossen ist, haben sich die Zahlen bedeutend 
erhöht, die unbekannten Dichtungen, die aus der Genisa zu Kairo 
zutage gefördert wurden, zählen allein nach Tausenden. 

6. Der Piut ist kein einheitliches Gebilde, er hat seit seinem 
Aufkommen im sechsten oder siebenten Jahrhundert bis auf den 
heutigen Tag — denn seine Zeit ist in manchen Ländern des Orients 
noch immer nicht erloschen — sehr viele Wandlungen durchgemacht, 
Form und Inhalt, Sprache und Darstellung haben in ihm gewechselt 
je nach den Ländern und den Zeiten seiner Entstehung, er hat mit 
der allgemeinen Kultur der Juden gleichen Schritt gehalten und hat, 
wie sie selbst, Höhepunkte und Epochen des Niedergangs erlebt; mit 
der Veränderung des Geschmackes und der Gedankenrichtung gehen 
Wandlungen in der Beliebtheit des Piut und in seiner Verwendung 
einher. 

7. Der Stoff des Piut war durch seinen Zweck bestimmt, die 
Diehtungen hatten die Aufgabe, die synagogalen Vorträge zu ver- 
treten, der Gemeinde für diejenige Belehrung und Erbauung Ersatz 
zu leisten, die ihr ehemals die Derascha ($ 29) vermittelt hatte. Der 
Paitan löste den Darschan ab, er mußte wie jener das gesamte Ge- 
biet der religiösen Lehren, Institutionen und Zeremonien behandeln, 
die Geschichte der Väter und die Zukunftshoffnungen entwickeln. 
Den Sinn der Feste und ihre Bräuche zu erläutern war eine der ältesten 
Aufgaben der Schriftauslegung, sie wurde von den Paitanim über- 
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nommen, der Erklärung der Festgedanken und Festsymbole 
waren ihre Bemühungen zunächst gewidmet. Aber bald erweiterten 
sie ihr Arbeitsgebiet, „der unerschöpfliche Reichtum der Hagada 
ergoß sich in die religiöse Poesie, die nunmehr die Nationalliteratur, 
die nationale Geschichte und den Glaubens-, nicht selten auch den 
Gesetzesinhalt in das Gebet verwebte, und selber ein Ausdruck ward 
der gesamten Taten und Leiden Israels.‘‘ Die Leiden bildeten eine 
traurige Kette, die nicht abriß, bis in die unmittelbare Gegenwart 
sich fortsetzte. Die Dichter selbst hatten ihren bitteren Kelch zu 
kosten, sie mußten die Metzeleien und Verfolgungen ihrer Gemeinden 
ansehen, den Jammer und das Wehgeschrei ihrer in den Tod gehetzten 
Angehörigen und Freunde mit anhören, der Stoßseufzer, der sich 
ihrem Herzen entrang, wurde zum Klagelied für die Gemeinde um- 
gestaltet, zu dem Lenker der Geschicke richtete sich der Blick voller 
Ergebung mit dem innigen Gebet, die Zeit der zukünftigen Erlösung, 
die er so sicher verheißen, baldigst herbeizuführen. Die Selicha, die 
bis dahin mehr den allgemeinen religiösen Gedanken von Sünde und 
Vergebung, von menschlicher Vergänglichkeit und göttlicher Gnade, 
von Druck und Erlösung Ausdruck verliehen hatte, erhielt in der Zeit 
der ständig wütenden Vernichtung eine zeitgenössische und persönliche 
Note, sie gab die Stimmung wieder, die in den unschuldigen Opfern 
des Glaubenshasses erzeugt wurde, die unerschütterliche Treue zum 
Glauben der Väter, die unverwüstliche Zuversicht in das Erscheinen 
des messianischen Heils. 

Auch der Stil des Piut wurde stark durch die Hagada beeinflußt. 
In der ersten Zeit folgte die Darstellung der Paitanim völlig dem 
Beispiel des Midrasch, sie gaben seine Gedanken, häufig sogar seine 
eigenen Worte wieder. Wo das Studium der Juden auf Talmud und 
Midrasch beschränkt blieb, vermittelte das aus ihnen entnommene 
Material auch weiterhin ausschließlich den Stoff der religiösen Poesie; 
wohingegen, wie in Spanien, die Beschäftigung mit den Wissenschaften 
die Kenntnisse und den Gedankenkreis erweiterten, wo die Philosophie 
die Auffassung der religiösen Probleme in andere Richtung lenkte, 
nahm auch der Piut eine neue Gestalt an, bereicherten die neuen 
Bildungselemente seinen Stoff, beeinflußte die veränderte Denkungs- 
weise seinen Inhalt. Der Piut stand allen Einflüssen offen, in ihm 
spiegeln sich die Bildungsstufen seiner Verfasser, die Tendenzen ihrer 
Epochen wieder; naturwissenschaftliche und philosophische, mystische 
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und kabbalistische Vorstellungen haben auf ihn eingewirkt, sind mit 
den biblischen und agadischen Elementen, die er durch die Tradition 
besaß, eine Verschmelzung eingegangen. Der lehrhafte Inhalt bildete 
die Stärke und gleichzeitig die Schwäche des Piut. Es war außerordent- 
lieh wertvoll, daß durch VerMittlung des Piut die religiösen 
Gedanken, die erbaulichen Erzählungen, die trostreichen Verheißungen 
(der Hagada in den weitesten Kreisen der Religionsgemeinschaft 
verbreitet wurden. Wieviel Frömmigkeit ist dadurch geweckt, wieviel 
Verzagten Mut, wieviel Verzweifelten Hoffnung eingeflößt worden! 
Die leichte Zugänglichkeit des Stoffes war aber auch häufig eine Ver- 
leitung zum Verse machen, die viele zum Anfertigen von Piutim reizte, 
die keine Dichter waren. Es bildete sich eine gewisse Schablone heraus, 
die nur zu gern benutzt wurde, für die gleichen Gebetstellen und die 
gleichen Gelegenheiten bediente man sich gern derselben Gedanken, 
gewisse Themen wie die Leiden der zehn Märtyrer, die Opferung 
Isaaks, die Keduscha der himmlischen Scharen werden die immer 
wieder und häufig mit stereotypen Wendungen behandelten Themen. 
Da war es an sich schwierig, originellen und packenden Ausdruck 
zu finden, es ist auch nur wenigen Dichtern gelungen, gar viele wurden 
dabei langatmig und ergingen sich in einförmigen Wiederholungen. 
Die Dichter der Blütezeiten freilich wußten, sich völlig frei von jedem 
äußeren Einflusse zu halten und folgten lediglich der inneren Eingebung, 
in den Verfallszeiten wiederum trat von neuem die Anlehnung an die 
alten Vorbilder stärker hervor, nur daß dann auch das Beispiel der 
klassischen Dichtung mitwirkte.e Der Piut mit seinem Fassungs- 
vermögen war eine Quelle der Belehrung, war der Dolmetsch des 
'Glaubens an Gott und seine Gnade, des Vertrauens in die Kraft des 
Gebets, der Zuversicht in die Erfüllung der Zukunftshoffnungen. Nach 
(dieser Richtung hat er eine bedeutsame Mission erfüllt, und er er- 
füllt sie noch heute überall da, wo sein Inhalt und seine Ausdrucks- 
weise dem Empfinden der Gläubigen entsprechen. 

8. Eine nicht geringere Rolle als der Inhalt spielte die äußere 
Form des Piut. Er war Kunstdichtung und mußte sich den Gesetzen 
des Geschmackes seiner Zeit und Umgebung unterwerfen. Die Forde- 
rungen wechselten, und dementsprechend legte der Piut ein anderes 
Gewand an, er wurde mannigfaltiger und komplizierter, der Piut 
machte sämtliche Fortschritte mit, er erschien in den verschiedensten 
Gestalten. Zuerst ist das Alphabet das einzige Bindemittel der Zeilen, 
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dann tritt der Reim hinzu; der Wechsel des Reims veranlaßt die 
Gliederung in Strophen, und wo ein einziger Reim durch die ganze 
Poesie hindurchgeht, übernehmen häufig Refrains oder Bibelverse die 
Aufgabe der Strophenteilung. Die alphabetischen Akrosticha wechseln 
mit solchen ab, die Namen oder Bibelstellen anzeigen, sie werden sogar 
mit ihnen verbunden und variiert. Für den Bau der Verse ist anfangs 
ein gewisser Rhythmus maßgebend, der später durch kunstvolle 
Metren ersetzt wird. Jede der hier genannten Formen kommt im 
Laufe der Zeit zu immer künstlicherer und gekünstelterer Anwendung. 

9. Die Akrostichis (70°, später mann), die wir zunächst 
betrachten, kann 

a) eine alphabetische sein. Alphabetische Wort- und 
Satzfolge in verschiedenen Variierungen finden sich bereits in den aller- 
ersten Anfängen synagogaler Poesie (oben S. 274f.). Der Piut konnte 
nur alphabetische Zeilen verwerten, und er wendet sie in den reich- 
haltigsten Variationen an. Wie in den biblischen Psalmen ist auch 
in den Piutim die Zahl der Zeilen, die mit denselben Buchstaben des 
Alphabets beginnen, sehr verschieden, ein, zwei, drei, vier bis zehn, 
sogar achtzehn und vierundzwanzig Zeilen bilden die Strophen; 
sie sind innerhalb ein und derselben Poesie nicht immer gleich lang, 
die einzelnen Zeilen kommen in den verschiedensten Zusammen- 
setzungen vor. Es bleibt auch nicht bei den einfachen Alphabeten, 
sondern in gleicher Weise wird die umgekehrte Reihe (pwn), werden, 
wenn auch nicht ganz so häufig, die aus dem Talmud bekannten 
anderen Kombinationen der Buchstaben des Alphabets (z. B. wans, 
DAN, yO2 OnS, sogar 722 PN) angewendet. Es können in einer Poesie 
mehrere Alphabete nebeneinander hergehen. 

Das Akrostichon kann ferner 

b) aus Bibelversen bestehen. 

Sehr oft verwenden die Dichter von Kalır an Bibelverse in akro- 
stichischer Weise, am Pesach z. B. werden im Jozer die Versanfänge 
des Hohen Liedes, am Wochenfeste die des Dekalogs, am Schlußfeste 
die aus Moses Segen und Tod usw. bald als Anfänge der Zeilen, bald 
als solche der Strophen, bald auch in der Mitte benutzt. Die Bibel- 
stellen werden mit den Alphabeten kombiniert, so daß die alpha- 
betische Reihenfolge sich erst hinter dem Worte des Bibelverses 
bemerkbar macht. Auch mit den Bibelversen können wie mit den 
Alphabeten die gewagtesten Kombinationen vorgenommen werden, 
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eine der kühnsten von Kalir, wie sie glücklicherweise nicht häufig sind, 
besitzen wir in seiner Keroba zum 9. Ab in It.; der erste Vers be- 
ginnt da immer mit je einem Anfangsworte der Zeilen in Thr. Kap. 5, 
das nicht alphabetisch ist, und einem aus Thr. Kap. 4, die nächsten 
drei mit den Anfangsworten atıs Thr. Kap. 3 in umgekehrter Reihe 
(3, 2, 1, 6, 5, 4), die fünfte und sechste mit je einem Versanfange aus 
Thr. 2 und 1. Die sechste Zeile schließt mit den letzten beiden Worten 
des obigen Verses aus Kap. 5. Die Komplikation ist jedoch damit 
nicht erschöpft, sie wird durch den Reim wesentlich erhöht. 

Weitaus die häufigsten und literarhistorisch die wichtigsten 
sind 

c) de Namensakrosticha. 

Daß der Dichter seinen Namen nennt, knüpft ebenfalls an bib- 
lische Muster an, die akrostichische Form jedoch, in der es im Piut 
geschieht, ist arabischen Vorbildern entlehnt, jedenfalls vor der Be- 
einflussung durch die Araber nicht nachzuweisen. Der Name ist 
entweder nach vorauigegangenem Alphabet gegen Ende der Poesie 
angegeben oder sein Akrostichon füllt die sämtlichen Zeilen- bezw. 
Strophenanfänge aus. Mitunter zeichnen die Dichter nur ihren Namen, 
meistens aber auch den des Vaters, wobei in älterer Zeit häufig das 
palästinische »2%%2 zur Anwendung kommt. Seit dem zehnten Jahr- 
hundert tauchen auch die Bei- oder Familiennamen wie 255 2% 
(Bonfils), T17877 (del Lungo), jup 37 (Fischlin) usw. auf; die Heimat 
des Dichters oder seiner Familie wird angegeben 7%" (aus Lunel), 
"ON (aus Orange), "URN (aus Granada) usw. . Nach der Mitte 
des zwölften Jahrhunderts finden wir Ehrentitel oder Bezeichnungen 
des Berufes wie 897% ‚228 ‚7777 ‚2277 mit genannt. Die spanischen 
Dichter setzten vor ihren Namen "»8, hinter ihn jupr, gegen Ende 
des XI. Jahrhunderts yx77, wofür andere, zumal in Verfolgungs- 
zeiten, 275977 oder 712737 schreiben. Den Namen werden bisweilen 
Segensformeln beigefügt, zunächst einfache und kurze wie pr, 
mm oder 573%; im Laufe der Zeit aber wachsen sie immer mehr in 
die Länge, schließlich entstehen Formeln wie PWwysa mına >7% 
TaRı PIn Tax Dam oder 23 ar mo 79 "mind Am Dan. 
Dazu traten Segensformeln noch andrer Art oder Bibelverse, die ein 
Gebet enthalten (z. B. Neh. 132 > »> m">7). Auch Zusätze, die 
sich auf den Inhalt der Dichtung beziehen, kommen vor, so ist z. B. 
ein berühmtes Gedicht Jehuda ha Levis für den Versöhnungstag ge- 
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zeichnet 8793 1999 35 non ad man bamat na "arm 
Dm19>7. Die Diehter begnügten sich indes nicht damit, ihren eigenen 
und des Vaters Namen einzuzeichnen, bisweilen trugen sie auch den 
eines Bruders oder eines Sohnes mit einer langen Segensformel ein. 
Simon b. Isaak zeichnet im Jozer für den II. Neujahrstag 2 {3r58 
o>4y mb bar >32", Salomo ha Bahli in dem für den siebenten 
Pesachtag 703) ja73 mmna >72 Top "57a. Manche geben 
ganze Ahnengalerien; Jechiel b. Josef um 1340 zählt so zahlreiche 
Vorfahren auf, daß er nicht weniger als 114 Buchstaben für das Akro- 
stichon braucht. Auch Namen und Eigenschaften Gottes, Bezeichnungen 
der Feste, für die das Stück bestimmt ist, oder Gebetstellen aus 
ihrer Liturgie dienen als Akrosticha, kurz es gibt auf diesem Gebiete 
die allergrößte Mannigfaltigkeit, ja ein Übermaß von Kunstmitteln 
zur Ausschmückung der Poesien. 

10. Dem Akrostichon am Anfange der Zeilen entspricht am 
Ende der Reim 97. Man hat ihn ebenfalls schon in der Bibel 
wiederfinden wollen; wo der Gleichklang dort angetroffen wird, be- 
ruht er auf Zufall. Die bewußte Verwendung des Reims ist nur aus 
dem Einflusse der Araber zu erklären; vor der Zeit Kalirs sind, wie 
schon die Grammatiker des Mittelalters bemerken, Reime in der 
hebräischen Sprache nicht nachzuweisen. Die Reime können für 
jede Strophe wechseln oder durch die ganze Poesie durchgehen in 
der Weise, daß entweder sämtliche Verse ohne Ausnahme oder daß 
nur die Strophenschlüsse die gleiche Silbenendung, mitunter gar das 
gleiche Wort haben. Im letzteren Falle können die übrigen Zeilen 
jeder Strophe entweder ohne Reim bleiben oder einen für sie durch- 
gehenden neuen Reim oder auch mehrere wechselnde Reime haben. 
Als besondere Feinheit gilt es, die Versschlüsse so einzurichten, daß 
das letzte Wort des ersten Verses zugleich das erste des zweiten bildet 
und so fort. Solche Ringwörter finden sich auch schon in den 
reimlosen Dichtungen. In alphabetischen Piutim sind in derartigen 
Fällen Reim und Akrostichon verbunden, die Worte bedingen sich 
gegenseitig. Die Kunst des Reims kann in der Weise ausgedehnt 
werden, daß schon die Halbzeilen den Gleichklang der Endung be- 
sitzen, daß schon bei ihnen die Ringwörter zur Anwendung kommen. 

Die Reime sind vielfach durch den Inhalt der Poesie bedingt. 
In den Stücken zu NND» miyınar nmobn z.B. endigen die Strophen 
auf 72759, auf 71997, auf DW, in denen zu bo und DH auf Du und 
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-0n; ähnlich ist es bei anderen Poesien. Vor allem aber waren die 
Refrainsätze und die Bibelverse von größtem Einfluß auf den Reim; 
häufig bedingte der Refrain sämtliche Versendungen, da sie alle 
mit ihnen reimten. In den Mostedschabs ist durch den vorangeschickten 
Kehrvers das Ende jeder Strophe bestimmt; meistens ist das ein 
biblisches Zitat. Bibelverse werden sehr oft als Schlußzeilen der 
Strophen verwendet, der Grammatiker, Efodi rühmt es als besonderen 
Vorzug der hebräischen synagogalen Poesie, daß sie die Bibelverse im 
Original für die Dichtungen verwerten kann; er zielt dabei wahr- 
scheinlich auf Hymnen der christlichen Kirche ab, die das gleiche 
Verfahren befolgten, sich aber naturgemäß der Übersetzungen der 
Bibel bedienen mußten. In der vorhin erwähnten Keroba Kalirs 
zum 9. Ab ist als Strophenende stets ein Bibelvers mit 7025 verwendet, 
dessen Schlußwort den Reim der ganzen Strophe bestimmt. Wie 
frühzeitig Akrostichon und Reim unter den Juden verbreitet waren 
und von den Dichtern als unentbehrliche Hilfsmittel betrachtet 
wurden, lehrt uns das Vorgehen Saadjas, der bereits in jungen Jahren 
(920) zwei alphabetische Verzeichnisse der hebräischen Stämme an- 
legte, sie in dem einen nach den Anfängen, in dem anderen nach den 
Enden der Worte ordnete, damit die Dichter sich ihrer für Akrostichon 
und Reim bedienen könnten; die Arbeit hat ihn lange beschäftigt 
und ist wiederholt von ihm erweitert worden, die erhaltenen Frag- 
mente seines Agron geben ein Bild von den damaligen Bestrebungen 
und Anforderungen auf diesen Gebieten. 

11. Wie Anfang und Ende durch Akrostichon und Reim be- 
stimmt werden, so die Verse selbst durch Rhythmus und Metrum. 
Wieweit die biblische Poesie Metrum und Rhythmus hat, ist eine 
neuerdings viel umstrittene und häufig behandelte Frage. Den jü- 
dischen Dichtern und Sprachforschern des Mittelalters war hiervon 
nichts bekannt, sie hatten niemals das Bewußtsein, sich mit Rhythmus 
oder Metrum an das Muster der Bibel anzulehnen. Die Stammgebete 
befolgen das aus der Bibel bekannte Gesetz des Parallelismus, legen 
sich aber darüber hinaus keine Bindung auf. Die ersten, einfachen 
Erweiterungen der Stammgebete und die ältesten Piutim verwenden, 
wie oben (S. 275#f.) hervorgehoben wurde, den Rhythmus, der dem 
Wortton angepaßt ist. Dabei ist die Piutdichtung recht lange ver- 
blieben. Die Gesetze des Rhythmus wurden nicht immer sehr streng 
befolgt, insbesondere haben die in christlichen Ländern lebenden 
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Paitanim sich wenig um das Gleichmaß der Verse gekümmert. Anders 
die Dichter in den mohammedanischen Ländern, die von den Arabern 
lernten, bei den Versen dieQuantität der Silben zu berücksichtigen 
(ap ormmp). So wird das Metrum (5pi?n) in die hebräische 
Diehtung übertragen, zunächst für weltliche, dann auch für gottes- 
dienstliche Lieder. Noch Saadja weiß nichts von metrischen Versen 
in hebräischer Sprache, sein Jünger Dunasch ist der erste, der das 
Metrum zur Anwendung bringt, und muß sich dafür den Vorwurf 
gefallen lassen, daß er zum Schaden für die hebräische Sprache fremde 
Elemente in die Verskunst einführe. Der Vorwurf ist nie wieder ver- 
stummt, nur zu häufig wird darüber geklagt, daß das Metrum eine 
fremde Fessel ist und für die hebräische Sprache sich nicht eigne. 
Seltsam genug, selbst Dichter wie Jehuda ha Levi und Charisi bekunden 
ihren Widerwillen gegen-den Eindringling aus der Fremde; das hat 
sie freilich nieht gehindert, in ihren Versen die metrischen Formen 
der Araber ständig zu befolgen. Sämtliche Dichter der spanischen 
Blütezeit haben ohne Scheu metrische Gedichte verfaßt, und mitunter 
haben auch die Kritiker zum Lobe des Metrums das Wort genommen. 
Ohne weiteres ließen sich die arabischen Metren nicht auf das He- 
bräische übertragen, man mußte erst die Bewertung der Silbenquan- 
titäten in ein bestimmtes System bringen. Einige wichtige Metren 
mußten vollständig ausfallen, soweit es jedoch möglich war, wurden 
sämtliche Metren der Araber übernommen. Über ihre Zahl sind die 
widersprechendsten Angaben aufgestellt worden; nach Hartmanns Be- 
rechnung „fanden sich in den Versgedichten, d. h. den Gedichten, 
deren einander gleiche Verse denselben Reim haben, 47, in den Strophen- 
gedichten, d. h. den Gedichten, welche aus Gruppen von mehreren 
Versen mit gemeinsamem Reim des letzten Verses und Sonderreim 
der anderen bestehen, 64 verschiedene Versmaße, insgesamt 111 ver- 
schiedene Versmaße.“ 

Die Aufnahme von Rhythmus und Metrum wurde dadurch 
begünstigt, daß die Piutim nach bestimmten Melodien gesungen 
wurden. Samau’al al-Magribi hebt als das Kennzeichen der Hizäna 
ausdrücklich hervor, daß sie vom Vorbeter gesungen werden und daß 
die Gemeinde ihn mit Rufen und Singen begleitet, ihm bei den Melo- 
dien hilft (oben $. 283). Tatsächlich geben die Gebetbücher, und die 
handschriftlichen weit häufiger als die gedruckten, die Melo die, 
nach der ein Piut gesungen wird, an; man forderte schöne Melodien, 
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die mit angenehmer Stimme zum Gehör gebracht würden (m? 
any Spa nımam). Die Bezeichnung für Melodie ist 23%2, wofür auch 
132 und Du vorkommen, bei den arabisch sprechenden Juden ist 
75 am häufigsten. Die Melodien wurden von überall hergenommen, 
Volkslieder und Gesänge aus allen Kulturkreisen haben das Material 
dazu geliefert. 

12. Die Piutdichter haben sich ihre eigene Sprache geschaffen. 
Sie waren bestrebt, sich nach Möglichkeit an die Bibel anzuschließen, 
„die synagogalen Dichter nahmen für ihren Perlenschmuck den Stoff 
aus dem Midrasch, die Schnüre aus der Schrift.‘‘ Aber das biblische 
Sprachgut reichte in keiner Weise aus, es lag die Notwendigkeit vor, 
Gedanken und Begriffe zur Darstellung zu bringen, die vorher nicht 
geläufig waren, Akrostichis und Reim, die unentbehrlichen Kunst- 
formen, hatten starke Beschränkungen in der Wahl der Worte zur 
Folge, sie erhöhten die Schwierigkeiten des Ausdrucks außerordentlich. 
Die Dichter sahen sich daher genötigt, über das ihnen überlieferte 
Material hinauszugreifen und zu Neubildungen ihre Zuflucht zu nehmen. 
Das war kein ganz neues Verfahren, Mischna und Talmud hatten es 
bereits eingeschlagen, hatten nicht weniger als durch neue gram- 
matische durch eigenartige sprachliche Bildungen zur Fortentwicklung 
der hebräischen Sprache beigetragen. Auch die Stammgebete halten 
sich nicht immer lediglich an die Ausdrucksweise der Bibel, auch sie 
verwerten bisweilen das Sprachgut des jüngeren Hebraismus; alle 
jene Abweichungen vom klassischen Stile jedoch verschwinden voll- 
ständig gegenüber den Neuerungen der Paitanim. Sie gestatteten sich 
eine ganz eigene Art der Sprachbildung und Ausdrucksweise. 

Die Eigentümlichkeiten, welche die Sprache und der Stil der 
Piutim aufweisen, hat Zunz mit bewunderswerter Geduld und Sorg- 
falt gesammelt und in Gruppen eingeteilt; er faßt sie unter folgenden 
drei Gesichtspunkten zusammen: Die Piutdichter verwenden: „‚a) Worte 
und Redensarten aus Talmud, Midrasch, Targum; b) abweichende 
Flexion, unübliche Syntax, Neubildungen; ce) Stil-Eigenheiten und 
eigentümliche Ausdrücke.‘ 

a) Daß die Piutdichter sich nicht ausschließlieh an das biblische 
Sprachgut hielten, daß sie auch die erst im talmudischen Schrifttum 
neu auftretenden hebräischen Worte verwendeten, war ihr gutes 
Recht; das entsprach der natürlichen Entwicklung des Idioms. Ihr 
Fehler war, daß sie unterschiedslos den gesamten Wortschatz der ihnen 
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vorliegenden Literatur verwerteten, als wäre er durchweg klassisch, 
daß sie auch aramäische, auch lateinische und griechische Wörter 
entlehnten und wie rein hebräische behandelten. Fremdwörter wie 
»2> (libellarius), wie In (Hegareie), wie UP (zarjyogog) 
und 71320 (ovvnyogos) drangen durch sie in die Sprache ein, manche 
wie D>U (von raSıs) werden wie hebräische Wurzeln konjugiert. 
In bescheidenem Umfange findet sich dieselbe Erscheinung ebenfalls 
schon in der Mischna und im Talmud, die älteren Piutdichter sind 
auch kaum in nennenswerter Weise darüber hinausgegangen, wohl 
aber die späteren, zumal die französischen und deutschen, denen die 
Kontrolle der gediegenen grammatischen Studien und Sprachkennt- 
nisse fehlte. Sie hatten eine starke Vorliebe für unbekannte und 
ungewöhnliche Ausdrücke, Künstelei galt ihnen als die wahre Kunst, 
sie nahmen daher zahlreiehe aramäische Worte, auch ganze Sätze in 
ihre Dichtungen auf; für manche Zwecke, z. B. für die Introduktionen 
zur Toravorlesung, schien ihnen die aramäische Sprache überhaupt 
mehr am Platze als die hebräische. 

b) Die Piutdichter hielten sich nicht an die Gesetze der Sprache, 
sie folgten auch darin den Spuren, die mitunter bereits im Talmud 
vorgezeichnet sind. Sie bildeten Plurale von Worten, die keine Mehr- 
zahl haben, wie Eigennamen oder Partikeln, sie scheuten sich auch 
nicht, den Plural mit sonst nicht gebräuchlichen Endungen zu ver- 
sehen. Beim Nomen wird unterschiedslos die verbundene neben der 
einfachen Form gebraucht. Mit den Flexionsendungen bei Nomen 
und Verbum gehen sie willkürlich um, wie sie andererseits Partikeln, 
die nur mit dem Nomen verbunden werden können, auch zum Verbum 
stellen. Die schwachen Verbalstämme werden von ihnen behandelt, 
als wären sie alle gleichmäßig defektiv, sodaß von den verschieden- 
artigsten Zeitwörtern nach demselben Paradigma Formen gebildet 
_ werden. Fine ganz gewöhnliche Erscheinung ist die Verwendung 
von solchen Konjugationen eines Verbums, die in der klassischen 
Sprache nicht vorkommen, eine besondere Vorliebe tritt für passive 
Formen zutage, insbesondere deren Partizipien müssen die ständigen 
Beiwörter der Helden des Piut abgeben; da werden nun nicht nur 
solche Passiva gebraucht, die der älteren Sprache unbekannt sind, 
es wird auch nicht davor zurückgeschreckt, intransitive Verben in 
passive Formen zu bringen. Eine besondere Eigentümlichkeit der 
Paitanim sind die neu geschaffenen Worte; sie verwenden Nomina, 
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die man sonst nicht kennt, nicht weniger als 40 bis dahin nicht ge- 
brauchte Bildungen haben sie eingeführt, sie gewinnen sie zum Teil 
dadurch, daß sie der Endungen, die durch den Stamm oder die übliche 
Nominationsbildung bedingt sind, nicht achten, oder daß sie auf Grund 
von falschen Analogien neue Worte herstellen. In den meisten Fällen 
ist es die Fessel des Reims, die dazu zwingt, die Sprache in das neue 
Gewand einzupressen. 

c) Man würde durch die ungebräuchlichen und nicht korrekten 
Sprachformen sich bei einiger Übung hindurchfinden können; was 
die Piutim außerordentlich schwierig und mitunter ungenießbar macht, 
sind die Dunkelheiten ihrer Redeweise. Sie verwenden gern seltene 
Worte, deren Verständnis große Belesenheit in Bibel, Talmud und 
Midrasch voraussetzt. Vor allem aber lieben sie es, ihren Stil durch 
Metaphern zu schmücken, die der biblischen oder talmudischen Dar- 
stellung entstammen. In Schilderungen aus der Geschichte Israels 
z. B. werden die Epitheta für das Volk oder seine leitenden Männer 
den entlegensten Benennungen, Gleichnissen oder Geschehnissen ent- 
lehnt, und gar häufig ist die Anspielung nur durch ein einzelnes Wort 
gegeben, so daß man direkt vor einem Rätsel steht. Ebenso müssen 
zur Bezeichnung der Feinde Israels und seiner Dränger alle möglichen 
Namen der biblischen Völker sowie die von ihnen in der Heiligen 
Schrift genannten Eigentümlichkeiten und gebrauchten Bilder her- 
halten. Auch darin hatten die Paitanim ihre Vorbilder, die Sprache 
der Apokalypsen und des Midrasch haben oft ganz ähnliche Eigen- 
tümlichkeiten aufzuweisen, aber wie die Produktion der Paitanim 
die der Alten an Umfang übertrifft, so viel größer sind auch die Schwie- 
rigkeiten und Rätsel, die sich bei ihnen häufen. 

13. Die Darstellungsweise des Piut ist oft getadelt worden, für 
Puristen auf dem Gebiete der Sprache bot sie der Angriffspunkte genug. 
Am bekanntesten sind die Ausstellungen Abraham ibn Esras, daß die 
Piutim nach dem Muster Kalirs vier Arten von Mängeln aufweisen, 
die sie als Gebete ungeeignet erscheinen lassen müssen: die Dunkelheit 
ihrer Redeweise mit den vielen rätselhaften Anspielungen, die musi- 
vische Verwendung zahlreicher Stellen aus der Agada, der Gebrauch 
talmudischer Ausdrücke und die geringe Korrektheit in der hebräischen 
Sprache. In Zunz und ganz besonders in Heidenheim hat Kalir beredte 
und warmherzige Verteidiger gefunden. Von seinem Standpunkte 
aus hatte ibn Esra unstreitig recht, die Fehler, besonders die Dunkel- 
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heit des Ausdrucks und die Vergehen gegen die Sprachgesetze, sind 
nicht abzuleugnen. Die historische Gerechtigkeit jedoch erheischt, 
auch gegen die Schwierigkeiten, vor denen die Piutdichter standen, 
die Augen nicht zu verschließen. Es war ihnen die Aufgabe zugefallen, 
ihre Diehtungen in einer Sprache abzufassen, die seit Jahrhunderten 
aufgehört hatte, Volkssprache zu sein, die nur in den Lehrhäusern 
ihr Dasein fristete und auch dort nur für methodische Regeln und 
gesetzliche Normen zur Anwendung kam. Es zeugt von hohem Mute 
und sicherem Selbstvertrauen, daß sie den Versuch nicht scheuten, 
die Sprache wieder zu beleben, ihr .neue Töne zu entlocken, sie aus- 
drucksfähig und geschmeidig zu ‘machen. Mit bewundernswerter 
Kühnheit gingen sie ans Werk, und man kann ihnen die Anerkennung 
nicht versagen, daß sie Großes geschaffen haben; es ist ihnen gelungen, 
für das religiöse Bewußtsem einen neuen Ausdruck und eine neue 
Stilform zu schaffen, viele Jahrhunderte konnten daran Erhebung, 
Erbauung und Belehrung finden. Die Piutdichter haben eine Fort- 
bildung der hebräischen Sprache eingeleitet, ihren 
Fortbestand als Schrift- und Literatursprache gerettet. Ohne Ge- 
waltsamkeiten ging es dabei nicht ab, ‚der Paitan kämpite mit der 
gegen Form und Inhalt sich sträubenden Sprache und hat ihr manche 
glückliche Bildung abgerungen.“ Die Sprachbildung der älteren 
Paitanim überrascht durch ihre Kühnheit, ohne durch ihre Härte 
abzustoßen, die Ausschreitungen fallen erst einer späteren Zeit zur 
Last. Die Gesetze der Sprache wurden mißachtet, weil man sie nicht 
kannte, nicht weil man ihrer spottete; es ist die Schuld der jüngeren 
Paitanim, daß sie, obwohl in ihrer Zeit die Sprachforschung bereits 
gewaltige Fortschritte gemacht hatte, sich die neuen Kenntnisse nicht 
zunutze machten. Eine starke Verführung bot die Kunstform mit 
ihren schweren Fesseln, ‚der sprachrichtige Ausdruck mußte dem 
technischen Zwange weichen und die Schönheit ward von dem En- 
thusiasmus verschmäht.‘‘ Die Dunkelheit der Darstellung aber, der 
Gebrauch schwieriger Wörter und rätselhafter Anspielungen waren ein 
Zugeständnis an die Geschmacksrichtung der Zeit, die Dichter kamen 
damit ihrem Publikum entgegen, das derartige Verzierungen und 
Verschnörkelungen liebte. Man muß allerdings sagen, daß die Ge- 
meinden jener Zeit von einer beneidenswerten Belesenheit im alten 
Schrifttum gewesen sein müssen, wenn sie einer so schwierigen Dar- 
stellungsweise zu folgen imstande waren. Kalir hat diese Stilgattung 
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nicht aus Willkür gewählt, sondern weil das der einzige Weg war, 
auf dem in seiner Zeit ein Dichter sein Glück machen konnte; Bei- 
spiele anderer Völker haben da auf die Poesie der Juden eingewirkt. 
Saadja, der im Gegensatz zuyKalir durch Abraham ibn Esra als Ver- 
fasser von Gebeten so sehr gerühmt wird, hat es nicht besser gemacht; 
wenn Kalirs Piutim dunkel genannt werden müssen, so sind die seinen 
geradezu Bücher mit sieben Siegeln. Es hat in allen Literaturen 
Schriftsteller gegeben, deren Dichtungen voll von Dunkelheiten sind, 
in denen selbst die Zeitgenossen kaum zwei Zeilen gründlich zu ver- 
stehen vermochten, ohne in Wörterbüchern und Enzyklopädien nach- 
zuschlagen; das hat nicht gehindert, daß manche von ihnen als Klassiker 
anerkannt wurden. Die Klassiker der synagogalen Poesie haben die 
Schwierigkeiten der alten Piutdichtung mit Glück überwunden, die 
Helden unter den Dichtern haben sich durch die Gewalt der Kunst- 
form nicht besiegen lassen, sie warfen die Ketten mit Leichtigkeit 
von sich ab; ‚wie man einen Wergfaden zerreißt, wenn er dem Feuer 
zu nahe kommt,‘ so hat ihre dichterische Begabung, ihr Genie sich 
von den Fesseln befreit. Sie haben die überlieferte Form nicht etwa 
verworfen, im Gegenteil: der Aufbau ihrer Dichtungen ist häufig noch 
weit kunstvoller geworden, dennoch haben sie es verstanden, ihre 
Werke zur Höhe der klassischen Lieder zu erheben; an Tiefe des Emp- 
findens, an Hoheit der Gedanken, an Reinheit der Sprache kommen sie 
den biblischen Psalmen nahe. Es waren eben echte Dichter, 
die hier das Wort ergriffen, während der überwiegenden Mehrzahl 
der Paitanim die dichterische Begabung fehlte. Das Lehrhafte im 
Inhalt des Piut, die Künstelei der äußeren Form und der Wortbildung 
waren leicht nachzuahmen. Das Bedürfnis der Gemeinden nach 
dem neuen Schmucke für den Gottesdienst war ein sehr lebhaftes; so 
verbreitete sich die Gewohnheit Piutim abzufassen wie eine ansteckende 
Krankheit. Die Schablone war vorhanden, Vorbeter und Gelehrte, 
Berufene und Unberufene bedienten sich ihrer, um die Gemeinden mit 
ihren Produktionen zu erfreuen. Darin, daß das Versemachen unauf- 
haltsam um sich griff, daß Männer ohne dichterisches Empfinden und 
ohne Sprachverständnis sich zum Abfassen von Piutim und Selichas 
angetrieben fühlten, beruht der eigentliche Fehler, nieht in der Piut- 
diehtung an sich. Aber mag das immerhin eine Verirrung sein, so war 
es doch keine ganz wertlose. Für die Zeiten und die Kulturkreise, 
für die sie bestimmt waren, erfüllten die Piutim ihren Zweck vollauf, 
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man durfte nur nicht, wie es später geschah, absolute Werte daraus 
machen wollen. Sie redeten zu jeder Zeit in ihrer Sprache, in ihren 
Anschauungen, sie waren die Dolmetscher der Empfindungen und 
Gedanken der unmittelbaren Gegenwart und boten dadurch ein 
Gegengewicht gegen die durch die Tradition festgelegte Masse der 
Stammgebete. 

14. Der Piut hat eine überaus rasche Verbreitung gefunden, 
sich stetig wachsender Beliebtheit erfreut, so daß sein Ansehen zeit- 
weise das der Stammgebete verdunkelte. Man sollte daher annehmen, 
es hätte ihm stets nur die Sonne des Glückes geschienen, er hätte 
sich von Anfang an der Förderung der maßgebendsten religiösen 
Führer erfreut. Dem ist durchaus nicht so; der Piut hatte gegen 
tausend Widerstände anzukämpfen, fast zu allen Zeiten haben sich 
gerade die gewichtigsten Stimmen in feindlicher Absicht gegen ihn 
erhoben; sie konnten jedoch nichts ausrichten, da die Massen auf 
seiner Seite waren. Die große Neuerung am Piut war, daß er die über- 
lieferte Reihe der Stammgebete unterbrach. In Palästina, seinem 
Ursprungslande, war man damit vertraut, daß die Gebete häufig 
wechselten; man achtete nur darauf, daß die überlieferte Reihen- 
folge, die festgelegten Eulogien (7272) erhalten blieben, Abweichungen 
vom Wortlaute, von der Einkleidung jedoch war man gewohnt und 
sah man sehr gern. In Babylonien hingegen stießen die neuen Gebete 
auf lebhaften Widerspruch. Die babylonischen Geonim traten ihrer 
Zulassung mit voller Entschiedenheit entgegen, weil sie die traditio- 
nelle Ordnung des Gebets störten, die Tefilla erweiterten und mitunter 
Gedankengänge an Stellen brachten, wo sie fremd waren und nicht 
hingehörten. Es war dieselbe Stimmung, die sich jeder Art von Ein- 
fügungen widersetzte, auch den kurzen in Prosa, die sich dem alten 
Wortlaut anschmiegten und als Neuerung kaum auffielen, wie 72%>7 usw. 
(oben S. 43, 58). Wird doch von Jehudai Gaon berichtet, daß er 
prinzipiell jeder Einfügung in die herkömmliche Tefilla, selbst der 
Keduscha, widerstrebte. So spärlich die Äußerungen der Quellen aus 
jener Zeit sind, so gewähren sie doch einen Einblick in den Gang der 
Dinge und zeigen, daß alle Einschaltungen nur schrittweise einge- 
drungen sind, daß in jedem Zeitalter das eben gerade Neue bekämpft 
und schon im nächsten oder übernächsten als vollberechtigt aner- 
kannt wurde. Während noch der Gaon Kohen Zedek sich über die 
Frage äußern muß, ob selbst die oben erwähnten Zusätze für die Buß- 
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tage statthaft sind, geht sein Nachfolger Natronai bereits soweit, 
die Kerobot für alle Festtage, für Chanukka, Purim und den 9. Ab 
zu gestatten, wofern sie nur der Forderung genügen, daß der Inhalt 
jedes Verses dem Gebetstücke, in das er eingeschoben wird, entspricht. 
Mit seiner Erlaubnis war jedech der Widerspruch keineswegs end- 
gültig verstummt, noch 150 Jahre später mußte Hai Gaon zu den 
gleichen Fragen Stellung nehmen, und er hatte den Mut, sich wiederum 
als Gegner der Neuerung zu bekennen, wie überhaupt seine Schule, 
die von Pumbedita, länger in der Opposition gegen den Piut ver- 
harrte als die von Sura. Die denkbar schärfste Sprache gegen den 
Piut führt dann Jehuda b. Barsilai, er nennt ihn eine Verirrung, 
wegen deren man die Leute zurechtweisen, die man ihnen streng 
untersagen muß. Nach seiner Meinung ist jede Erweiterung des Wort- 
lautes der Gebete über den im Talmud gegebenen Rahmen hinaus 
unstatthaft, je weniger dazu hinzugefügt wird, desto besser ist es, 
selbst solche in seiner Zeit allgemein anerkannte Erweiterungen der 
Stammgebete, wie 7777 5371 oder 13%>1, verwirft er und erklärt es 
für ein erstrebenswertes Ziel, um ihre Beseitigung zu kämpfen. Die 
volle Schale des Zornes aber schüttet er über den Piut aus, über dieses 
ganz fremde Element, das man den Stammgebeten einfügt. Einst in 
Zeiten der Religionsnot wäre er gestattet worden als Ersatz für die 
verbotenen Stammgebete, nachdem aber die Erlaubnis, den Gottes- 
dienst in der herkömmlichen Weise zu halten, wieder erlangt wäre, 
müßten auch die Stammgebete wieder in ihr ausschließliches Recht 
treten und nieht durch beliebige Einschaltungen verdrängt werden. 
Der Piut störte das Gebet, da er inhaltlich verkehrt wäre, mit seiner 
Häufung der Epitheta für Gott grenzte er mitunter geradezu an Blas- 
phemie, eines ernsten religiösen Mannes wäre es unwürdig, die „Ge- 
bete der Propheten‘ beiseite zu lassen und dafür das ungereimte und 
wertlose Zeug zu setzen, von dem die Väter nie etwas geahnt hätten 
(AaR DIAS RD NDR AI 2 INT TMNT Tab TUONMDIND). 

Es ist eine höchst ungerechte Kritik, die hier zu Worte kommt, 
die Liebe zum Althergebrachten verdrängt das Verständnis für die 
‘ Bedürfnisse einer neuen Zeit, Jehuda ben Barsilai begriff nicht, daß 
die Piutim eine neue Art der Frömmigkeit und des Betens einleiteten, 
daß sie, wie einer seiner jüngeren Zeitgenossen sich ausdrückt, zur 
Ergänzung der Stammgebete dienten, daß sie in poetischer Sprache 
den Ruhm Gottes zu verkünden bestimmt waren. Aber nicht weil 
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er ungerecht war, blieb dieser Widerspruch ohne Wirkung, sondern 
darum, weil inzwischen die Piutim durch die Zeit und durch das Bei- 
spiel berühmter Männer sanktioniert worden waren. Wenn eine 
Leuchte wie Saadja unter die Dichter gegangen war, konnte man 
die Poesie nicht mehr gut für verboten erklären. Für R. Gerschom 
war auch Jannai, von dem er kaum mehr als den Namen gekannt 
haben wird, zeitlich schon weit genug entfernt, um als gefeierter Ge- 
lehrter und als Zeuge zugunsten des Piut gelten zu können. Weil 
er eine Reihe von berühmten Namen als Dichter kennt und er ihr 
Beispiel für maßgebend erachtet, gestattet R. Gerschom die Verwen- 
dung des Piut ohne Einschränkung, und es war nur natürlich, daß 
seine einflußreiche Stimme in Frankreich und Deutschland überall 
Gehör fand, daß man dort dem Piut als Bereicherung der Gebete durch 
Hymnen gern Eingang gewährte. R. Jakob Tam ist dann der erste, 
der Kalir unter die Tannaiten versetzt und dadurch die wirkungs- 
vollste Rechtfertigung für den Piut findet. 

Allein die bloße Tatsache, daß der Piut so häufig und so energisch 
in Schutz genommen werden mußte, beweist doch, wie oft und mit 
welcher Wucht die Angriffe gegen ihn geführt wurden. Es sind die 
besten Namen, die auf Seiten der Gegner des Piut stehen. Abraham 
ibn Esra z. B. erhebt warnend seine Stimme gegen den Gebrauch der 
unverständlichen und unverständigen Piutim. Auch Maimonides 
spricht sich sehr energisch gegen das Verfahren der Paitanim aus, 
die gern Hymnen mit langen Ansammlungen von Attributen Gottes 
verfassen, die glauben, dadurch der Gottheit näher zu kommen, in 
Wirklichkeit aber „mit kühner Zunge unverständig reden und mit 
ihrem Eifer geradezu zur Gottesleugnung sich versteigen“. Sehr be- 
zeichnend ist die Behandlung des Problems durch Charisi. In der 
Makame des Vorbeters von Mosul geißelt er den Wahnwitz, der in 
der Übertreibung des Piut liegt. Er erfährt in Mosul Wunderdinge 
von den Fähigkeiten des in der Gemeinde angestaunten Vorbeters 
und ist gespannt darauf, ihn im Gottesdienste kennen zu lernen; 
statt aber seine Hoffnungen erfüllt zu sehen, hört er einen Mann, der 
schon in den einfachsten Stammgebeten den erlesensten Unsinn 
vorträgt und der dann seine unwissende und stumpfsinnige Gemeinde 
mit „Piutim ohne Form und Inhalt, mit blinden und lahmen Versen, 
mit Dichtungen ohne Saft und Kraft‘ derart quält, daß die Leute 
entweder ermüdet einschlafen oder entsetzt das Weite suchen. Ein 
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verständiger Mann in der Gemeinde — das ist Charisi selbst — tadelt 
die Vernachlässigung der Stammgebete zugunsten der unsinnigen 
Piutim; da aber stößt er auf eine Anzahl von Gegnern, die gerade den 
Piut für die Hauptsache erklären, neben der die anderen Gebete 
in den Hintergrund treten müssen, die das Singen des Piut mit den 
Levitengesängen des Tempels vergleichen, die den Piut als in der 
Bibel geboten ansehen, in derselben Bibel, die von den Stammgebeten 
völlig schweigt, die sich endlich darauf berufen, daß der Piut in allen 
Gemeinden ohne Ausnahme verbreitet und beliebt sei und daß sie 
doch unmöglich zurückstehen können. Charisi erwidert darauf, daß 
der Piut wohl seinen guten Sinn und seine Bedeutung haben könne, 
da, wo man ihn verstände, daß er aber für eine Gemeinde von solcher 
Unwissenheit geradezu eine religiöse Gefahr bedeute. Es ist unmöglich, 
Charisis witzige Darstellung mit ihren feinen Pointen in einer fremden 
Sprache wiederzugeben, die Spitzen der Pfeile zerbrechen bei ihrer 
Übertragung, aber der Sinn seiner Ausführungen ist klar, er ist kein 
unversöhnlicher Gegner des Piut, er fordert nur, daß das nötige Maß 
nicht überschritten, die Aufnahmefähigkeit der Gemeinde nicht 
überschätzt werde. 

Ähnliche Vorwürfe sind auch in allen folgenden Jahrhunderten 
immer wieder gegen den Piut erhoben worden, man klagt darüber, 
daß er die zusammengehörigen Gebete unterbreche, den Gottesdienst 
über Gebühr ausdehne, daß er der Gemeinde unverständlich bleibe. 
Besonders die letzte Klage wird mit dem Fortschreiten der Zeit immer 
häufiger vernommen, selbst die zahlreichen Kommentare, die im 
Verlaufe der Jahrhunderte für die Piutim verfaßt wurden, konnten 
diesem Übelstande nicht abhelfen, die Dichtungen blieben sogar für 
die Gelehrten rätselhaft, geschweige denn für die große Masse der 
Beter. Die Folge davon war, daß die Gemeinde durch Plaudern oder 
auf andere Weise den Gottesdienst störte. Gelehrte vermieden es, 
wenn sie nicht unbedingt mußten, den langen Gottesdienst der Ge- 
meinde zu besuchen, oder sie nutzten die Zeit, die auf den Piut ver- 
wendet wurde, für Studien aus, wodurch sie wiederum der Gemeinde 
ein schlechtes Beispiel gaben; viele, die den letzteren Anstoß ver- 
meiden wollten, sagten trotzdem den Piut nieht mit, auch wenn sie 
in der Zeit nichts anderes taten. Die Opposition kam freilich zu spät; 
in Charisis Tagen war die Blütezeit des Piut bereits vorüber und das 
Verständnis für dieses Mittel zur Erbauung im Aussterben. Anderer- 
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seits hatten die Gemeinden einer bestimmten Anzahl von Piutim 
Aufnahme und Bürgerrecht gewährt. Je knapper die Manuskripte, 
je verbreiteter die Drucke, je geringer das Verständnis für geschicht- 
liche und lokale Eigenart, je zäher das Festhalten an den unbedeutend- 
sten Bräuchen war, desto fester saßen die Piutim im Sattel, desto 
weniger konnten selbst die größten halachischen Autoritäten wie 
Joseph Karo oder Elia Wilna sie aus ihrer Stellung verdrängen. Unter 
Kundigen fand ihre Stimme Gehör, die Unkundigen ließen sich in 
ihrer alten Gewohnheit nicht beeinträchtigen, bis eine neue Zeit und 
eine neue Kultur auch ihren Widerstand besiegten. Die Neuzeit hat 
auf der einen Seite die große Masse der unverständlichen und wert- 
losen Piutim schonungslos beseitigt, sie hat aber andererseits die 
historische Bedeutung dieser Dichtungen in gerechter Weise gewürdigt 
und hat kein Bedenken getragen, Piutim von dichterischem Werte 
im Machsor beizubehalten. 


8 40. Die wichtigsten Paitanim. 
I. Bis Kalir einschließlich. 

Literatur: Rapaport, Kalir; Zunz, Litg.; Landshuth, 77227 "may; 
Graetz, Die Anfänge der hebräischen Poesie in M& VII, 401; IX, 19ff.; 
Luzzatto, S. D., a%omen m> in O.T. DI, 1ff., 1880; Geiger, A. in Jüd. 
Zeitschr. X, 1872, S. 262ff.,;, Harkavy, Studien und Mitteilungen usw., 
V, S. 106ff.; Schechter, Saadyana, Nr. LI; Bacher in JOR XIV, 742 ff.; 
Eppenstein, Beiträge usw. in MS LII, 1908, S. 591; J.E. die betr. Artikel. 


1. Wenn wir daran gehen, uns über die Tätigkeit der Paitanim 
zu unterrichten, so ist es selbstverständlich unmöglich, alle Dichter, 
die jemals für die Bereicherung des Gottesdienstes tätig waren, hier 
aufzuzählen; es müßte sonst Zunz’ umfangreiches Werk über die 
Literaturgeschichte der synagogalen Poesie wiederholt und durch die 
zahlreichen Funde, die seit seinem Erscheinen hinzugetreten sind, 
bereichert werden; selbst dann aber wäre die Literatur noch nicht voll- 
ständig verzeichnet, weil immer noch die große Masse der anonymen 
Dichtungen fehlen würde. Eine so ausführliche literarhistorische 
Aufzählung würde den Rahmen des vorliegenden Werkes weit über- 
schreiten, sie ist aber auch entbehrlich, weil der größte Teil der von 
Zunz behandelten Literatur nicht zugänglich und nur in Handschriften 
zu finden ist. Hier sollen nur diejenigen synagogalen Dichter an- 
geführt werden, die von wirklicher Bedeutung für die Ge- 
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schiehte des Gottesdienstes gewesen sind. Ältere Quellen, in denen 
die Namen der Paitanim gesammelt sind, gibt es nur in ganz geringem 
Umfange. Über die Person der Dichter war wenig bekannt, in den 
meisten Fällen nur Legendarisches überliefert; zumal die älteren Au- 
toren verschwanden gänzlich*in der Fülle von Märchen, die über 
sie erzählt wurden, sie hatten das Glück, daß ihre Namen über ihren 
Werken vergessen wurden. 

2. Die Geschichte des Piut verläuft nicht gleichmäßig, es sind 
darin verschiedene Epochen zu unterscheiden. Zunächst die älteste 
Zeit, in der die Dichter erst das Schema und die Gesetze der Dichtung 
finden mußten; sie reicht bis etwa 750 und hat in Kalir ihren Höhe- 
punkt. Darauf folgte eine Epoche, in der die Dichter ihr ganzes Streben 
darauf richteten, das Vorbild der Alten nachzuahmen, in ihrem Sinne, 
in ihrem Stile und nach der von ihnen vorgezeichneten Form zu 
schreiben. In diese Epoche gehören zunächst die ältesten synagogalen 
Dichter des Orients, dann aber die Dichter, die in Europa in christ- 
lichen Ländern Piutim verfaßt haben. Das sind die Paitanim im 
eigentlichen Sinne des Wortes, ihre Zeit reicht etwa bis 1250, sie haben 
aber vereinzelte Ausläufer auch in späteren Jahrhunderten und im 
Orient sind bis auf den heutigen Tag Dichter nach derselben Richtung 
hin tätig. Eine dritte Klasse bilden die Spanier von etwa 1050 bis 
1200, die unter dem Einflusse der arabischen Dichtkunst sich von 
der Form und Sprache des Piut emanzipiert haben und die Blütezeit 
der synagogalen Dichtung im Mittelalter bezeichnen. 

3. Die Piutdichtung hat mit einer Anzahl anonymer Schöp- 
fungen begonnen, die durch die besseren und wertvolleren Leistungen . 
der späteren Zeit verdrängt wurden. In den Anfängen war die Sitte, 
die Namen der Verfasser durch Akrostichon einzuzeichnen, noch 
unbekannt, so daß eine Überlieferung über die ersten Vertreter des 
Piut nicht vorhanden war und ihre Namen der Vergessenheit an- 
heimfielen. Aus der ältesten Zeit ist uns nur ein einziger Name eines 
synagogalen Dichters überliefert, der von Jose b. Jose. Über sein 
Leben ist nichts bekannt, man nennt ihn die Waise O1", wahrschein- 
lich aus keinem anderen Grunde, als weil er denselben Namen führt 
wie sein Vater. Auch daß er ein Hohepriester war, ist eine willkür- 
liche Annahme, wie überhaupt im Mittelalter, weil man nichts von 
ihm wußte, zahlreiche Irrtümer über ihn verbreitet wurden. Seine 
Heimat muß Palästina gewesen sein, denn es sind sonst in keinem 
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Lande zu jener Zeit hebräische Dichter nachzuweisen. Seine Lebens- 
zeit ist unbekannt, aber nach der ganzen Art seiner Diehtung muß 
sie recht früh angesetzt werden, nicht später als 600 bis 650. Joses 
Diehtungen haben noch alle Eigentümlichkeiten der ältesten Ein- 
schaltungen in die Gebete; er kennt das Akrostichon nicht, er ver- 
wendet keinen Reim, hingegen zeichnen sich seine Poesien durch eine 
einfache Sprache, durch edle Ausdrucksweise aus, der schwierige 
Midrasch hat in ihnen noch keine Stätte, man zählte sie im Mittelalter 
noch gar nicht recht zur Poesie, bezeichnete sie als Chutab (20>), 
d. h. mit der Prosa verwandt. Jose hat ferner nie einen Piut ge- 
dichtet, der innerhalb der Tefilla-zu stehen käme, sondern nur 
solche, die Nachträge zu ihr bilden. Er hat endlich, soweit wir wissen, 
nur die beiden Hauptfeste, den Neujahrstag und das Versöhnungs- 
fest, mit Dichtungen bedacht. Bei Saadja und anderen alten Autoren 
steht sein Name in hoher Verehrung, seine Werke waren frühzeitig 
auch in Babylonien verbreitet, obwohl er nicht Babylonier war. All 
das spricht ebenfalls für eine sehr frühe Zeit seines Lebens. 

Von seinen Kompositionen sind zu nennen: "5X 55 nebst 
TER und 7775 noNN für den Neujahrstag. Sie heißen xny"pn, 
variieren je 10 Bibelverse, die für die Gebete NII91D nAm1na7 nos 
bestimmt waren, sie beginnen demgemäß erst gegen Ende mit der 
Anführung der Bibelverse. Nach der ganzen Art der Poesie und 
ihrem Namen ist es nicht ausgeschlossen, daß sie in Palästina als 
Ersatz für die Einleitungen zu MeTD nısıaar nY>bn zu dienen 
die Aufgabe hatten. Im deutschen Ritus wußte man später mit den 
Bibelversen, die man doppelt hatte, nichts anzufangen, und nach- 
dem man lange darüber gestritten hatte, wo die Stücke eingeschaltet 
werden sollten, ließ man schließlich die Verse weg. Auch sonst wurde 
im Texte der Poesien mancherlei geändert, was offenbar als zu scharfer 
Angriff gegen christliche Völker galt. Ferner hat Jose die Aboda 
für den Versöhnungstag bearbeitet und zwar hat er dieses Thema, 
wie heute zweifellos feststeht, nicht weniger als dreimal behandelt. 
Einst wurden die drei Abodas wahrscheinlich in ein und derselben 
Gemeinde bei drei verschiedenen Gebeten des Versöhnungstages 
rezitiert. Später aber, als diese Sitte aufhörte und nur die eine Aboda 
im Musaf übrig blieb, kamen sie auseinander und wurden einzeln in 
Gebetbüchern entlegener Länder aufbewahrt. Die erste M3313 MHMN 
07 a2 257Y war im Mittelalter in Burgund und Savoyen in Gebrauch 
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und hat sich im Ritus der drei oberitalienischen Städte Asti, Fossano 
Moncalvo (2”o8) bis zum heutigen Tage erhalten. In Frankreich hatte 
man auch eine poetische Einleitung dazu mit dem Anfang T>7n IHR, 
die keinem Geringeren als dem Apostel Petrus zugeschrieben wurde. 
Eine zweite Komposition 732 783 PR MITA TS hat Saadja in 
sein Gebetbuch für den Morgengottesdienst aufgenommen und von dort 
ist sie neuerdings veröffentlicht worden. Endlich gab es noch eine 
dritte mabyma rwsy> n5473 N2oR, von der ausdrücklich bezeugt 
ist, daß sie zuMincha verwendet wurde; es sind vorerst nur wenige 
Zeilen von ihr bekannt, seinem Bau nach könnte der häufig im Namen 
Joses zitierte Vers MIYDx mIBan HInxyHn2 m sehr wohl aus ihr 
stammen. Für den Versöhnungstag ist auch die Poesie ION DION 
bestimmt, die sich in Germ. unter den Gebeten für den Vorabend 
befindet. Es ist ein Sündenbekenntnis (7171), das ebenfalls als An- 
hang an das Hauptgebet gedacht war; in den meisten Gebetbüchern 
ist es stark gekürzt, es wird mehr oder weniger daraus fortgelassen, 
sehr häufig werden sogar nur die Refrainverse IR 7377 und 77% 
„sam beibehalten. Endlich wird unserem Verfasser auch ein Jozer 
zugeschrieben, von dem sich nur die erste Zeile D»n Axı8 D517 MR 
erhalten hätte; unwiderlegliche Beweise lassen sich für die Annahme 
nicht anführen, sie ist nicht einmal sehr wahrscheinlich. 

4. Als Paitanim der Vorzeit (araTp7 aD) nennt Saadja 
in seinem Jugendwerke Agron neben ihm Jannai, Eleasar, 
Josua und Pinchas. Von den beiden letzteren ist nicht mehr 
als der Name bekannt. Es gibt wohl eine Anzahl Piutim mit dem 
Akrostichon Josua, die jedoch sämtlich nicht den Eindruck machen, 
als ob sie in eine so alte Zeit zurückreichten. Auch von Pinchas wissen 
wir nichts, aber es verdient Beachtung, daß in der Überlieferungs- 
kette der Masoreten in Tiberias um das Jahr 700 ebenfalls ein sonst 
unbekanntes Schulhaupt Pinchas erwähnt wird (Ma Dan Dom:p ’I). 
Ein gewisser Zusammenhang zwischen dem Aufblühen der masore- 
tischen Studien und der Verbreitung der Dichtkunst ist nicht zu 
leugnen, denn es mußte die Beschäftigung mit der Bibel, die Ver- 
senkung in die hebräische Sprache vorausgehen, wenn die Neubelebung 
der Poesie ermöglicht werden sollte. So wenig wir auch von Pinchas 
wissen, eines ist sicher, daß einst seine Gedichte sehr verbreitet ge- 
wesen sein müssen, daß man sich häufig auf sie berief. Keines der 
bekannten Gebetbücher hat Kompositionen von ihm aufgenommen, 
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aber in der Genisa zu Kairo finden sich Dichtungen, die einem or» 7 
zugeschrieben werden und in die für unseren Verfasser angenommene 
Zeit sehr gut passen. 

5. Jannai ist der erste Dichter, von dessen Werken etwas 
auf uns gekommen ist, eins seiner Lieder ist sogar sehr verbreitet, 
esist dasin die Pesach-Hagada aufgenommene Rahit nX>97 0703 I1X TR 
>52. Jannai ist der älteste bekannte Dichter, der Akrostichon und 
Reim verwendet; eine alte Poetik rechnet auch seine Poesien noch 
nicht zu den Piutim im eigentlichen Sinne, sie schreibt ihm nur 
Bibelreime zu und bemerkt, daß seine Verse nicht gleichmäßig, 
sondern bald gedehnt, bald kurz sind. -Er ist auch der erste Dichter, 
der als Verfasser von Kerobot bekannt ist, die in die Tefilla einge- 
schaltet werden. Er muß sehr früh gelebt haben, denn bereits Anan, 
der Stifter der karäischen Sekte, hatte sich nach glaubwürdigen Mit- 
teilungen seiner Anhänger der Werke Jannais bedient. Wenn Jannais 
Poesien um 770, der Zeit, wo Anan sein ‚Buch der Gesetze‘ verfaßt hat, 
selbst in Babylonien bereits derart verbreitet und bekannt waren, 
daß man sie als maßgebende Quelle benutzen durfte, so ist es nicht 
zu viel, wenn wir seine Lebenszeit mindestens zwei Geschlechter 
früher ansetzen und annehmen, daß er spätestens um 700 geblüht hat. 
Für Saadja und R. Gerschom gehörte er bereits in die graue Vorzeit. 
Seine Heimat war nicht Babylonien, sondern Palästina, darauf 
deutet der seltene Name Jannai und die von dem Dichter angewendete 
Schreibweise, 72, die nur im palästinischen Dialekt vorkommt. 
Dazu kommt endlich, daß nur in Palästina damals die Abfassung 
von Kerobot als erlaubt galt. Jannai muß im Orient im frühen Mittel- 
alter als Dichter sehr berühmt gewesen sein, in der erwähnten Poetik 
heißt er Syn 58 "82%, der wohlbekannte Jannai; seine 
Poesien füllten ganze Bände aus, die X27 NT oder, wie man sie 
hebräisch nannte, 782% 21777%0 waren ein sehr verbreitetes Literaturwerk, 
dem man in Bücherlisten aus dem Mittelalter häufig begegnet. Er- 
halten hat sich von ihm nur eine einzige Komposition, die Keroba 
Dann "map "8; sie ist für den Sabbat vor dem Pesachfeste, 
wenn er auf den 14. Nisan fällt, oder gar für den 1. Pesachtag selbst 
bestimmt; aus ihr stammt das obengenannte 2302 A112 TS, der An- 
fang der Keroba selbst ist in Germ. aufgenommen. R. Gerschom aber 
berichtet, daß Jannai für alle Festtage Kerobot verfaßt hat ("897 9 
mau 55 5 2701 770 >95 Map ame) DDR Dada ja mm). 


310 Geschichte des Gottesdienstes 


Tatsächlich hat sich neuerdings eine fragmentarische Aufzählung 
von Poesien gefunden, in der dreimal Anfänge von Piutim Jannais, 
einmal ein längeres Stück aus einem 07% (oben 8. 209), angeführt 
werden, und zwar sind alle diese Anfänge so zitiert, daß sie als ganz be- 
kannt vorausgesetzt werden; wie es scheint, sind sie sämtlich einer 
Bearbeitung von Moses Tod entnommen. Unter den Handschriften 
der Genisa finden sich wirklich zahlreiche Poesien Jannais, die 
bisher noch nicht gedruckt sind. In Italien, vielleicht auch in Frank- 
reich und Deutschland, müssen im hohen Mittelalter weit mehr Poesien 
von Jannai als die bekannten im Umlauf gewesen sein. Sie wurden 
im Gottesdienste nicht verwendet, weil eine häßliche Sage verbreitet 
war, die Jannais Ruf schädigte; man erzählte, daß er seinem Schüler 
Kalir, der den Glanz seines Namens verdunkelte, aus Neid eine Schlange 
in den Schuh gelegt und ihn auf diese Weise getötet hätte. An der Sage 
ist natürlich nur soviel wahr, daß Kalirs Poesien diejenigen Jannais 
verdrängt haben, aber interessant ist es, daß in Italien auch von 
berühmten einheimischen Dichtern ähnliche Sagen im Umlauf waren. 

6. Der populärste Name unter den alten Paitanim ist der vierte, 
Eleasar; es ist der des bereits so häufig erwähnten Kalir, wie 
man ihn kurz gewöhnlich nennt. Kein zweiter Dichter hat je wieder 
eine solche Fruchtbarkeit entfaltet wie Kalir, seine Poesien erstreckten 
sich auf alle ausgezeichneten Tage des Jahres, sie waren weithin ver- 
breitet und geschätzt, sie galten als vorbildlich, nicht mit Unrecht 
hat man ihn den Fürsten und Gesetzgeber des Piut genannt. Soviel 
wir auch von ihm besitzen, so wenig wissen wir über sein Leben; 
über seinen persönlichen Verhältnissen schwebt tiefes Dunkel, die ge- 
lehrten Forschungen, die dazu bestimmt waren, es zu erhellen, sind 
selbst vielfach in die Irre gegangen. „Der Name Kalirs muß als In- 
schrift auf eine Warnungstafel gesetzt werden, um zu zeigen, wie 
selbst Meister der Forschung dem Irrtum unterworfen sind.‘ 

Das einzig Sichere, was wir von ihm wissen, ist sin Name, 
den er in den meisten seiner Kompositionen akrostichisch angezeigt 
hat, ıy>8 Eleasar. Sowie wir aber darüber hinaus gehen, stoßen wir 
auf die widersprechendsten Annahmen. Die Akrosticha lauten voll- 
ständig N5p mInpa Tp ama TOR, für T7>p steht bisweilen "5"p. 
Fragen wir nun, was der sonst nirgends wiederkehrende Name Kalir 
bedeutet, so finden wir zwei Erklärungen dafür, die einen nehmen ihn 
als Rufnamen des Vaters des Dichters, die anderen als Beinamen. 
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Schon eine uralte Erklärung bringt den Namen Kalir mit dem syrischen 
Wort s°7>p, das Kuchen bedeutet, in Verbindung. Es wird daran 
erinnert, daß es eine alte Sitte war, den Kindern den ersten Unter- 
richt im Lesen dadurch angenehmer zu machen, daß man ihnen die 
Formen der Buchstaben an kleinen Kuchen erläuterte, die man ihnen 
zu essen gab; so soll auch unser Dichter von seinen Eltern mit der- 
artigen Süßigkeiten genährt worden sein, da sie darin eine günstige 
Vorbedeutung für die Erweckung seiner Begabung erblickten, und 
soll aus Dankbarkeit für das Amulett den Namen ‚Kuchenmann“ 
beibehalten haben. Andere wiederum, die sich bei dieser sehr ge- 
wagten Erklärung nicht beruhigten, nahmen Kalir als eine vom Wohn- 
orte des Dichters hergenommene Bezeichnung; Cagliari auf Sardinien 
sollte die Heimat des Dichters sein und er selbst sich darum als der 
Kalır, d. h. der Mann von-Cagliari, bezeichnet haben. Die Annahme, 
daß Kalir ein Appellativum wäre, wurde dadurch begünstigt, daß 
angeblich eine Poesie ">pm Spy” "ana TyTN gezeichnet 
war, so daß der Name des Vaters Jakob gelautet hätte und Kalır 
sehr wohl ein Beiname sein konnte; aber als so zuverlässig diese Über- 
lieferung ausgegeben wurde, so wenig begründet ist sie, es ist sicher, 
daß sie auf einem Irrtum beruht. Wenn man ferner die Art der akro- 
stichischen Zeichnung in den Worten ">p 2722 ry>8 betrachtet, 
so kann kein Zweifel darüber herrschen, daß damit tatsächlich der 
Name des Vaters angegeben werden sollte. Allerdings sind wir 
gewohnt, bei Kalir so viele Metaphern und symbolische Ausdrücke zu 
finden, daß es nicht Wunder nehmen würde, wenn er auch hier ein 
rätselhaftes Wort gewählt hätte. Allein solange wir nichts Besseres 
wissen, ist es geboten, hinter Kalir einen Namen zu suchen. Tat- 
sächlich findet sich in jüdischen Grabschriften aus Italien der Name 
K&)so — Celer, und wenn auch die Identifikation des Wortes mit 
diesem Namen im Zusammenhange mit einer, wie wir gleich sehen 
werden, irrigen Annahme über Kalirs Heimat gemacht wurde, so 
brauchte es an sich nicht ausgeschlossen zu sein, daß tatsächlich sein 
Vater einen solchen aus dem Griechischen stammenden Namen getragen 
hätte. Auch jene andere Vermutung, daß der Dichter, dessen Poesien 
soviel von dem Einflusse der byzantinischen Dichtungen verraten, von 
einem Vater abstammte, der einen im oströmischen Reiche häufig vor- 
kommenden Namen trug, daß ""5°p durch eine Metathesis aus 277p 
— (yrill entstanden sei, kann nicht ohne weiteres abgewiesen werden. 
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Kalirs Heimat wurde ebenfalls an den verschiedensten Orten 
der Erde gesucht. Er selbst nennt als seinen Heimatsort 7B0 Hp; 
das ist ein Name, der sich bereits in der Bibel findet, Jos. 1515. Dies- 
mal dürfen wir mit ziemlicher Sicherheit annehmen, daß es sich um 
eine symbolische Bezeichnung handelt, denn selbst in den biblischen 
Zeiten ist der Name Kirjat Sefer nicht mehr gebräuchlich gewesen. 
Darum hatte es eine gewisse Berechtigung, wenn man hinter dem 
Worte einen anderen Ort suchte und wenn man sogar außerhalb 
Palästinas nach dem 190 np Kalirs forschte. Auf Grund irriger An- 
nahmen über seine Lebenszeit und auf Grund der Entdeckung, daß 
im zehnten Jahrhundert im südlichen Italien blühende und weit be- 
rühmte jüdische Lehrstätten bestanden, verlegte man Kalirs Heimat 
zunächst nach Unteritalien. Man erklärte, daß die Ortsbezeichnung 
anders auszusprechen wäre als in der Bibel, daß sie Kirjat S’far d. 1. 
Küstenstadt bedeutete, und versetzte ihn daher nach Bari oder noch 
lieber nach Cagliari, das so vortrefflich zum Namen ">p paßte. Dann 
wurden alte jüdische Begräbnisstätten in Porto, der ehemaligen 
Hafenstadt von Rom, mit der erwähnten Inschrift des Celer entdeckt, 
und es galt sehr bald als ausgemacht, daß Kalirs Heimat in Civitas 
Portus, wenn nicht gar in Rom selbst, zu suchen wäre. Wieder andere 
legten Nachdruck auf die Beobachtung, daß der Dichter in der Schrei- 
bung seines Namens, in der Anwendung unreiner Reime viel Ähnlichkeit 
mit den in Deutschland lebenden Paitanim aufwies, und so galt es 
eine Zeitlang als sicher, daß Kalir in ‚Deutschland gelebt hätte. In 
ähnlicher Weise wurde in anderen Ländern, wo man gerade eine ge- 
wisse Blüte des jüdischen Wissens in dem Zeitalter, das man als das 
Kalirs betrachtete, nachzuweisen imstande war, seine Heimat gesucht. 
Einige Forscher haben im Verlaufe von wenigen Jahren mehrmals 
ihre Meinung über diesen Punkt gewechselt und immer wieder neue 
Vermutungen darüber aufgestellt. Es bedeutete schon einen Fort- 
schritt, wenn man mit Entschiedenheit ablehnte, die Heimat eines 
so einflußreichen und allgemein anerkannten Mannes wie Kalir außer- 
halb derjenigen Länder zu suchen, in denen die Zentren des jüdischen 
Lebens und der jüdischen Gelehrsamkeit sich befanden. Aber auch da 
kamen noch immer zwei Länder in Betracht, und längere Zeit schwankte 
die Wage zwischen Babylonien und Palästina. Auf Grund einer ge- 
suchten Auslegung wollte man feststellen, daß mit Kirjat Sefer der 
durch sein Lehrhaus berühmte Ort Pumbedita gemeint war, und als 
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man unglücklicherweise in der Nähe der Stadt einen Ort Siparra 
entdeckte, der lautlich mit 190 ’p leicht zu identifizieren war, schien 
diese Annahme gesichert. Allein Babylonien ist als Heimat Kalirs 
vollständig ausgeschlossen, denn seine Poesien setzen ganz unzwei- 
deutig eine christliche Umgebung voraus. Ferner war in Babylonien 
seine Richtung durchaus nicht anerkannt, dort sträubte man sich 
lange gegen die Billigung solcher Poesien, wie er verfaßte. Dazu kommen 
viele positive Zeugnisse, die uns zu der Annahme zwingen, daß Kalir 
inPalästina gelebt hat. Das Heilige Land war die Heimat des 
Piut, nur dort durfte ein Dichter es wagen, den gesamten Zyklus 
der Festgebete mit Piutim zu begleiten, wie Kalir es getan hat. 
Man hat ferner schon vor Jahrhunderten der Tatsache Beachtung 
geschenkt, daß seine Poesien für die Festtage stets das Vorhanden- 
sein nur eines Feiertages voraussetzten, eine Einrichtung, die außerhalb 
Palästinas nirgends bestanden hat. Dem war der Einwand gegen- 
übergestellt worden, daß wir tatsächlich Poesien Kalirs zu den zweiten 
Festtagen besitzen, und als erwidert wurde, daß die Verwendung 
für die zweiten Feiertage vielfach von den Gemeinden willkürlich 
angeordnet worden war, daß Kalirs Dichtungen tatsächlich die Tora- 
vorlesung des ersten Tages zugrunde legen, wurde mit dem Hinweis 
darauf geantwortet, daß zu einigen Festen mehrere gleichartige Poesien 
Kalirs vorliegen, daß er demnach auch die zweiten Feiertage gekannt 
hätte. Da wir aber neuerdings auch doppelte Poesien Kalirs für 
solche Gelegenheiten, bei denen ein zweiter Tag nicht in Frage kommt, 
wie für Purim oder den 9. Ab, kennen, so ist unzweifelhaft festgestellt, 
daß der Dichter tatsächlich kein Bedenken getragen hat, die Gebete 
für ein und denselben Festtag mehrmals zu bearbeiten, daß er in den 
verschiedenen, aufeinanderfolgenden Jahren immer wieder neue Fest- 
zyklen vorgetragen hat. Daß Kalir in seinen Poesien palästinische 
Quellen vorzugsweise benutzt, daß er eine große Vertrautheit mit 
palästinischen Verhältnissen zeigt, ist längst bekannt. Wichtiger ist 
in unserem Zusammenhange, daß er stets den Wortlaut der palästi- 
nischen Tefilla voraussetzt; bis vor kurzer Zeit waren seine Dich- 
tungen einer der wichtigstenZeugen für die Textgestalt der palästinischen 
Tefilla, seitdem wir sie selbst besitzen, sehen wir, wie eng Kalir sich 
an sie angeschlossen hat. Daß also Kalir in Palästina oder allen- 
falls in dem dicht daran grenzenden Teile von Syrien gelebt hat, 
darf heute als eine unbestreitbare Tatsache gelten. Es fragt sich nun, 
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ob wir auch noch in der Lage sind, den Ort seines Wohnsitzes aus- 
findig zu machen und die Bezeichnung 720 np mit einer sonst be- 
kannten Stadt zu identifizieren. Da muß auf zwei neuere Versuche 
hierzu hingewiesen werden. Der eine geht davon aus, daß in einer 
Handschrift das Akrostichon auch einmal „"55p lautet, und sieht 
darin einen Hinweis auf KaAAıogon, der im byzantinischen Zeitalter 
üblichen Bezeichnung für das syrische Edessa. Die Stadt, die in 
ihrer Blütezeit ein Hauptsitz wissenschaftlicher Studien gewesen ist, 
hätte sehr wohl verdient, als 90 np, als Stadt des Buches ver- 
ewigt zu werden. Gegen die auf den ersten Blick einleuchtende Ver- 
mutung spricht, daß von einer wichtigen Niederlassung der Juden 
in Edessa nichts bekannt ist, und daß wir keineswegs dort eine derartig 
tolerante Stimmung voraussetzen dürfen, die der Förderung der 
jüdischen Studien günstig gewesen wäre; Kalir hätte dann ferner 
seine Heimat in zwei nebeneinanderstehenden Bezeichnungen desselben 
Inhalts angedeutet, wenn er sich einmal als der Mann aus Kallirrhoe 
und dann als der aus der Stadt der Bücher vorgestellt hätte. War 
einmal der Gedanke, eine Stadt der Bücher als Heimat Kalirs zu suchen, 
nahegelegt, so mußte die Vermutung auf Tiberias führen, auf 
denjenigen Ort, der tatsächlich in Palästina jahrhundertelang die 
wichtigste Stätte jüdischer Gelehrsamkeit beherbergte, der im Zeit- 
alter Kalirs den Mittelpunkt der biblischen Studien bildete, 
an dem, wie wir gesehen haben, der neben Kalir als Dichter der alten 
Zeit genannte Pinchas aller Wahrscheinlichkeit nach gelebt hat. Ein 
direktes Zeugnis dafür, daß 80 np mit Tiberias identisch ist, besitzen 
wir vorläufig nicht, und bei den mannigfachen Schwankungen, denen 
die Forschung über Kalir bereits unterworfen gewesen ist, ist es Vor- 
zuziehen, daß wir vorerst auf die Festlegung seines Heimatortes ver- 
zichten und uns mit der Feststellung begnügen, daß Palästina sein 
Heimatland gewesen ist. 

DieLebenszeit Kalirs wurde ebenfalls in den verschiedensten 
Jahrhunderten vom zweiten bis zum zehnten oder gar elften gesucht, 
die Forschungen hängen so sehr miteinander zusammen, daß die 
irrtümlichen Annahmen über den einen Punkt auch die über andere 
Beziehungen seines Lebens bedingten. Es war eine bedeutsame Ent- 
deckung, als Jakob Tam im zwölften Jahrhundert Kalir in die Zeit 
der Tannaiten verlegte, als er ihn mit Eleasar b. Simon gleichsetzte, 
der im Midrasch als Paitan gerühmt wird. An der Behauptung, daß 
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Kalir ein Tannait gewesen ist, wurde bis an die Schwelle der Neuzeit 
festgehalten. Man hat ihn nicht immer mit Eleasar b. Simon gleich- 
gesetzt, mitunter wurde er mit dem noch berühmteren Eleasar b. 
Arach identifiziert, so daß er sogar im ersten Jahrhundert gelebt hätte, 
aber gegen seine Eigenschaft als Tannait wurde nur ganz selten Wider- 
spruch erhoben. Über diese Annahme, die der Wertschätzung Kalirs 
und seiner Poesien außerordentlich förderlich gewesen ist, braucht 
man heute kein Wort mehr zu verlieren, kein verständiger Mensch 
vermutet heute den Verfasser so schwieriger Piutim in der tal- 
mudischen Zeit. Seitdem die wissenschaftliche Forschung sich des 
Gegenstandes bemächtigt hat, suchte sie, neben den allgemeinen 
Kriterien aus eigenen Angaben Kalirs einen Stützpunkt für die An- 
setzung seiner Lebenszeit zu finden. Tatsächlich gibt er mehrmals 
in seinen Poesien Angaben für die Zeit, die seit der Zerstörung des 
zweiten Tempels verflossen ist. Wir wissen heute, daß die Abschreiber 
der Gebete nicht immer die alten Zahlen genau wiedergegeben, daß 
sie sich die Freiheit genommen haben, Ziffern, die mit ihrer Zeit 
nicht mehr im Einklang standen, entsprechend zu ändern, daß also 
manche dieser Zeitangaben im Laufe der Zeit immer höhere Ziffern 
erhielten. Allein es gibt doch zwei Zahlen in Kalirs Poesien für den 
9. Ab, in denen er in unzweifelhafter Weise davon redet, daß der 
Zorn Gottes gegen IsraelnunmehrneunhundertJahre dauere. 
Was lag näher, als darin einen Hinweis auf seine Zeit zu sehen, darin 
ein Zeugnis dafür zu erblicken, daß Kalir etwa 900 Jahre nach der 
Zerstörung des zweiten Tempels, d. h. frühestens um 950, geschrieben 
hat? Allein die Annahme beruht auf einer irrtümlichen Interpretation 
der einschlägigen Stellen. Wenn Kalir schreibt nn sun TIanN 
a ja D7 85 >> 7199 oder nmmo mv man sone nmpan u 7 
yawrbn mwa> 7R2WD, so lehnt er sich offenbar an die Stelle des Mid- 
rasch an DrraRd IR ja mas Tao nn md Hirn von Sp 
„an Dove (Lev. r. Kap. VII, 1), wonach Gott den gegen Israel 
lange gehegten Zorn 900 Jahre lang unterdrückt und nicht in Taten 
umgesetzt hat. Die 900 Jahre beziehen sich auf die Zeit, die vom 
Auszuge aus Ägypten bis zur Zerstörung des ersten Tempels verflossen 
waren, und haben zur Lebenszeit Kalirs gar keine Beziehung. Heute, 
wo wir wissen, daß Schriftsteller wie Saadja, der bereits 942 gestorben 
ist, Kalir als einen Gelehrten und Dichter rühmen, der lange vor 
ihrer Zeit gelebt hatte, können wir uns unmöglich dabei aufhalten, 
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seine Lebenszeit im zehnten Jahrhundert zu suchen. Wir müssen uns 
die Tatsache vergegenwärtigen, daß Kalirs Poesien bereits im achten 
und neunten Jahrhundert auf die Ausgestaltung der Festgebete von 
Einfluß gewesen sind. Fügen wir endlich hinzu, daß Kalir als Schüler 
Jannais bezeichnet wird und daß Jannai, wie oben nachgewiesen 
wurde, etwa um 700 gelebt haben muß, so gelangen wir zu dem Re- 
sultate, daß auch Kalirs Lebenszeit spätestens um 750 anzusetzen 
ist. Mit einer solchen Annahme befinden wir uns im Einklange mit 
der gesamten Entwicklung des Piut, wie wir sie heute zu über- 
schauen vermögen. 

Wir haben uns solange bei der Ermittlung der persönlichen 
Verhältnisse Kalirs aufgehalten, weil sein Name einen Markstein 
in der Geschichte der synagogalen Poesie bezeichnet. Er ist derjenige 
Dichter gewesen, der dem Festzyklus diejenige Gestalt gegeben hat, 
die später allgemein üblich geworden und anerkannt ist. Kalir hat 
sämtliche ausgezeichneten Tage des Kalenderjahres 
mit seinen Kompositionen bedacht; vor 50 Jahren bereits schrieb 
Zunz ihm mehr als 200 Poesien zu, nach den neuen Nachrichten, die 
die Handschriften aus der Genisa zu Kairo gebracht haben, werden 
wir die Zahl auf das Doppelte erhöhen und vielleicht auch darüber 
noch hinausgehen müssen. Kalirs Poesien sind in der Hauptsache 
Kerobot, er hat nur ganz wenige Jozer und Hoschanas 
verfaßt, der weitaus größte Teil seiner Dichtungen ist zur Aus- 
schmückung der Tefilla bestimmt. Eine Aufzählung der Poesien 
Kalirs würde zu weit führen, wir müssen uns mit einer zusammen- 
fassenden Übersicht begnügen. Es gibt keinen großen Feiertag, zu 
dem Kalir die Gebete nicht bearbeitet hätte, und mitunter hat er, wie 
bereits hervorgehoben wurde, mehrfach für dasselbe Fest gedichtet. 
Nach den früheren Befunden schien das Pesachfest am schlechtesten 
von ihm bedacht worden zu sein, allein, wie sich herausstellt, ist das 
nur auf die Einrichtungen der Gemeinden in Europa zurückzuführen, 
die für das Fest Poesien von heimischen Diehtern besaßen und darum 
die Kalirs nicht verwendeten. Überhaupt muß beachtet werden, daß 
die gedruckten Gebetbücher und selbst die Handschriften nicht immer 
ein genaues Bild von Kalirs poetischen Arbeiten geben; sehr häufig 
ist da mit großer Willkür verfahren, die Gemeinden haben fortgelassen 
und zugesetzt, wie es ihnen beliebte, sebr oft Stücke eines ihnen nahe- 
stehenden Dichters mitten in die Arbeiten Kalirs gestellt oder auch 
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aus seinen Kerobot Stücke gestrichen, um andere an ihre Stelle zu 
setzen. Neben den Hauptfeiertagen hat Kalir auch die vier aus- 
gezeichneten Sabbate mit Kompositionen bedacht, und 
zwar hat er in den meisten Fällen nicht. nur das Morgen-, sondern auch 
das Musaigebet bearbeitet. Auch die Wochentage mit festlichem 
Charakter sind mit seinen Poesien versehen; zuPurim, zu Cha- 
nukka und zu sämtlichen Fasttagen hat er Kerobot verfaßt, 
die die Tefilla durch alle 18 Benediktionen hindurch begleiten. Es 
wurde bereits gesagt, daß für einzelne Tage auch diese sehr schwierigen 
Kompositionen in mehrfacher Bearbeitung vorliegen. Besonders um- 
fangreich sind seine Kerobot zum Fasttage des 9. Ab; hier hat er 
nicht nur die kurzen Poesien verfaßt, die die einzelnen Benediktionen 
der Tefilla begleiten, sondern bei der vierzehnten hat er Anlaß ge- 
nommen, innerhalb der Keroba in einer ausgedehnten Reihe von 
ausführlichen Poesien das Thema von der Zerstörung des Tempels 
und von Israels Leiden in der mannigfachsten Weise zu variieren. 
Aus dem deutschen Ritus, der immerhin etwa 20 Kinot Kalirs auf- 
genommen hat, gewinnt man noch keine rechte Vorstellung von der 
Riesenarbeit, die der Dichter hier geleistet hat, erst aus den doppelt 
so großen Reihen in It. und Rom. kann man entnehmen, wie wenig 
Schwierigkeiten es Kalir machte, dasselbe Thema immer und immer 
wieder in anderen Wendungen zu behandeln. 

Die geschichtliche Bedeutung der Poesien Kalirs besteht zunächst 
darin, daß er den Rahmen für die poetische Bearbeitung des Gottes- 
dienstes geschaffen hat. Er wurde der Gesetzgeber des Piut für spätere 
Zeiten, man richtete sich nach seinem Beispiel, er wurde maßgebend 
für die Auswahl der Stellen im Gebete, die poetisch ausgeschmückt 
werden sollten, man nannte die Poesien ">p, d. h. nach Kalir 
bearbeitet. Sein Vorbild wurde aber auch im Stile nachgeahmt, und 
das ist der zweite Punkt, in dem Kalir bahnbrechend gewirkt hat; 
durch ihn wurde de HagadaderwesentlichsteBestand- 
teil des diehterischen Vortrags. Kalirs Dichtungen 
schließen sich sehr eng an die Auffassung und Sprache des Midrasch 
an, es gibt keinen alten Midrasch, der ihm nicht bekannt oder ge- 
läufig wäre, mitunter befolgt er die Darstellung der Hagada ganz 
wörtlich; namentlich mit den Pesiktas stimmen seine Piutim in auf- 
fälliger Weise überein. Das hat seinen guten Grund, denn die Aus- 
schmückungen, die er für die Stammgebete einführte, waren ja gerade 
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für diejenigen Tage bestimmt, deren hagadische Bearbeitung in der 
Pesikta vorliegt. Auch die messianischen und apokalyptischen 
Schriften, die bis zu seiner Zeit vorlagen, waren ihm sämtlich bekannt 
und sind von ihm häufig benutzt worden. Was nun wiederum Kalır 
vor seinen späteren Nachahnlern sehr vorteilhaft auszeichnet, ist die 
Art, wie er den Midrasch verwendet. Er steht niemals unter dem 
Zwange seiner Vorlage, er versteht es, sich von ihr frei zu machen, 
er entnimmt ihr wohl den Stoff, in’der Gestaltung aber verfährt er 
vollständig souverän. Das gilt vor allem für die sprachliche 
Ausführung. Kalirs Darstellungsweise ist durchsetzt von den Dunkel- 
heiten, über die früher ausführlich gesprochen wurde. Es konnte 
auch kaum anders sein, denn es lag ihm daran, das weitschichtige 
Material der Hagada so vollständig wie möglich für die Poesie zu ver- 
werten. Den sprachlichen Ausdruck aber hat er sich selbst gewählt, 
er unterlag nicht dem Drucke seiner Vorlage, sondern hat deSprache 
aus der Bibel geholt. Er ist ungewöhnlich reich an neuen Worten 
und überraschenden Bildungen, an Sprachfülle und Schöpferkraft 
im Ausdruck übertrifft er alle anderen Paitanim, aber sein gesamter 
Wortschatz läßt sich mit Leichtigkeit auf eine biblische Grundlage 
zurückführen. Er hat es gewiß an schwierigen und grammatisch un- 
richtigen Wortbildungen, Formen und Wendungen nicht fehlen lassen, 
er konnte sie auch kaum entbehren, denn er mußte dem schweren 
Rüstzeug der Kunstform Rechnung tragen, in die er seine Poesien 
zwängte. Die Akrostichis des Alphabets, der Namen und der Bibel- 
verse, ihre Verquickung untereinander, die Erfordernisse des Reims, 
der durch Ringworte und biblische Zitate ebenfalls sehr häufig recht 
kompliziert wurde, haben ihn dazu gezwungen, sich neue Worte zu 
prägen, vor Abweichungen von der üblichen Formenlehre und den 
gebräuchlichen Bildungen nicht zurückzuschrecken, aber wir können 
bei ihm immer wieder die Beobachtung machen, daß er es meisterhaft 
verstanden hat, den verhältnismäßig geringen Wortschatz der Bibel 
umzubiegen und umzugestalten, so daß er für seine Zwecke ausreichte. 
Man muß sich vergegenwärtigen, daß Kalir sehr häufig dasselbe 
Thema behandelt, dieselben Gedankengänge dargestellt hat; man 
kann ihm die Anerkennung nicht versagen, daß er immer wieder ein 
neues Gewand dafür gefunden, und daß er es verstanden hat, dasselbe 
immer wieder mit neuem Schmuck und neuem Zierrat zu versehen. 
Hohen Schwung und tiefe Gedanken lassen Kalirs Dichtungen ver- 
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missen; sie waren, durch den Charakter des Festes bestimmt, ab- 
hängig vom Midrasch, bewegten sich innerhalb festgezogener Kreise, 
dennoch aber hat es der Dichter verstanden, auch innerhalb der ihm 
gesetzten Grenzen, der feststehenden Grundideen und wiederkehrenden 
Bilder sich einen Vorrat beweglicher Elemente zu schaffen. 

Kalirs Poesien wurden weithin verbreitet, im Orient, auf dem 
Balkan, in Italien, in Frankreich und Deutschland wurden sie ein- 
geführt und als der wichtigste Bestandteil der synagogalen Poesie 
belassen, auch nachdem einheimische Dichter den Festzyklus be- 
arbeitet hatten. In denjenigen Ländern, die unter dem Einflusse der 
arabischen Kultur standen, wurden Kalirs Poesien nicht aufgenommen, 
in Spanien und den davon abhängigen Gebetbüchern in Nordafrika 
und Asien sind Kalirs Piutim nicht zu finden, es läßt sich auch nicht 
feststellen, ob sie jemals darin enthalten waren und nur durch die 
besseren Arbeiten der späteren Zeit verdrängt wurden. Kalirs Dich- 
tungen wurden nicht nur in der Synagoge vorgetragen, sondern auch 
eifrig studiert. Man zitierte sie wie Autoritäten sowohl für sachliche 
Auffassung als auch für sprachliche Bildungen. Selbstredend ver- 
faßte man auch Kommentare dazu; bei der Dunkelheit der meisten 
Poesien Kalirs war das durchaus notwendig. 


$ 41. Die wichtigsten Paitanim. 
II. Die Nachahmer Kalirs. 

Literatur: Rapaport, das.; Zunz, das.; Landshuth, das,; Luzzatto, 
das. 

1. Das Beispiel Kalirs war nicht nur für die Anerkennung der 
synagogalen Poesie und die Aufnahme der Dichtungen in den Gottes- 
dienst der Gemeinde maßgebend, es hat jahrhundertelang nach- 
gewirkt und immer wieder neue Männer auf den Plan gerufen, die es 
befolgten und auch ihrerseits zur Ausgestaltung des Gottesdienstes 
beizutragen bestrebt waren. Mit Ausnahme der Spanier haben alle 
Dichter der Zeit nach Kalir sich mehr oder weniger eng an seine Art 
zu arbeiten angeschlossen, die Kerobadichter gehen sämtlich in seinen 
Fußstapfen. Die ältesten Nachfolger Kalirs sahen sich noch vor 
wichtige Aufgaben gestellt, sie betrachteten es als ihre Pflicht, die 
Lücken auszufüllen, die sie in Kalirs Festzyklus vorfanden. Wie wir 
sahen, waren im Verlaufe der Zeit infolge nicht genügend sorgfältiger 
Überlieferung manche Poesien Kalirs verschwunden, er hatte ferner 
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immer nur für die ersten Feiertage gearbeitet; darum sahen sich die 
späteren Dichter dazu veranlaßt, auch diejenigen Festzeiten zu be- 
denken, die mit Dichtungen Kalirs nicht ausgestattet waren. Das 
dauerte etwa bis um das Jahr 1050. Zu jener Zeit kann der Fest- 
zyklus als vollständig ausgebildet angesehen werden, zu jener Zeit 
erfreute sich der Piut auch der unbestrittenen Anerkennung in allen 
Gemeinden, der Widerspruch, der von den Gelehrten hie und da 
gegen ihn erhoben wurde, vermochtergegenüber dem Beifall der Menge 
nichts auszurichten. Mit der Beliebtheit des Piut und seiner Ver- 
breitung wuchs auch das Ansehen der Dichtkunst und das Verlangen 
berühmter Männer, sich in ihr zu betätigen. Daher kommt es, daß 
von 1050 ab die Zahl der Paitanim sich zusehends hebt. Die gelehrten 
Studien fanden unter den Juden des Abendlandes mehr Verbreitung, 
die Kenntnis von Talmud und Midrasch, die Vertrautheit mit der 
Bibel und mit der hebräischen Sprache nahmen stetig zu. „Keine 
Gegend der romanischen und germanischen Länder, die bereits von 
dem Einflusse grammatischer, exegetischer und dichterischer Lei- 
stungen berührt wurden, entbehrte damals eines Rabbiners oder 
Vorbeters, welcher den öffentlichen wie den häuslichen Gottesdienst 
mit Vortrag oder Komposition ausstattete.‘“ Wie die Zahl der Dichter 
waren auch die Gelegenheiten zum Dichten im Zunehmen. Kalir hatte 
sehr viel Kerobas aber wenig Jozer verfaßt, auch seine Nachfolger 
hatten da noch manche Lücke gelassen, und so blieb den Späteren 
ein Feld für ihre Betätigung. Man hatte ferner früher nur die großen 
Feiertage und die wichtigsten ausgezeichneten Sabbate der poetischen 
Bearbeitung gewürdigt, nun aber wurde die Zahl der Sabbate we- 
sentlich vermehrt, wo sich im Charakter des Sabbats oder in seiner 
Schriftvorlesung irgendein Anlaß zu dichterischer Ausgestaltung fand, 
wurde er benutzt. Namentlich die Jozerpoesien waren sehr beliebt, 
es wurden nicht immer vollständige Kompositionen verfaßt, oft nur 
einzelne Stücke davon, aber der Jozer wurde auch erweitert, es wurden 
Stellen mit Dichtungen ausgestattet, die früher frei geblieben waren. 
Man trug ferner den wichtigen Ereignissen des Familienlebens Rech- 
nung; Hochzeit, Beschneidung und andere Festlichkeiten, soweit sie 
die daran Beteiligten in das Gotteshaus führten, fanden in Jozer und 
Keroba oder in Introduktionen bei der Toravorlesung Berücksichtigung. 
Endlich hat die zunehmende Fülle der Leiden die Dichter sehr häufig 
zum Abfassen von Klageliedern angeregt, das Martyrium, welches die 
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Juden von 1096 an unaufhörlich durchzamachen hatten, fand in der 
Synagoge seinen Widerhall, die Dichter haben das Andenken der 
Glaubenszeugen in ihren Poesien verewigt und ihrem Heldentod 
dadurch die Gloriole verschafft. Die Bekenntnistreue der Väter 
wurde eine stete Mahnung und Ermutigung für die nachkommenden 
Geschlechter, die mit ihren Tränen und, wenn es not tat, durch Be- 
folgung ihres Beispiels das Andenken der Ahnen ehrten. 

2. Von den meisten Dichtern, die unmittelbar auf Kalir folgten, 
sind die Namen unbekannt. Es war die Zeit, in welcher der Schwer- 
punkt des jüdischen Lebens und Wissens sich allmählich nach Europa 
verschob, die Leistungen der Schriftsteller im Orient wurden nicht 
alle übernommen, meist nur dann, wenn sie von besonderer Bedeutung 
waren oder wenn der Ruhm des Verfassers ihnen die Unsterblichkeit 
sicherte. Daher kommt es, daß aus den nächsten Jahrhunderten nach 
Kalir nur ein einziger Name eines Paitans aus dem Orient auf uns 
gekommen ist, und auch dieser nur, weil sein Träger zu den gefeiertesten 
Gelehrten gehörte. Es ist Saadja b. Joseph (892—942), „der 
berühmteste unter den Gaonen, der in seinen gottesdienstlichen 
Kompositionen die fließendste und die schwerfälligste Sprache redet, 
in jener ein Beter, in dieser ein Paitan, in keiner ein eigentlicher 
Dichter.‘“ Saadjas Dichtungen wurden nicht in eines der bekannten 
Gebetbücher aufgenommen, ihre Überlieferung erfolgte durch das 
große Werk, in dem der Verfasser „die Gebete und Lobpreisungen“ 
gesammelt hatte, in seinem Siddur, über den in anderem Zusammen- 
hang zu handeln sein wird. Hier sollen nur seine Poesien besprochen 
werden. Drei größere Arbeiten von ihm beziehen sich auf das Wochen- 
fest, sie behandeln die 613 Gebote und Verbote. Eine davon, in 
arabischer Sprache, beginnt nXn>> >8 "DIRT, sie war für den Gottes- 
dienst am Wochenfeste bestimmt und wird vielleicht noch heute in 
mancher Gemeinde Nord-Afrikas vorgetragen. Eine Inhaltsangabe 
findet man bei Zunz, Litg. S. 96. Eine zweite Behandlung desselben 
Themas liegt in den Versen vor, die mit NN TI7>8 ’7 MX beginnen. 
In sechs Abteilungen, die abwechselnd nach dem Alphabet in gerader 
und umgekehrter Reihenfolge eingerichtet sind, deren jede aus 11 ge- 
reimten Vierzeilern mit Ringworten besteht, werden die 613 Gebote 
und Verbote vorgeführt; es ist keine trockene Aufzählung, der Ver- 
fasser hat die Gesetze nach Klassen gruppiert, auch sorgfältig am 
Ende einer jeden angegeben, welche Anzahl Gebote unter sie fällt. 

Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. . 21 
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Das Stück enthält kein Akrostichon und ist demnach durch sich selbst 
nicht bezeugt; tatsächlich ist seine Echtheit auch bezweifelt worden, 
keineswegs mit Recht, denn die Zusammenfassung der Gesetze und 
der Stil stimmen vollständig zu anderen ähnlichen Leistungen Saadjas. 
Ein drittes Mal hat er dasselbe Thema der Asharot in Form einer 
Keroba mit dem Anfang Taa> Drama nram 897 ben Dir bearbeitet. 
Unter den uns heute bekannten Piutim gibt es kaum einen zweiten, 
der es an Künstelei des Aufbaus und an Schwierigkeit des Ausdrucks 
mit dieser Leistung Saadjas aufnehmen könnte. Er hat nämlich nicht 
nur die 613 Ge- und Verbote in die Keroba hineingearbeitet, sondern er 
hat sie außerdem noch unter die 10 Worte des Dekalogs subsumiert 
und er hat das Ganze in eine so schwerfällige äußere Form gebracht, 
daß er genötigt war, die seltsamsten Wortbildungen und unverständ- 
lichsten Verbindungen für seine Dichtung zu benutzen. Die Asharot 
Saadjas zerfallen in drei Teile, der Anfang und das Ende bilden eine 
regelrechte Schibata und begleiten die 7 Benediktionen der Tefilla; 
die Mitte beginnend nınman >> namam nBsIR DR "DIN ist den 
Gesetzen gewidmet. Saadja hat seinem Zyklopenbau verschiedene 
Arten von Bibelversen zugrunde gelegt. Er beginnt die Strophen 
der Reihe nach mit den Worten von Ps. 68 8--9, die Mitte der Strophen 
hat wiederum Cant. 1 1—14 vorgesetzt, in den Asharot stellt er außer- 
dem jeweilig die ersten Worte des Dekalogs voran; wie den Anfang, 
so verbrämt er das Ende mit Bibelworten, die vierte Zeile der Verse 
ist immer ein Bibelvers und mit dessen Ende müssen alle vorher- 
gehenden reimen, bei der Aufzählung der Gebote endet jede Ab- 
teilung, d. h. die Reihe der unter einen Satz des Dekalogs fallenden 
Gesetze, mit demselben Schlusse, welchen der betreffende Satz in der 
Bibel hat. Daß in einem solchen Rahmen wahre Poesie nicht ge- 
deihen konnte, ist ganz klar, Saadja hat sich wohl bemüht, in den 
Fußstapfen Kalirs zu gehen, es ist ihm aber nicht gelungen, er hat 
ihn an Künstelei übertroffen, dasjenige aber, worin Kalirs Kunst 
besteht, nicht erreicht. 

Saadja liebte es, seine größeren Arbeiten in mehrfacher Form 
auszuführen. Auch die Aboda des Versöhnungstages liegt in zwei 
verschiedenen Bearbeitungen von ihm vor. Die eine beginnt "3783 
BD aa map 9 PEN, sie ist wie die Asharot in außer- 
ordentlich gekünstelter Weise aufgebaut, sie hat alphabetische Reihen- 
folge, jede Strophe bringt achtmal denselben Versanfang, jedoch mit 
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der Erschwerung, daß bei den ungraden Zeilen vor den betreffenden 
Buchstaben jedesmal die Partikel 2 vorgesetzt ist, während die graden 
wiederum mit einer Bibelstelle, überdies mit demselben Worte enden, 
mit dem die vorhergehenden ungraden begonnen haben. Außerdem 
reimen je zwei Verse am Ende, und obendrein haben die Verse noch 
eine Zäsur, die ersten Halbverse haben durchgehenden Reim in der 
ganzen Strophe. Der Inhalt der Aboda weicht von dem üblichen 
nicht ab, Saadja schließt sich ganz unverkennbar an das Vorbild 
Joses an, er verwendet wie jener den weitaus größeren Teil der Dich- 
tung für die Einleitung und stellt.den Kultus des Versöhnungstages 
erst in der zweiten Hälfte dar. Man muß ihm die Gerechtigkeit wider- 
fahren lassen, daß er sich bemüht hat, diese Schilderung dramatisch 
zu beleben, aber da er so sehr viel Kraft auf die Innehaltung der 
äußeren Form verwenden mußte, war es unmöglich, daß der Inhalt 
nicht darunter litt. Nach Saadjas eigenem Zeugnis hat er noch mehr 
. Abodabearbeitungen (PoNX"D) geschaffen, eine davon ist neuer- 
dings fast vollständig wiedergefunden worden. Sie beginnt DAT>R 
a7pn m, sie enthält ebenfalls 22 Strophen zu je vier Doppelzeilen in 
der Reihe des Alphabets. Die Form ist weit einfacher als die der 
besprochenen Aboda. Die ungraden und die graden Verse haben in der 
ganzen Poesie durchgehenden Reim, die graden auf OD", die anderen 
auf 72. Etwas kompliziert wird die Anordnung durch die Ringwörter, 
die graden Verse endigen mit demselben Worte, mit dem der nächste 
ungrade beginnt, so daß dasselbe Wort zweimal hintereinander folgt. 
Die Sprache ist in unserer Poesie wesentlich einfacher als in der vorher- 
gehenden, der Inhalt hingegen stimmt in beiden vollständig überein, 
derart, daß in den meisten Fällen die Strophen einander decken, nur 
ist in der zweiten Dichtung die Darstellung weit kürzer. Ein Akro- 
stichon, das die Urheberschaft Saadjas verbürgt, ist in beiden nicht 
vorhanden, aber sie werden beide ihm zugeschrieben und bieten keinen 
Anlaß, ihre Echtheit anzuzweifeln. — Von größeren Arbeiten Saadjas 
ist ferner sein Hoschana-Zyklus zu erwähnen. Die Hoschanas für 
die einzelnen Tage zerfallen in drei Teile, das erste Stück beginnt 
stets mit 7yn>, das zweite mit Nav 757, das dritte mit dem bereits 
früher (S. 220) hervorgehobenen Refrain 7>1H> 1ayıı 7393 172 m23n ° 
rmaw2. Für den siebenten Tag ist die Zahl der Hoschanas nicht 
vermehrt. Die meisten Poesien aus diesem Zyklus sind mit den in 
Seph. enthaltenen identisch, sie haben alle eine viel einfachere Sprache 
2]* 
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als wir sonst von Saadja gewohnt sind, es ist sehr fraglich, wieviel 
davon Saadja selbst verfaßt und was er von anderen übernommen 
hat. Seine kleineren Arbeiten sind eine Anzahl Selichot für Fasttage 
oder für die Bußtage. Ihre Darstellungsweise ist nach Saadjas Manier 
ziemlich schwerfällig, meist knüpft er an bestimmte Themen, wie die 
zwölf Stämme Israels, die zwölf Steine im Brustschilde des Hohen- 
priesters, die Zerstörung der sieben Heiligtümer und ähnliche Gegen- 
stände an. Auch bei diesen im Namen Saadjas überlieferten Stücken 
ist die Echtheit nicht immer ohne weiteres festzustellen, manche 
davon sind jedoch neuerdings auch in Genisafragmenten wieder- 
gefunden worden und dort als ihm zugehörig bezeichnet. 

Die besten Schöpfungen, durch die Saadja das Gebetbuch be- 
reichert hat, sind seine zwei Bittgebete (n1wp2), von denen das 
eine TnEN nD TR, das andere 7725 7x sinn beginnt. Es sind 
die beiden von Abraham ibn Esra wegen ihres gemütvollen Inhalts und 
leichten Stils gerühmten Arbeiten. Tatsächlich sind es die einzigen 
Leistungen Saadjas, die in. die Gebetbücher aufgenommen wurden, 
der uns vorliegende Text rechtfertigt das ihnen gespendete Lob durch- 
aus, in der Hauptsache knüpfen sie an die Bibel an und stellen ent- 
weder Bibelverse oder ihnen nachgebildete Sätze zusammen. In 
ihnen kommt eine schlichte, aber tiefinnige Frömmigkeit zum Aus- 
druck. In der überlieferten Form jedoch sind diese Stücke nicht 
echt, sie sind mit jüngeren Zutaten durchsetzt, sind außerdem am 
Ende durch Arbeiten anderer Autoren aus späteren Zeiten mehrfach 
verlängert worden. Eine ausführliche Analyse findet man bei Lands- 
huth, a. .0.,.8293 1. 

Saadjas Art zu arbeiten stellt das höchste Maß von Verwick- 
lungen und Schwierigkeiten dar, deren der Piut fähig war, der Ver- 
fasser der mehrfach erwähnten alten Poetik sieht daher in seinen 
Piutim die letzten Ausläufer ihrer Gattung. Wegen ihrer Schwierig- 
keiten konnten Saadjas Arbeiten im Gottesdienste nicht benutzt 
werden, aber infolge des hohen Ansehens, dessen sein Namen sich 
erfreute, wurden sie studiert und vielfach zitiert. Wichtig wurde 
Saadjas Beschäftigung mit der Poesie dadurch, daß er sieh nicht 
nur als Dichter versucht, sondern auch die Theorie gepflegt hat. Die 
vielen wertlosen Dichtungen, die in seiner Zeit bereits im Umlauf 
waren, erregten seine Aufmerksamkeit, er sah sich daher veranlaßt, 
zur Verbesserung der Sprache und des Stiles der Poeten eine Art von 
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Lehrbuch zu verfassen. Wir besitzen neuerdings Fragmente 
seines Agron, das ursprünglich als eine Art von Reimlexikon ge- 
dacht war und die hebräischen Wurzeln nach ihren Anfangs- und 
Endbuchstaben alphabetisch zusammenstellte. In späteren Lebens- 
jahren jedoch hat Saadja diese Jugendarbeit erweitert, auch dem 
Inhalt, ‚der Seele der Gedichte‘ seine Aufmerksamkeit zugewendet 
und eine Poetik hinzugefügt, in der er sich auch über den Stil und 
die Bilder der Poesie verbreitete. 

3. In der Zeit nach Saadja folgen die Diehter von Bedeutung ein- 
ander in kurzen Abständen, die ersten Diehternamen in Europa tauchen 
auf, sie stammen sämtlich zunächst aus Italien, demjenigen Lande, 
welches auf dem Gebiete der jüdischen Wissenschaft die Verbindung 
der europäischen Länder mit dem Orient herstellte. Die Verbreitung 
der Diehtkunst ist ein Zeichen der zunehmenden Gelehrsamkeit und 
der wachsenden Stetigkeit in den Einrichtungen der Gemeinden. 
Der erste Name eines Paitan in Europa ist der Salomosb. Je- 
huda ha Babli (Paar mm "ana mob) am 950—980. Seinen 
Beinamen trägt er von seiner Heimat, der Stadt Rom, die seit den 
Zeiten der Apokalypse methaphorisch Babel genannt wird. Salomo 
war einst ein vielgelesener und geschätzter Dichter, er wurde häufig 
mit Kalir zusammen genannt, den er auch in den meisten seiner 
Poesien nachahmt, und zwar zumeist recht glücklich, vielfach aber 
ist sein Satzbau noch schwerer, seine Darstellung dunkler, seine 
Sprache härter als die Kalirs. Ein großer Teil seiner Poesien ist nur 
handschriftlich erhalten, wenige sind in die Gebetbücher übergegangen. 
Unter den letzteren ist OYDnD 7% 1X besonders bekannt geworden, 
ein Jozer zum ersten Pesachtage, in dem der Verfasser viermal 
seinen, dreimal den Namen ">72, wahrscheinlich den seines Bruders, 
gezeichnet hat. Schon Raschi hat diese Poesien, dieGerm., It. und Rom. 
aufgenommen haben, kommentiert. Außerdem hat Salomo eine Anzahl 
Selichas verfaßt, von denen wiederum einige durch die Gebet- 
bücher verbreitet worden sind. Durch alle seine Dichtungen geht ein 
Zug der Klage, „gleichsam ein leises, mühsam verhaltenes Schluchzen, 
das jeden Leser in seinen Bann zwingt.‘“ Ob Salomo Judenverfolgungen 
erlebt hat, wissen wir nicht, nach dem Tone seiner Klagen müßte man 
es annehmen. Auf dem Gebiete der Selicha wurde er als maßgebendes 
Vorbild betrachtet, man nannte die Gattung nach dem Muster der 
von ihm bearbeiteten Stücke n»»n>w. Endlich ist von seinen größeren 
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Arbeiten die Aboda mw4abn nnT8 zu nennen, eine der längsten 
und schwierigsten Dichtungen ihrer Art, die darin einen feinen poe- 
tischen Takt zeigt, daß sie bei der Schöpfungs- und Patriarchenge- 
schichte lange verweilt, jedoch der Aufgabe sich keineswegs gewachsen 
zeigt; sie wird bis heute in Rom. verwendet. 

4. Die nächsten Dichter gehören der Familie der Kalony- 
miden an, die durch die große Anzahl verdienstvoller Männer, die 
sie der Judenheit geschenkt hat, berühmt geworden ist. Die Familie 
stammte aus Lukka in Italien. Dadurch, daß sich eines ihrer Mit- 
glieder im Jahre 982 um die Rettung des Lebens Kaiser Ottos II. 
verdient gemacht hat, ist sie dann, mit einem günstigen Privileg aus- 
gestattet, nach Mainz übergesiedelt, wo sie ebenfalls eine hervorragende 
Rolle gespielt hat. Da auch die nach Deutschland ausgewanderten 
Kalonymiden den Beinamen „aus Lukka“ weitergeführt haben, ist 
häufig schwer zu entscheiden, ob die Vertreter des Namens in 
Italien oder in Deutschland gelebt haben. Dazu tritt die andere 
Schwierigkeit, daß in der Familie die gleichen Namen immer wieder 
vererbt wurden und daher häufig wiederkehren, so daß es nicht immer 
leicht ist, zwischen Großvätern und Enkeln, die mehrfach dieselben 
Namen tragen, zu unterscheiden. Um die Ausgestaltung des Gottes- 
dienstes in Deutschland hat die Familie sich aller Wahrscheinlichkeit 
nach außerordentlich verdient gemacht, sie brachte die in Italien 
heimischen Traditionen mit nach Deutschland; in späteren Jahr- 
hunderten hat man ihrer Einwanderung die Übertragung der Lehren 
von den „geheimnissen des Gebetes‘ zugeschrieben, sicherlich 
haben sie vieles aus dem italienischen und dem palästinischen Ritus 
mitgebracht und nach Deutschland verpflanzt. Dazu gehörte aller 
Wahrscheinlichkeit nach auch der Piut. Der erste Paitan aus dem 
Geschlechte ist Mose b. Kalonymos, genannt Mose der Alte 
(emp "272 mon). Über seine Lebenszeit gibt er selbst Aus- 
kunft, wenn er in einem seiner Verse sagt yonn "nn mab> ns nbar 
PMINn; er muß demnach etwa 900 Jahre nach der Zerstörung des 
zweiten Tempels gewirkt haben, das würde uns etwa in das Jahr 980 
führen. Seine Hauptarbeit ist die Keroba zum 7. Pesachtage mit dem 
Anfange T’MIRT2 MANS, die in mehrere Gebetbücher übergegangen 
ist. Sie ist stark mit Midrasch versetzt, im ganzen im Stile Kalirs, 
aber eine der besten Nachahmungen seiner Art, kraftvoll und klang- 
reich. Ein anderer Paitan aus demselben Geschlecht ist Kalony- 
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mus aus Lukka, der vielleicht früher als der eben genannte ge- 
blüht hat. R. Gerschom rühmt ihn als Gelehrten und erwähnt, daß er 
Kerobas für sämtliche Festtage gedichtet hat, die mit 
Hagada reich ausgestattet waren. Wir besitzen von jenen Dich- 
tungen jedoch sehr wenig, Zunz schreibt ihm die Abfassung der Rehitim 
für den Versönungstag, die an den Vers Jer. 107 247 T>n 787 85 2 
‚>21 anknüpfen, zu. Sie sind ebenfalls Zeichen tüchtigen Könnens. Be- 
kannter ist sein Sohn Meschullam b. Kalonymus, der 
bisweilen ebenfalls als Italiener bezeichnet wird, vielleicht auch dort 
geboren, aber sicher in Mainz gestorben ist, wo man neuerdings auch 
seinen Grabstein wiedergefunden hat. Auch er wird von R. Gerschom 
als gefeierter Gelehrter gerühmt, wir wissen auch, daß er.mit den 
angesehensten Männern seiner Zeit in Verbindung stand. Auch er 
war ein fruchtbarer Paitan. Bekannt geworden ist von ihm be- 
sonders die Keroba zum Versöhnungstage MUynTon, 
die noch heute in Germ. beim Morgengebet verwendet wird. Mehr- 
fach findet sich darin das Akrostichon o1a">p "ara D>wn, das 
seine Autorschaft bezeugt. Die Keroba besteht heute aus mehr als 
30 Stücken, aber nicht alle rühren von ihm her, es ist viel fremdes 
Gut in sie hineingeraten, u. a. auch die oben erwähnten Dichtungen 
seines Vaters. Für den Musafgottesdienst des Versöhnungstages hat 
Meschullam zweimaldieAboda bearbeitet. Er ist Verfasser von 
> yon, das im deutschen Ritus gebräuchlich ist. Das Stück hat 
unter allen bekannten Abodas die unregelmäßigste poetische Form; 
das ist für die in Deutschland lebenden Dichter vielfach auch später 
bezeichnend, daß sie das Grundgesetz der Poesie, das Gleichmaß, 
nicht beachteten. Es fällt auf, daß der Aboda auch der Reim fehlt. 
Es ist nachgewiesen worden, daß der Verfasser offenbar die Absicht 
hatte, die Aboda Joses abzukürzen und in einer seinen Zeitgenossen 
angenehmen Form, d. h. angefüllt mit schweren Worten und poe- 
tanischen Wendungen, vorzutragen; neben dem Alphabete hatte 
er auch das verhältnismäßig lange Akrostichon seines Namens anzu- 
bringen. Aus all den Schwierigkeiten wußte er sich nicht recht heraus- 
zuhelfen, daher gestaltete er den Bau der Aboda so unregelmäßig, 
daher hat er manches sehr kurz und sprunghaft, anderes wieder mit 
großer Ausführlichkeit behandelt. Zur Aboda gehörte auch eine 
Introduktion >>n DIR Fon, die von den Gemeinden nicht mit über- 
nommen wurde und daher bis in die neueste Zeit in den Handschriften 
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vergraben blieb. Dasselbe Schicksal hatte seine zweite Aboda MDR 
anınbp> iz, die, wie es scheint, im Mittelalter in Sachsen und Böh- 
men gebräuchlich war und sich in den Handschriften von Germ. meist 
am Rande von > Yan findet. Der Bau ist ein viel regelmäßigerer, 
das ganze Stück enthält vierzeilige Strophen, die mit Reimen ver- 
sehen sind. Der Inhalt ist derselbe wie in 73 Y’aN, die Art der Bear- 
beitung schließt sich noch enger an Jose an. Außer für den Ver- 
söhnungstag hat unser Dichter auch für das Pesachfest gearbeitet, 
unter den Piutim des zweiten Tages findet sich in Germ. manches Stück 
von ihm. Seine Diehtungen hatten das Schicksal, das vielen Piutim 
bereitet war, sie wurden von den Abschreibern und den Gemeinden, 
denen sie zu lang waren, vielfach gekürzt und dadurch verstümmelt; 
insbesondere die Bibelverse, die den Schmuck der Strophen aus- 
machten, mußten vielfach weichen. 

5. Alle hier zuletzt erwähnten Dichter haben ihr Arbeitsfeld 
hauptsächlich da gesucht, wo sich im Festzyklus Kalirs Lücken fanden, 
sie haben den Gemeinden dazu verholfen, die Kette der Piutim zu 
vervollständigen, wo ihnen Kalirisches Material fehlte. Der wichtigste 
unter den Paitanim, die in Deutschland sich in der genannten Rich- 
tung betätigt haben, war Simon b. Isaak b. Abun (prrx7 2 jıymw 
128 22) aus Mainz um 1000. Er wurde bisweilen auch der Große 
zubenannt, wurde allgemein als einer der verdientesten Zeitgenossen 
verehrt, er galt sogar vielfach als ein erprobter Wundertäter (Ta1>n 
&%0:3). Ein besonderes Verdienst scheint er sich durch die Abwehr 
oder Beendigung einer Judenverfolgung in Mainz im Jahre 1012 
erworben zu haben, wegen seiner Bemühungen um die Rettung der 
Gemeinden wurde er weithin iu den Seelengedächtnissen zum ewigen 
Andenken erwähnt. Sein Name erfreute sich in jeder Beziehung eines 
guten Klanges, sein Hauptverdienst aber lag auf dem Gebiete des 
Piut, seine Kompositionen waren in Frankreich und Deutschland fast 
überall angenommen. sie bildeten die beste und vortrefflichste Er- 
gänzung zu denen Kalirs. Man darf ruhig sagen, daß überall, wo 
Kalirs Piutim fehlten, bis auf die wenigen Ausnahmen, in denen die 
zuletzt erwähnten Dichter die Gemeinden versorgt hatten, Simon b. 
Isaak eingesprungen ist und die Lücken ergänzt hat. Wir besitzen 
daher in Germ. von ihm einen Jozerundeine vollständige Keroba 
für den zweiten Tag des Neujahrsfestes, dieselben Dich- 
tungen für den siebenten Tag von Pesach und den zweiten des 
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Wochenfestes; auch für den Zwischensabbat von Pesach hat 
er ein Jozer verfaßt. Er folgt ebenfalls den Spuren Kalirs, benutzt 
auch die jüngeren Paitanim, aber er verfügt nicht über die Kraft ihrer 
‚Darstellung, vor allem nicht über die Fähigkeit, sich so kurz zu fassen, 
wie sie es getan haben. Das äußere Beiwerk seiner Dichtungen ist 
dasselbe wie bei den anderen Paitanim, Alphabete, Namensakrosticha, 
bisweilen sogar ungewöhnlich lange Reime und Refrains. Mit den 
letzteren hat er nicht immer Glück gehabt, sie wurden vielfach im 
Laufe der Zeit gestrichen. Überhaupt hat der Wunsch nach Kürzung 
gerade seine Poesien schwer getroffen, von dem 7157 T>n anfangenden 
Rahit z. B. ist eine ganze Hälfte weggefallen, ursprünglich war jeder 
Vers mit 57757 >52 von einem anderen mit 7128 75% begleitet, der All- 
macht des himmlischen war die Schwäche und Nichtigkeit des mensch- 
lichen Königtums gegenübergestellt. Simon war, wie es scheint, der 
erste Paitan in Deutschland, der poetische Introduktionen 
verfaßt hat, durch ihn ist diese Gattung von Poesien eingeführt worden, 
spätere haben sie dann häufig nachgeahmt und sogar nicht verschmäht, 
zu den Kompositionen anderer poetische Einleitungen zu verfassen. 
Vieles in den Festgebeten wurde Simon ohne Grund zugeschrieben, 
so z.B. die Asharot ran» ns in Germ., die schon von älteren Autoren 
zitiert werden, die obendrein im Gegensatz zu allen anderen Arbeiten 
Simons des Reimes entbehren. Wahrscheinlich hat er niemals Asharot 
gearbeitet, da Germ. bereits damit versehen war; ausgeschlossen wäre 
es jedoch nicht, daß eine derartige Komposition von ihm verloren 
gegangen ist. Auch für die Sabbate hat er sehr viele Piutim ver- 
faßt, damals begann man die Zahl der mit poetischen Kompositionen 
auszustattenden Sabbate bedeutend zu erweitern, Simon ist auch 
hierin für viele Nachfolger Vorbild geworden. Endlich ist seine Be- 
tätigung auf dem Gebiete der Selicha zu erwähnen. Auch hierfür 
ist das zehnte und elfte Jahrhundert entscheidend gewesen, die poe- 
tischen Selichas bürgerten sich immer mehr ein und verdrängten die 
alten, reimlosen, schlichten Kompositionen, die häufig an Poesie und 
vor allem an Tiefe des Empfindens alle künstlichen Produkte der 
späteren Zeit übertroffen haben. Von Simon besitzen wir eine große 
Anzahl von Selichas, Techinnas und Introduktionen zu den Selichot 
für den Versöhnungstag und die Bußwochen. Der Dichter tritt als 
Vorbeter der Gemeinde auf und ergreift in ihrem Namen das Wort. 
Neben dem Bewußtsein der Sündhaftigkeit, das überall durchklingt, 
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bringt er die Klagen über die Not der Zeit zum Ausdruck; grausame 
Verfolgungen haben soeben stattgefunden, bei denen das Bekenntnis 
zur jüdischen Religion verboten war, viele zwangsweise getauft wurden, 
andere es vorzogen, sich selbst den Tod zu geben, wobei besonders die 
Frauen mit Opfermut vorangingen und mit Todesverachtung sich in 
die Fluten stürzten, um nicht den Verfolgern in die Hände zu fallen. 

6. Dieselbe gedrückte Stimmung wie in Simons Selichas kehrt 
in denen seines etwas jüngeren Zeitgenossen R. Gerscho mb. 
Jehuda, der „Leuchte des Exils“‘, wieder. Gerschoms geschicht- 
liche Bedeutung liegt nicht auf dem Gebiete des Gottesdienstes, aber 
auch er trat als Verfasser von Selichas auf und beklagte darin eben- 
falls die Verfolgungen, unter denen er gelitten hatte, bei denen, wie 
bekannt, sein eigener Sohn zwangsweise zur Taufe geschleppt worden 
war. Von Gerschoms Poesien ist eine besonders bekannt geworden, 
der Pismon j1972 7379 YAR 27a mit der Introduktion M792 37 
Ommas, die den Gebeten am Rüsttage zum Neujahrsfeste den 
Namen gegeben hat. Das hohe Ansehen des Verfassers und die Be- 
liebtheit der Poesie haben nicht verhindern können, daß sie sehr stark 
gekürzt wurden, ein Schicksal, das auch anderen Kompositionen 
desselben Meisters zuteil geworden ist. Fast ausschließlich als Ver- 
fasser von Selichas ist Benjaminb. Serach bekannt. Man gab 
ihm den Beinamen der Große, man nannte ihn bisweilen auch den 
Mann des Gottesnamens, 27 >72, nicht etwa, weil er als Wunder- 
täter aufgetreten wäre, sondern weil eine seiner Selichas, 2077 ’7 NEN 
>77371, nach den Anfängen des Gottesnamens von 42 Buchstaben auf- 
gebaut ist, und weil er auch in seinen Ofan-Dichtungen vielfach mit 
dem Gottesnamen arbeitet. Als seine Lebenszeit gibt er selbst 990 Jahre 
nach der Zerstörung des Tempels, d. h. etwa 1060 an, seine Heimat 
ist wahrscheinlich in den Balkanländern zu suchen. Er hat eine große 
Anzahl von Selichas verfaßt, von denen einige auch im Germ. 
aufgenommen und mit großer Feierlichkeit vorgetragen wurden, 
wie die Akedas Dorn >32 DON und Try nams. Sie sind meist 
in einfachem Stile verfaßt, durchdrungen von tiefen und echten Emp- 
findungen, der Inhalt ist hauptsächlich der Klage gewidmet, wahr- 
scheinlich hat der Verfasser in seiner Heimat ebenfalls schwere Zeiten 
erlebt. Neben Selichas hat er auch für Jo zer gearbeitet, in Germ. 
sind seine Diehtungen für den Sabbat vor dem Pesachfeste 1325 "IR 
>> erhalten, sein Ofan ist dramatisch belebt, je eine Strophe ist 
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immer der Huldigung der Engel gewidmet, die zweite der ent- 
sprechenden Erwiderung Israels. 

Aus derselben Zeit seien hier noch zwei Dichter erwähnt, die 
besonders durch die außerordentlich kunstvolle Form Aufsehen erregt 
haben, die sie in ihren Arbeiten anwenden. Zuerst Joseph b. 
Salomo aus Carcassonne, der vor Raschi geschrieben haben muß. 
Seinen Jozer zum Sabbat in der Chanukkawoche verwenden Germ. 
und It., »2 Mo2N 93 T7IN besteht aus Strophen mitneunfachem 
Alphabet, eine Häufung, die sich bei den älteren Dichtern nur ganz 
selten und auch nur in der Aboda findet; naturgemäß wurde die 
Sprache der Dichtung ungewöhnlich schwierig, sie mußte daher schon 
sehr früh mit Kommentaren versehen werden. Noch origineller ver- 
fuhr sein Zeitgenosse Zahlal b. Netanel, der als Verfasser 
einer einzigen Poesie bekannt geworden ist, die durch ihren Bau 
Aufsehen erregte. Sein Hymnus 2py7 "125 besteht aus 248 Zeilen mit 
dem durchgehenden Reime 2%, worauf der Verfasser sich sehr viel 
zugute tat. Der Inhalt des Stückes ist darum bemerkenswert, weil 
er eine Schilderung von Gottes Einheit und seinem Schöpfungswerke 
gibt, die zum erstenmal sich durchwegs an das Buch Jezira anschließt; 
entsprechend der Auffassung jener alten Schrift wird die gesamte 
Schöpfung, auch der Mensch, aus der Kombination der Buchstaben 
des Alphabets hergeleitet. Am Schluß geht der Verfasser zu einer 
Schilderung der Güte Gottes und seiner Wohltaten gegen Israel über; 
da er besonders auf die Siege der Hasmonäer hinweist, dürfte er eben- 
falls für das Chanukkafest gedichtet haben. Zahlals Heimat ist in 
Frankreich oder auf dem Balkan zu suchen. Seine Poesie zeigt uns, 
zu welchen Seltsamkeiten die Entwicklung des Piut führte; trotzdem 
sie fast nur aus Künstelei und Gelehrsamkeit bestand, vom Inhalt 
und Ton eines Gebetes sehr weit entfernt war, erfreute sie sich im 
Mittelalter hohen Ansehens. 

7. Um 1050 beginnt insofern eine neue Epoche in der Geschichte 
des Piut, als für einfache Kompositionen kaum mehr Raum war und 
die Dichter sich daher darauf verlegten, innerhalb des vorgezeichneten 
Rahmens die Poesie immer mehr auszuarbeiten, indem sie auch mehr 
als früher das Gebiet der poetischen Selicha pflegten. In der Sprache 
ist um jene Zeit ein gewisser Fortschritt zu verzeichnen, die Sprach- 
studien verbreiten sich allmählich, es wird daher auf Korrektheit des 
Stils mehr geachtet, es tritt eine gewisse Befreiung vom Schema der 
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alten Paitanim ein, die Diehter knüpfen nieht mehr so eng wie früher 
an den Midrasch an, sie bevorzugen die Bibel, geben allerdings ihren 
Inhalt sehr gern in der Redeweise des Talmuds oder Midrasch wieder. 

Eine Beeinflussung durch die gleichzeitig erblühende Dichtkunst 
in Spanien ist nicht zu bezweifeln; wie weit sie im einzelnen geht, 
ist nicht leicht zu erweisen. An der Spitze der neuen Epoche stehen 
zwei Dichter aus dem nördlichen Frankreich, die beide als Talmud- 
lehrer großes Ansehen genossen; sie sind die letzten Autoritäten, die 
ernstlich über die Zulässigkeit des Piut innerhalb der Gebete sich zu 
äußern hatten, es war selbstverständlich, daß beide ihre Zustimmung 
gaben. Der erste ist Elia b. Menachem der Alte aus Le Mans. Er ist 
Verfasser von größeren Kompositionen, zunächst von "In Tan" Ta, 
Asharot in gereimten vierzeiligen Strophen mit Alphabet und dem 
Akrostichon seines Namens. Sie sind sehr geschickt gearbeitet, geben 
der Reihe nach die biblischen Gebote und die späteren Verordnungen, 
bei den Verboten zunächst diejenigen, auf die schwere Strafen gelegt 
sind, dann erst die einfachen Verbote. Die Asharot Elias genossen 
sehr hohes Ansehen, sie wurden als zuverlässige Auslegungen der 
biblischen und talmudischen Gesetze häufig herangezogen und in den 
gelehrten Diskussionen eifrig besprochen. Eine zweite größere Kom- 
position von ihm führt den Titel 770 oder ausführlicher 731927 770; 
sie gibt eine Zusammenstellung der täglich am Morgen zu betenden 
Bibelstellen und enthält zwei längere Gebete, >> man 7MR und TAN 
=> nm»yn 2%, die unter die Gebete des Versöhnungstages auf- 
genommen wurden, das Ganze enthält It. in seinen älteren Ausgaben. 
Auch als Verfasser von Selichas war Elia bekannt, die meisten gingen 
jedoch mit dem altfranzösischen Ritus, der sie enthielt, unter. Sein 
Zeitgenosse war Joseph b. Samuel Bonfils (a1a Snmaw ’a ao" 
2>y), der aus Narbonne, dem Sitze alter jüdischer Tradition, stammte 
und in Limoges lehrte. Er war als Sammler und Verbreiter halachischer 
Literatur außerordentlich geachtet, er hatte auch als liturgischer 
Dichter eine hervorragende Stellung, seine Arbeiten zeugen von 
kühnem Schwung der Gedanken und enthalten schöne Bilder. Ge- 
bräuchlich geworden ist nicht viel davon, obwohl er fast sämtliche 
Feiertage durchgehend bearbeitet hat. Die meisten seiner Poesien sind 
mit dem altfranzösischen Ritus zusammen untergegangen, einige 
davon haben sich jedoch auch in anderen Gebetbüchern erhalten. 
Dazu gehören die Maarib- Kompositionen zum ersten Abend des 
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Wochenfestes 39% a8 7%” und des Hüttenfestes 79378 DT TR 
ann, die alle mit seinem Namen gezeichnet sind. Ferner besitzen 
wir von ihm Jozer und Keroba für den Großen Sabbat vor 
dem Pesach, im ganzen 11 Stücke, darunter die umfangreiche ha- 
lachische Abhandlung MIT mar >, deren Schluß nos 170 bon 
n>>r> in die Pesachhagada übergegangen ist. Diese Abhandlung 
Tobelems fand ebenfalls sehr viel Beachtung und wurde mehrfach mit 
Kommentaren versehen. Auch die Sabbate nach dem Pesachfeste hat 
er mit mehreren Jozerstücken ausgestattet, vielleicht ist er der erste 
gewesen, der für diese Sabbate gedichtet hat. Neben dem altfranzö- 
sischen und deutschen hat auch der griechische Ritus eine Anzahl 
Stücke von ihm angenommen. 

8. Unter ihren Zeitgenossen gebührt die Palme dem Dichter 
Elia b. Schemaja. Seine Heimat war, nach einer Überlieferung 
unbekannten Ursprungs, Bari in Unteritalien, wo damals eine sehr 
berühmte jüdische Gelehrtenschule bestand, von der man sprich- 
wörtlich bis in Frankreich und Deutschland erzählte; sonst wissen 
wir von Elias Lebensverhältnissen nichts. Er ist einer der besten 
Selichadichter, der oft sogar die allgemein übliche Kunst- 
form vernachlässigt, um dem Inhalt und der Sprache seiner Kom- 
positionen mehr Aufmerksamkeit schenken zu können. Der Aufbau 
der Selicha nach ihren drei Teilen Klage, Bitte und Hoffnung ist bei 
ihm stets sehr sorgfältig durchgeführt, seine Gedanken sind nicht sehr 
zahlreich, er bewegt sich immer in demselben Kreise, aber man merkt 
jeder seiner Dichtungen an, daß die Worte aus dem Herzen eines tief 
empfindenden Menschen kommen. Der Inhalt ist meistens elegisch, 
der Dichter ringt nach Worten, um seinem Kummer über das Leid der 
Gemeinde Ausdruck zu geben, alles Leid führt er auf die Sündhaftig- 
keit des Geschlechtes zurück, aber er unterliegt nicht dem Druck der 
Sünde, sondern er versteht es immer, sich durchzuringen zu der Zuver- 
sicht, daß Gott die Sünde tilgt und mit ihr auch die Dränger vernichtet. 
Für die Nichtigkeit und Ohnmacht des Menschen gegenüber der 
Größe und Allmacht Gottes hat kaum ein Selichadichter wieder so 
innigen, aus dem Herzen kommenden und kraftvollen Ausdruck ge- 
funden. Die Zahl von Elias Selichas belief sich auf mehr als 30, einige 
der schönsten und besten in Germ. gehen auf ihn zurück (dazu gehören 
A923 AR ‚Drpmmn Para np TIDMR man DIR TODDS ITR 
Saab 29 Spbrr ns, MIIIHR 72 Pr Tata RIPR ‚nmaT). 
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9. Sehr berühmt war in Deutschland das ganze Mittelalter hin- 
durch Meir b. Isaak, der zur Zeit, als Raschi sich dort aufhielt, 
als Vorbeter in Worms wirkte und auch meist ‚der Vorbeter‘ (8a 77 
max map prrxn na) genannt wird. Er war als einer der besten Kenner 
der Gebetordnung und det. gottesdienstlichen Bräuche geschätzt, 
seine Art, Gebete zusammenzustellen und vorzutragen, galt allgemein 
als maßgebend, er war eine Autorität in bezug auf Gebet- und Piut- 
text, gestattete sich auch manche ‚Neuerungen, die dann auf Grund 
seines Beispiels angenommen wurden. Als liturgischer Dichter war 
er sehr populär, man rühmte, daß keiner gleich ihm nach Hagada, 
Halacha und Vorschriften Sühngebete zu machen verstanden hätte, 
Gemeinden erwähnten seiner fernhin im Seelengedächtnis und be- 
gründeten das damit, „daß er die Augen Israels durch seine Piutim 
erleuchtet hatte“. Er hat sehr viel zur Ausgestaltung des Gottesdienstes 
beigetragen, aber nur weniges hat die Zeiten überdauert, seine Kom- 
positionen wurden hauptsächlich in seiner Heimat, in Worms, benutzt, 
wo manches allerdings bis zum heutigen Tage im Gebrauch ist; andere 
Dichtungen waren in Mitteldeutschland üblich, sind aber später bei 
der Vereinheitlichung des Ritus verschwunden, die allerwenigsten 
haben weitere Verbreitung gefunden. Der Stil Meirs ist nicht immer 
gleichmäßig, er ist in Hochzeitsliedern, von denen er mehrere verfaßt 
hat, sehr einfach, im Jozer, wovon außerhalb Worms heute nur ein 
einziger noch im Gebrauch ist, dunkel, in den Selichas gewandt und er- 
greifend. Einige Dichtungsarten sind ihm eigentümlich und zu seiner 
Zeit zuerst in die Kompositionen eingeführt worden. So die längeren 
halachischen Exkurse (9122) in den Maarib-Diehtungen, 
von denen einer 237 27° 718 zum zweiten Pesachabend, überall in 
Germ., der andere zum ersten D>4y MD TN>TN nur in Westdeutsch- 
land erhalten geblieben ist. Eine andere Art von ihm eingeführter 
Poesien sind die aramäischen Indroduktionen zum 
Targum von Sidra und Haftara an solchen Feiertagen, an 
denen in Deutschland die aramäische Übersetzung vorgetragen wurde 
(oben S. 191, 193). Davon hat sich eine erhalten, > naTpx für 
den ersten Tag des Wochenfestes. Das Stück preist den Schöpfer 
und Gesetzgeber als Freund Israels, welchem für die Erlösungszeit 
irdische und himmlische Freuden verheißen sind. Glühende, farben- 
reiche Schilderung des Heiles, das den Frommen im messianischen 
Zeitalter bereitet wird, hat der Poesie eine außerordentliche Beliebt- 
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heit eingetragen, so daß sie allein unter allen ähnlichen Arbeiten die 
Zeiten überdauert hat. Unter den Selichas Meirs behandeln die meisten 
das Thema der Akeda oder, was inhaltlich auf dasselbe hinauskonimt, 
das der Techinna. Vielleicht hängt diese Eigentümlichkeit bereits 
mit der düsteren Stimmung zusammen, in welche die deutsche Juden- 
heit am Ende von Meirs Lebenszeit durch die blutigen Verfolgungen 
. des Jahres 1096 versetzt wurde. Unter den jüngeren Zeitgenossen 
Meirs sei hier kurz auch Raschi (1040—1105) genannt. Sein Ruhm 
ist vor allem durch seine unerreichten Kommentare begründet worden, 
aber es war selbstverständlich, daß von einem Manne mit derart ge- 
feiertem Namen jede Leistung volle Beachtung fand. So hat Raschi als 
Bearbeiter eines Siddurs, als die im Machsor Vitry hauptsächlich maß- 
gebende Autorität, als Kommentator des Piut großen Einfluß auf 
die Ausgestaltung des Gottesdienstes geübt. Er hat sich auch als 
Dichter versucht, hat allerdings nur Selichas verfaßt, deren Grundzug 
tiefe Wehmut und bittere Klage sind. Zwei Introduktionen von ihm 
DAIIDI2 RT DIRDET DR’ und Irn25 DXO TR sind in Germ. all- 
gemein üblich, eine andere 727P> >on findet nur in der „Altneuschul“ 
in Prag Verwendung. Der Inhalt der Selichas ist aus Targum und 
Midrasch entlehnt, der Stil ist einfach und klar; ein Dichter von be- 
sonderer Kraft ist Raschi nicht gewesen, aber sein gesunder Instinkt 
hielt ihn von Künsteleien und Geschmacklosigkeiten zurück. In seinem 
ganzen Kreise, in der durch ihn begründeten Schule war es allgemein üb- 
lich, daß die berühmten Lehrer des Talmuds auch die synagogale 
Poesie zu bereichern versuchten, fast alle Koryphäen der Tosafisten- 
schulen sind auch als Dichter aufgetreten, ohne besonderen Ruhm 
auf diesem Gebiete zu ernten. Am bekanntesten noch ist Raschis 
Enkel, Jakob Tam, geworden, dessen aramäische Haftaraintroduktion 
SınD 2°2° in Germ. bis heute vielfach gebräuchlich ist. 

10. Eine größere Anzahl von Paitanim wurde in Deutschland 
durch die Schrecken, die dem ersten Kreuzzuge vorangingen, zum 
Dichten angeregt, sie geben die verzweifelte Stimmung wieder, in 
die die Juden am Rhein durch den plötzlichen, unerwarteten Aus- 
bruch der Volksleidenschaft gegen sie versetzt wurden. Der älteste 
Verfasser von Elegien, die den ersten Kreuzzug behandeln, war Me - 
nachem b. Machir in Regensburg, ein Freund und Korre- 
spondent Raschis. Von ihm rührt die Kina 7"1y8 >ax her, die in Germ. 
am 9. Ab zum Vortrag kommt und ganz allgemein die Leiden des 
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Jahres 1096 schildert. Sie ist 3% 213 215971 On ">28 gezeichnet, 
der Verfasser will durch das Beiwort seine gedrückte Stimmung kenn- 
zeichnen. Menachem ist ferner Verfasser von Selichas für die Fast- 
tage des 17. Tammus und 13. Adar. Außerdem hat er einzelne Jozer- 
stücke für Sabbate geschrieben, zum Teil für solche, die bis dahin noch 
gar keine poetischen Kompositionen hatten. Er ist ferner der erste, 
der in Deutschland ein poetisches nn) verfaßte, worin sich vielleicht 
schon ein Einfluß der spanischen Dichter zu erkennen gibt. Endlich 
ist die inGerm. am Sabbat gebräuchliche Hoschana 27 D7x ryWw72 
ms» 2> von ihm. — Ein zweiter Dichter, der die Leiden von 
1096 schildert, ist David b. Meschullam; er gehörte zu den 
Abgesandten der Gemeinde in Speier, die im Jahre 1090 von Kaiser 
Heinrich IV. das überaus günstige Privileg heimbrachten. Der plötz- 
liche Umschwung in der Lage der Gemeinde klingt durch seine Dich- 
tung durch. Er ist Verfasser der Selicha "m7> "a7 > Dr, die 
von der Grausamkeit der Kreuzfahrer berichtet; der Text ist mehr- 
fach verstümmelt worden. Dasselbe Thema behandelt Kalony- 
musb. Jehuda in Mainz, wie es scheint, ein Sohn jenes Jehuda 
b. Kalonymus, der ebenfalls an der Deputation bei Kaiser Heinrich 
teilgenommen hatte. Er verfaßte zwei Kinot Da on 7m a und 
Sa IyıD HNaR sowie mehrere Selichas, u. a. Dr apy" Sp >pri ma 
und MYpıxa 228, die alle der Klage über den Untergang der ruhm- 
reichen und blühenden Gemeinden am Rhein gewidmet sind. Kalonymus 
ist auch sonst als synagogaler Dichter hervorgetreten, er dichtete 
zahlreiche Jozer, Ofan und Sulat für Sabbate, besonders 
in letzteren hat er ebenfalls die Klage über die traurigen Erlebnisse 
seiner Zeit vorgebracht, und seitdem sind die Sulat sehr häufig dazu 
benutzt worden, um das Thema der Verfolgungen zu behandeln; die 
Sabbate zwischen Pesach- und Wochenfest sind sämtlich mit solehen 
versehen. Außerdem hat Kalonymus Sabbatpoesien für besondere 
Gelegenheiten, wie Hochzeitswoche, Beschneidung usw., verfaßt. — 
Endlich ist unter den Männern, die Elegien über das Jahr 1096 ge- 
schrieben haben, Elieserb. Nathan aus Mainz zu nennen. Von 
ihm sind die beiden Sulat 1:yaw 1731R2 Dan und a by 75 IN 
sowie die Selichas ap O7 orman und RD 270 7, in denen über 
den Glaubenszwang geklagt und die Opferwilligkeit der Gemeinden ge- 
rühmt wird. Elieser, der ein selten hohes Alter erreicht hat, mußte 
am Ende seiner Tage auch noch die Verhetzungen mitansehen, die 
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1147 dem zweiten Kreuzzuge vorangingen; er hat auch ihnen ein 
Klagelied geweiht, die Selicha TN207 naı mmnan ns. Auch sonst hat 
er sich um die synagogale Poesie viel gekümmert. Er verfaßte einzelne 
Jozer für den Sabbat der Bußwoche und für Familienfeste. Wichtiger 
aber war es, daß er die alten Piutim studierte und grundgelehrte 
Kommentare dazu schrieb. 

11. Die traurigen Ereignisse des Jahres 1096 wiederholten sich 
sehr häufig, wenn auch nicht immer in so erschreckendem Umfange. 
In jenen religiös erregten Zeiten, in denen das Volk daran gewöhnt 
wurde, in den Juden die Urheber jeglichen Unglücks und jeglicher 
Not zu sehen, verging selten ein Jahrzehnt, in dem nicht mehrere Ge- 
meinden Opfer der Volkswut oder der gewaltsam entfesselten Leiden- 
schaften wurden. Der Glaubenstreue, der Hingabe von Gut und Leben 
wurde in der synagogalen Dichtung ein Denkmal gesetzt, die zahl- 
reichen Poesien, die zum größten Teil nur in denjenigen Gemeinden, 
deren Schicksale sie betrafen, zur Verwendung kamen und infolge- 
dessen bis in die Neuzeit meistens nur handschriftlich erhalten waren, 
blieben häufig die einzigen Zeugen des Heldenmutes, den die jü- 
dischen Gemeinden in ihren Leiden bewiesen haben. Jene Zeit hat 
eine große Anzahl von Dichtern geweckt, die für die Allgemeinheit 
und die Geschichte wenig Bedeutung besitzen, deren Namen wir daher 
hier übergehen dürfen; ihr Verdienst besteht nur darin, daß sie das 
Martyrium ihrer Gemeinden verherrlicht haben. Nur ganz wenige, 
die ein allgemeineres Interesse beanspruchen dürfen, seien genannt. 
Über die Ereignisse des zweiten Kreuzzugs berichteten Joel b. 
Isaak ha Levi aus Bonn in "7 722° sowie sein Landsmann 
Ephraim b. Jakob, der selbst die ganze Schreckenszeit mit- 
gemacht hat. Seine Dichtungen fallen dadurch auf, daß sie häufig 
der Verfolgungen und der Märtyrer gedenken, man merkt es ihnen an, 
daß sie in einer von Blut getränkten Umgebung entstanden. Er ist 
übrigens der letzte Paitan in Deutschland, der aramäische Stücke 
verfaßt hat. Seine wertvollste Leistung für den Gottesdienst ist sein 
umfangreicher Kommentar zum Machsor, nach dem, was davon ver- 
öffentlicht ist, ein sehr wichtiges Werk mit Quellenangaben aus der 
alten Literatur. Sein Zeitgenosse, der häufig mit ihm verwechselt 
wurde, ist Ephraim b. Isaak aus Regensburg, bekannt als 
halachischer Schriftsteller. Unter den Dichtern in Frankreich und 
Deutschland hat er die besten Leistungen aufzuweisen; „kurz und 
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dennoch klar, anmutig, wenngleich scharf, bedient er sich reiner und 
fließender Ausdrücke, deren Schmuck die biblischen und talmudischen 
Anspielungen ausmachen“. Von seinen Poesien sind nur Selichas 
verbreitet worden, so 02 > "na für den Fasttag des 10. Tebet 
und einige (jpr s211 vor dar und IR Dp0N DR) für den Ver- 
söhnungstag und die Bußzeit. Jünger als er st Menachemb. 
Jakob, der 1203 in Worms gestorben ist, er diehtete viele Jozer, 
Klagelieder und Selichas, alle mit dem traurigen Inhalt, der jener Zeit 
eigentümlich ist. Neben Ephraim ist er der letzte, der über das Thema 
der zehn Märtyrer Poesien verfaßt hat. Endlich sei hier aus dem Kreise 
der Tosafisten noch Meir b. Baruch aus Rothenburg (gestorben 
1293) genannt, der berühmteste Rabbiner in Deutschland, dessen 
Einrichtungen und Verhalten für die Ausbildung der gottesdienst- 
lichen Bräuche in Deutschland von größtem Einfluß gewesen sind. 
Als liturgischer Dichter hat er eine große Anzahl von Poesien verfaßt, 
meistens für ernste Tage; davon sei hier nur die Kina Dxa 79110 »InY 
genannt, ein Klagelied über die öffentliche Verbrennung des jüdischen 
Schrifttums in Paris im Jahre 1254, die in Germ. in allen Gebetbüchern, 
selbst in denen der reformierten Gemeinden, für den 9. Ab Auf- 
nahme gefunden hat. 

12. Die Zahl der Piutdichter wird im Laufe der Zeit geringer, 
auch ihre Kompositionen werden spärlicher; der Gottesdienst war 
in seinen hauptsächlichsten Verzweigungen mit Dichtungen reichlich 
versehen, die Gemeinden hatten aus dem ihnen vorliegenden Material 
ihre Piutim bereits ausgewählt und waren nicht mehr geneigt, zu 
wechseln, die alten Lieder gegen neue einzutauschen. Völlig versiegt 
ist aber der Quell der synagogalen Poesie auch dann nicht, vereinzelte 
Dichter hat es in allen Jahrhunderten gegeben und es fand sich auch 
immer eine Gelegenheit bald ernster, bald freudiger Art, die sie zum 
Diehten anregte. Einen großen Aufschwung hat die Synagogen- 
dichtung dann in einigen Ländern des Orients vom sechzehnten Jahr- 
hundert angenommen. Der sepharadische Ritus, der ihnen durch die 
Flüchtlinge aus Spanien und Portugal überliefert wurde, entbehrte der 
Piutim fast vollständig; so sind den Juden in den Balkanländern, 
in Yemen und in Persien eine Anzahl Dichter erstanden, die den 
Gottesdienst mit ihren Werken sehr reich ausschmückten, die sich 
dabei auch nicht immer an das Hebräische hielten, sondern bisweilen 
auch ihrer Landessprache sich bedienten. Dichter von besonderer 
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künstlerischer Bedeutung sind darunter kaum vorhanden, im all- 
gemeinen schließen sie sich an die Muster der älteren religiösen Dich- 
tung an, ihre Nachbildungen sind bisweilen ganz wertvoll. 


$ 42. Die wichtigsten Paitanim. 
III. Spanier. 


Literatur: Zunz, das.; Landshuth, das.; M. Sachs, Die religiöse Poesie 
der Juden in Spanien; G. Karpeles, Geschichte der jüdischen Literatur, 
Bd. I; Brody und Albrecht, das. 


1. In Spanien hat sich die synagogale Poesie zur höchsten Blüte 
entfaltet, sie hat dort ihren vollkommensten Ausdruck gefunden, 
niemals wieder hat sie eine Stufe erreicht, in der eine gleiche Anzahl 
religiöser Gesänge von solcher Vollendung in Form und Inhalt ent- 
standen wäre. Die Blütezeit der hebräischen Diehtung in Spanien 
beginnt nach dem Aufhören der großen Meister im Orient, sie nimmt 
auf, was dort begonnen wurde, „Als Ostens Söhne keinen Ton mehr 
fanden, Da sind des Westens Dichter aufgestanden.‘‘ Die Dichter, 
die in Spanien zwischen 1000 und 1150 wirkten, bezeichnen den Höhe- 
punkt der hebräischen Poesie im Mittelalter. Auch die Spanier gingen 
vom altorientalischen Piut aus, auch sie knüpften an das Beispiel an, 
das ihnen durch Kalir und seine ersten Nachfolger gegeben war, aber 
sie sind die einzigen, die sich vollständig von der Art ihrer Vorbilder 
befreit haben, die durchaus eigene Wege gehen, die den gesuchten 
gelehrten Stil des Piut durch die Anmut der Poesie, die Weisheit des 
Midrasch durch die Eingebungen ihrer Phantasie und ihres Gefühls- 
lebens ersetzen. Die Gebetbücher der Juden in Spanien sind die ein- 
zigen, die vom alten Piut freigeblieben sind oder ihn durch die weit 
vollendeteren Produktionen der Dichter im eigenen Lande verdrängt 
haben. Es ist der Einfluß der arabischen Kultur, dem die Blütezeit 
der Wissenschaft und Dichtkunst unter den Juden verdankt wird; 
der Anregung, die ihnen von den Arabern kam, entnahmen sie das 
Streben nach Bildung und Wissenschaft, nach Schönheit und Gleich- 
maß der Formen. Die meisten Dichter waren Männer von umfassender 
Gelehrsamkeit, von wissenschaftlicher Schulung, belesen in der ge- 
samten damals bekannten Literatur, vor allem vertraut mit den 
reichhaltigen Werken der arabischen Dichter. Mehr als alle äußeren 
Bildungsmittel brachte ihre eigene Begabung hinzu, sie waren alle 

22* 


340 Geschichte des Gottesdienstes 


nicht nur religiöse, sondern auch weltliche Dichter, die religiöse Poesie 
war nur eines der Stoffgebiete, das sie behandelten, nur eine Seite der 
Kunst, die von ihnen geübt wurde; aber gerade das ist es, was sie vor 
den Paitanim der anderen Länder auszeichnet, daß sie echte Dichter, 
Künstler von wahrem poetischem Genie gewesen sind. Den synagogalen 
Dichtern in Spanien ist auch das gemeinsam, daß die Zahl ihrer Dieh- 
tungen eine sehr große ist, jeder einzelne von ihnen hat beinahe ebenso- 
viele Poesien verfaßt wie der in anderen Ländern niemals erreichte 
Kalir. Ihren Poesien war nicht das günstige Geschick beschieden, 
das sie wegen ihres Wertes verdienten, die große Katastrophe, welche 
über die Juden Spaniens hereinbrach, hat die Gemeinden und mit 
ihnen auch ihre Schätze von Poesie vernichtet; lange Zeit fanden die 
Dichtungen der spanischen Meister wenig Beachtung, erst die Gegen- 
wart hat von neuem die Aufmerksamkeit auf sie gelenkt und sie zum 
Gegenstand wissenschaftlicher Forschung gemacht. Die meisten 
mußten aus Handschriften erst wieder entdeckt werden, andere aus 
seltenen Gebetbüchern, die in einzelnen Gemeinden der Provence, 
Nordafrikas und der Türkei sich erhalten haben. Unversehrt, in 
der Art, wie die Dichter sie verfaßt haben, sind die Poesien in den 
seltensten Fällen überliefert, es ist eine Eigentümlichkeit der Spanier, 
daß sie nicht einzelne, zusammenhanglose Stücke, sondern große 
Kompositionen verfaßt haben; den Gemeinden fehlte dafür das literar- 
historische Verständnis, es machte ihnen nichts aus, den Zusammen- 
hang der Stücke zu zerreißen, nach Belieben Poesien fortzulassen oder 
auch Diehtungen anderer Meister, die ihnen aus irgendeinem Grunde 
geeignet erschienen, dazwischenzusetzen. 

Die Poesie fiel auch den Spaniern nicht als eine reife Frucht in 
den Schoß, sie haben darum gerungen, an ihrer Vervollkommnung 
redlich gearbeitet; der höchsten Vollendung ging eine Periode des 
Suchens und Tastens, des Sturmes und Dranges voran. Auch die Spanier 
mußten erst lernen, das Gebiet abzugrenzen, die Form zu finden, 
die Sprache zu meistern. Die Fortschritte der Poesie gehen mit denen 
der wissenschaftlichen Studien Hand in Hand. Die Ergebnisse der 
Bibelforschung, die Errungenschaften der Sprachwissenschaft, die 
Läuterung der religions-philosophischen Anschauungen haben der Poesie 
neue Bahnen erschlossen, neue Ausdrucksmittel geschaffen. Die beiden 
großen Mäzene der spanischen Juden bezeichnen die Marksteine der 
Entwicklung auch in der religiösen Poesie: „In den Tagen des R. 
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Chisdai, des Fürsten, begannen die Sänger zu zwitschern, in den 
Tagen des R. Samuel ha Nagid ließen sie ihre Stimme erschallen.‘“ 
Die spanischen Dichter lassen sich in zwei Gruppen teilen; Joseph ibn 
Abitur und Isaak ibn Gajjat sind die bekanntesten Vertreter der ersten 
Zeit, welche die Vorstufe bedeutet, Salomo ibn Gabirol bildet den 
Übergang zur Zeit der Vollendung, die beiden ibn Esra und Jehuda 
ha Levi bezeichnen die Zeit der höchsten Blüte. 

2. Josephb. Isaakibn Abitur, auch ibn Santas oder 
Satanas genannt, aus Merida (mMaR 72 DaRIoD 73 pr2> 22 90" 
7m), um 970, ist der erste Vertreter der synagogalen Poesie in 
Spanien. Er war ein großer Gelehrter‘in allen Zweigen der rabbinischen 
Literatur, beherrschte auch die arabische Sprache und Bildung aus- 
gezeichnet. Als synagogaler Dichter war er derjenige, der in Spanien 
die Formen und Gesetze geschaffen hat, nach denen die späteren sich 
richteten. Er war der erste, dereinenMaamad für den Versöhnungs- 
tag gedichtet hat, d. h. jene Verbindung von Piut und Selicha, die in 
den spanischen Gebetbüchern für alle Zeiten maßgebend geblieben ist. 
Es ist sehr wahrscheinlich, daß er den Maamad für sämtliche 
Gebete des Versöhnungstages bearbeitet hat; sicher ist, daß ein 
solcher für das Musafgebet von ihm sehr verbreitet war. Zu ihm 
gehörte die Aboda 1p7x7 72 > Dr, von der nur die Introduktion 
ana TIDN2 TRIER in Seph. erhalten geblieben ist. Auch zu Mincha 
und Neila besitzen wir noch Kerobas von ihm. Berühmt geworden 
ist seine Keduscha, die in Anlehnung an die Vorstellung des 
Midrasch, daß zur selben Zeit wie im Himmel die Keduscha auf Erden 
angestimmt wird, den Wechselgesang zwischen Israel und den himm- 
lischen Scharen poetisch ausführt; ‚in ihrer schlagenden, sinnvollen 
Kürze verrät sie ein tiefes Nationalgefühl, ein kräftiges, klares, ge- 
schichtliches Bewußtsein.‘ Abitur war ein Dichter von großer Pro- 
duktivität, mehr als 100 Poesien von ihm sind heute noch bekannt. 
Sie geben Kerobas für alle Feste, enthalten Jozer für viele der aus- 
gezeichneten Sabbate oder auch für festliche Gelegenheiten, wie die 
Hochzeitswoche. Bekannt ist sein Hoschana-Zyklus, der sehr 
reichhaltig ist und für die gleichen Gedanken immer neue packende 
Wendungen zu finden weiß; der größte Teil davon ist in Seph. noch 
heute erhalten. Die Sprache ibn Abiturs ist keineswegs vollendet, 
sie ist mitunter noch hart und schwerfällig, sie erinnert an die alten 
Paitanim, allein man fühlt doch überall die dichterische Kraft, und 
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Charisi konnte daher mit Recht ibn Abiturs Poesien als anmutig und 
wertvoll bezeichnen, Auch darin zeigt er noch den Einfluß des alten 
Piutstils, daß er eine Vorliebe für gelehrte Auseinandersetzungen hat, 
er benutzt vielfach den Midrasch, aber es ist doch schon bemerkbar, 
daß er darin neue Wege beschreitet. Seine Aufmerksamkeit wendet 
sich vorzugsweise naturwissenschaftlichen Dingen zu, die Welt mit 
dem, was sie füllt, erregt vorzugsweise sein Interesse, und was der 
Midrasch über die Naturerscheinungen und die Menge der geschaffenen 
Dinge zu erzählen weiß, wird von ihm mit Vorliebe dargestellt. Sein 
Stil ist darum plastischer, seine Schilderung lebhafter und interessanter 
als die Kalirs. 

3. Verwandt mit der Art ibn Abiturs ist die Dichtung Isaak b. 
Jehuda ibn Gajjats, der 1089 als Rabbiner der berühmten 
Gemeinde Lucena gestorben ist (son j2 prir7 ‚77179 72 HR PrrrN). 
Als Rabbiner und Talmudgelehrter genoß er ausgezeichnetes Ansehen, 
die Halachot für die Festtage, die er bearbeitet hat, sind voll von wert- 
vollen Angaben über den Gottesdienst, sie werden auch später sehr 
häufig benutzt und bilden eine wichtige Quelle für unsere Kenntnis 
der Gebete und der Einrichtungen jener frühen Zeit. Isaak b. Jehuda 
stammte aus einer Familie mit dichterischer Begabung und hat auf 
dem Gebiete der synagogalen Poesie Hervorragendes geleistet. Mose 
ibn Esra rühmt von ihm, daß er in manchen Gebieten alle seine Vor- 
gänger übertroffen hat. Tatsächlich ist er derjenige unter allen 
spanischen Dichtern, der den größten Reichtum an Eigentümlich- 
keiten, an Neuheit der Wendungen aufweist. Auch bei ihm ist das 
äußere Gewand noch nicht sehr anziehend, seine Sprache ist ebenfalls 
noch nicht frei von Härten und Dunkelheiten, die Reime, die er sehr 
geschickt zu verschlingen weiß, zwingen ihn recht oft zur Anwendung 
seltsamer Formen; er erinnert darin vielfach an Kalir, aber seine ganze 
Art bezeichnet doch in der Form, namentlich im Wohllaute der 
Verse, einen wesentlichen Fortschritt über den alten Piutfürsten. 
Auch darin erinnert er häufig an Kalir, daß der Inhalt seiner Poesien 
mit seiner gedrungenen Gedankenfülle rätselhaft bleibt; aber auch 
hier erkennt man sofort die neue Richtung, an die Stelle der Hagada 
ist die Wissenschaft getreten, ihr wird nunmehr ein gut Teil des Stoffes 
für die Poesien entlehnt. In den Dichtungen ibn Gajjats finden wir 
eine Menge von Angaben aus den Gebieten der Anatomie und Physio- 
logie, der Psychologie und Astronomie, die Kosmogonie des Buches 
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Jezira und die Philosophie der Griechen werden von ihm zu alphabe- 
tischen Hymnen und Gebeten bearbeitet. Wenn er z. B. eine Aboda 
dichtet, so verweilt er lange und gern bei den Wundern der Schöpfung, 
die ihm Gelegenheit bieten, wissenschaftliche Bemerkungen und An- 
gaben einzuflechten; auch die Geschichte der ersten Menschheit bis 
zum Turmbau zu Babel behandelt er recht ausführlich, weil er auch da 
in der Lage ist, seine Phantasie und seine Gelehrsamkeit zu betätigen. 
Hingegen widmet er dem Gegenstande seiner Darstellung, wo ihm 
der Stoff und die Disposition vorgeschrieben sind und er Eigenes nicht 
hinzuzufügen vermag, nur das letzte Drittel der Poesie. Seine poe- 
tischen Leistungen, von denen ebenfalls mehr als 120 noch heute be- 
kannt sind, lassen sich in vier Gruppen teilen: in den Maamad des 
Sühnefestes, zu dem die erwähnte Aboda gehört, die Selicha der Buße- 
zeit, die Piutim für Festtage, Frühgebetpoesien. Die geschilderte 
Freude am ‚„gelehrten Wust‘‘ finden wir nicht in allen seinen Poesien, 
hauptsächlich ist der Maamad davon erfüllt, aber auch der schließt 
mit einem Gebet, „dessen sich kein alter Prophet hätte zu schämen 
brauchen, weder was Stil noch was Gedanken betrifft“. Man muß 
eben den Dichter Gajjat, der seine Schwächen hat, von dem Beter 
unterscheiden, der unübertrefflich ist. Eine einzigartige Schöpfung, 
die kein anderer wieder aufzuweisen hat, sind seine Bußlieder für den 
ganzen Monat Elul; nicht weniger als zwanzigmal hat er das Thema. 
für die Frühandachten seiner Gemeinde behandelt und dennoch hat er es 
jedesmal verstanden, in neuen Wendungen einen tiefen religiösen Inhalt 
zum Ausdruck zu bringen. Gebete um Sündenvergebung, Mahnungen 
zu bußfertiger Reue und Rückkehr zu Gott, Wünsche für die Erhebung 
des gebeugten Volkes und seines Heiligtumes kehren in allen wieder, stets 
in reiner und stimmungsvoller Form. Ibn Gajjats Poesien sind 
hauptsächlich in den Gemeinden Nordafrikas verbreitet, besonders in 
Tripolis füllen seine Dichtungen den größten Teil des Gebetbuches aus. 
4. Neben der ungeheuren Fülle der poetischen Werke der beiden 
eben genannten Dichter verschwinden die Leistungen ihrer Zeit- 
genossen BachjaibnPakudaaus Saragossa und Isaakben 
Reuben aus Barcelona; sie sollen dennoch hier kurz erwähnt werden, 
jener wegen der tiefen und echten Frömmigkeit, die sich in seinen beiden 
Gebeten, der mp2 und rn>4N ausspricht, dieser wegen der Kunst 
in der Verwendung biblischer Strophenverse, die er in seinen einst 
viel genannten Asharot >32 DIPn "N zur Anwendung bringt. 
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5. Bedeutender als alle bisher genannten Dichter ist Salomo 
b. Jehudaibn Gabirol(d1maA Jar 77179 9292 mod) aus Cor- 
dova, „ein Dichter, dessen Dichtungen gedankenvoll geweiht sind, ein 
Denker, dessen Denken dichterisch verklärtist‘‘. Erwarvon Begeisterung 
für die hebräische Sprache er&illt und hatte sich von früher Jugend an 
das Ziel gesetzt, ihr die alte Anmut und Frische wiederzugeben und 
dahin zu arbeiten, daß das Lied der frommen Sänger der Vorzeit 
wieder in ihr erschallen könnte. Er ist seinem Vorsatze treu geblieben 
und hat durch seine Dichtungen mehr als irgend ein anderer für die 
Verbreitung hebräischer Lieder gewirkt. Die religiöse Poesie war für 
den schwer geprüften, vom Schicksal hart verfolgten und darum oft 
von den trübsten Gedanken erfüllten Sänger eine Zufluchtsstätte, 
in der er das Gleichgewicht seiner Seele wiederfand und sich zur reinen 
Harmonie eines gläubigen Herzens erhob. Der kühne Zweifler, der 
stolze Denker wird zum demütigen Beter. Gabirol hat das ganze 
Gebiet der religiösen Lyrik angebaut. Hymnen und Betrachtungen, 
Bußlieder und Gebete, Klagegesänge und hoffnungsreiche, sehnsuchts- 
volle Zukunftsbilder liegen von ihm in den vielfachsten Wendungen 
und Formen vor. „Der in ihnen sich fast durchwegs kundgebende 
Charakter ist der eines düsteren Ernstes, einer strengen, allen Glanz 
und allen blendenden Farbenschmuck von dem Leben schonungslos 
abstreifenden Herbe, sowie einer demutsvollen, aus dem tiefsten 
Bewußtsein der menschlichen Seele hervorquellenden Hingebung an 
Gott. Aber so hart und unerbittlich Gabirol die Nichtigkeit und 
Eitelkeit alles Weltwesens richtet, so unermüdlich er in der Mahnung 
an die Ohnmacht und Hinfälligkeit alles Irdischen erscheint, das Un- 
gewisse und Wandelbare der Lebenslose in unerschöpflichem Wechsel 
der Bilder zu zeigen sich bemüht, so edel und wahrhaft erhaben ist 
die ungetrübte, lichte Fassung seiner Seele, wo er seinem, von der 
Größe Gottes und seiner Herrlichkeit, von der Hoheit und Heiligkeit 
dieses größten Gegenstandes menschlichen Denkens und Ahnens 
tieferfüllten Innern das Wort leiht, und der edlen Diehtung wunder- 
bare Gabe, die ihm in so reichem Maße verliehen worden, wie eine 
Opferspende darbringt und das Schönste und Herrlichste, womit sein 
Gott ihn gesegnet, durch die Würde dessen, wozu er es verwendet, 
adelt und erhöhet.‘““ Gabirols Diehtungen, deren Zahl sich auf mehrere 
Hundert beläuft, umfassen den ganzen Kreis der Gebete im gesamten 
Kalenderjahr. Außer dem Maamad des Sühnfestes und damit zusam- 
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menhängenden Ermahnungen und Bußgebeten besitzen wir von ihm 
Arbeiten für die drei Wallfahrtsfeste, für Purim, Chanukka, den 
9. Ab und andere Fasttage; er bereicherte die Gebete durch Einschal- 
tungen in alle Teile des Jozer und durch liebliche kleinere Gedichte, 
die das Morgengebet eröffnen und schließen. Kein hebräischer Dichter 
hat den Ton des Gebets wieder so zu treffen gewußt wie Gabirol. 


Das wertvollste Denkmal seiner Poesie, in dem religiöse nationale 
und philosophische Dichtung zu einem harmonischen Ganzen vereinigt 
erscheinen, ist sein großes Lehrgedicht n1>>»n ın>, die Königskrone, 
in dem sich die Weltanschauung seiner Zeit und die Grundgedanken 
des Judentums in poetischer Form zusammenfinden. Ein frommer 
Aufblick zu Gott leitet das Werk ein, dessen wundervolle Offen- 
barungen im Universum nach seinen Sphären sich zeigt, „wie es in 
seiner Gliederung aus der Allkraft hervorgeht“. Von diesem Höhe- 
punkte steigt dann der Dichter zum Menschen hernieder, dessen Seele 
als ein Strahl gepriesen wird, den die göttliche Weisheit entzündet. 
Wie er früher alle poetische Kraft aufwenden wollte zum Lobe und 
Preise der Allmacht, so kann er jetzt der niederbeugenden, demü- 
tigenden Züge nicht genug finden, um seinen Mangel der höchsten 
Vollkommenheit gegenüber auszusprechen. Mit einem Bußgebet und 
Sündenbekenntnis schließt das merkwürdige Gedicht, eines der selt- 
samsten Erzeugnisse der religiösen Gedankendichtungen in der Welt- 
literatur. 


Ob die Königskrone ursprünglich für die Synagoge bestimmt war, 
kann man mit Recht bezweifeln, allein ihr tief religiöser Inhalt hat sie 
den Gemeinden als so wertvoll erscheinen lassen, daß sie in sämtliche 
Gebetbücher aufgenommen und als Anhang zur Liturgie des Ver- 
söhnungstages bestimmt wurde. Genau so ging es mit vielen kleineren 
Liedern Gabirols, sie waren vom Verfasser nicht für den Gottesdienst 
gedichtet, wurden jedoch als der höchste Ausdruck religiöser Stimmung, 
vertrauensvollen Aufblicks zu Gott in die meisten Gebetbücher auf- 
genommen. Es gibt keinen Ritus, der nicht eine große Anzahl Gebete 
und Gesänge von Gabirol enthielte; seine großen Kompositionen sind 
infolgedessen häufig zerstört worden, da nur einzelne Partien aus 
ihnen von den Gemeinden übernommen wurden, aber dafür wirkt in 
allen Gemeinden sein Geist fort, übt seine Frömmigkeit noch heute 
weitgehendsten Einfluß, lebt überall die Erinnerung an 
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Gabirol, diesen treuen, 
gottgeweihten Minnesänger, 
diese fromme Nachtigall, 
deren Rose Gott gewesen, 


dem sie Jhre Liebe schluchzte, 
den ihr Lobgesang verherrlicht. 


Die geschichtliche Bedeutung Gabirols beruht darin, daß er die gottes- 
dienstliche Poesie der spanisch-argbischen Juden ihrer Vollendung 
entgegengeführt hat. Der Übergang vom Piut zur religiösen Lyrik ist 
bei niemand deutlicher zu erkennen als bei Gabirol. In seiner 
Jugend hat auch er noch nach der Weise der alten Paitanim gedichtet, 
es fehlt auch in seinen Poesien nicht an den schweren Wendungen, an 
den harten uud ungewöhnlichen Sprachbildungen, die dem alten Piut 
eigentümlich sind. Im Verlaufe seiner Entwicklung hat er sich immer 
mehr zu einem klassischen Stile, zu einem nahezu vollendeten Aus- 
druck durchgerungen, sine Lieder erinnern gar häufig an die Schönheit 
und Anmut der biblischen Gesänge. Er war der erste, der in die 
religiöse Poesie das Kunstmittel der arabischen Dichtung, das Me- 
trum, eingeführt hat; er hat es nicht durchweg in seinen Dich- 
tungen angewendet, hat sich niemals durch das Versmaß eine Fessel 
auferlegen lassen, er schaltete vollständig frei damit und kehrte lieber 
zur alten Form des einfachen Rhythmus zurück, als daß er den Inhalt 
oder den Ausdruck seiner Dichtungen ungünstig beeinflussen ließ. 
Der Eindruck der Poesie Gabriols war schon bei den Zeitgenossen ein . 
ungewöhnlich großer. Mose ibn Esra, der nur eine Generation später 
gelebt hat, charakterisiert seine Dichtungen wie folgt: „Gabirol war 
ein vollendeter Schriftsteller, beredt, in der Diehtkunst das höchste 
Ziel erreichend. Er weiß sich der feinsten Wendungen zu bedienen und 
ward daher allgemein als Meister des Wortes, Künstler im Vers, be- 
trachtet; sein Stil ist geglättet, seine Ausdrücke sind fließend, die Be- 
handlung der Stoffe ist anmutig. Aller Augen richteten sich auf ihn 
mit Bewunderung, alle späteren bedienten sich des Gepräges, welches 
er der Sprache aufgedrückt hatte.‘‘ Auch Charisi, der ein Jahrhundert 
nach Gabirol geboren und schon mit den Dichtungen der aus- 
gezeichnetsten spanischen Sänger vertraut war, ist noch immer des 
Lobes voll über die unerreichte Poesie Gabirols. ‚Er hat die höchste 
Stufe der Dichtkunst erstiegen. — Der Vorgänger Lied war gegen das 
seine nichtig, kein Nachfolger gleich ihm tüchtig. — Seine Schüler 
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waren die späteren Sänger — seines Dichtergeistes Empfänger — 
er blieb der König, erhaben, groß — das Hohe Lied ist Salomos.‘“ 

6. Ihre höchste Stufe hat die Poesie der jüdischen Sänger Spaniens 
in der Generation nach Gabirol erreicht, das Dreigestirn Mose und Ab- 
rahamibn Esraund Jehuda ha Levi sind die leuchtenden Namen, welche 
die Vollendung ankünden. Die Vorgänger hatten den Boden bereitet, 
sie hatten um die Form und die Sprache gerungen, insbesondere 
Gabirol hatte vorbildliche Dichtungen geschaffen. Auf dem neu- 
gewonnenen Boden konnte jetzt der Bau weitergeführt und vollendet 
werden. Gewandtheit des Ausdrucks, Anmut der Form, Wohllaut und 
Klang zieren von nun an die Poesie. Die Dichter sind zugleich Ver- 
treter der höchsten Kultur ihrer Zeit, sie wurzeln fest in der Wissen- 
schaft, so daß die talmudischen und hagadischen Elemente bedeutend, 
wenn auch niemals völlig, zurücktreten. Die drei schöpferischen 
Geister haben die hebräische Poesie zum ersten Male wieder seit der 
Zeit der Psalmisten in ihrer natürlichen Schönheit und erhabenen 
Anmut vertreten. Der älteste der drei war Mose ben Jakob ibn Esra 
in Granada, der noch 1138 am Leben war (mN7y ja8 Ipy° a2 nn 
vOn2na). Er war als Dichter in allen Zweigen der Poesie hoch geschätzt, 
Charisi feiert ihn als einen der glänzendsten Meister. Ganz besonders 
war er als religiöser Dichter von einer seltenen, nur von wenigen er- 
reichten Vielseitigkeit. „‚Die Reinheit seiner Sprache, die Gewandtheit, 
mit der er den so vielfach vor ihm und von ihm selbst behandelten 
Stoffen immer neue Seiten und Wendungen abzugewinnen weiß, die 
Eleganz seiner Form, die in den verschlungensten Maßen, in der kunst- 
vollsten rhythmischen Anordnung fast immer glücklich und über- 
raschend sich gestaltet, der prächtige Ton und Klang seiner Verse ver- 
künden einen reich begabten Geist, der mit geübter Meisterschaft 
die Kunstmittel handhabt und durch den Gebrauch vervielfältigt“. 
Der Einfluß der arabischen Dichter wird bei keinem anderen Autor 
so deutlich wie bei Mose, der die Kunstformen der hebräischen Poesie 
in der reichsten Mannigfaltigkeit anwendet. Darin liegt freilich auch 
ein gewisser Mangel seiner Dichtungen, oft gewinnt es den Anschein, 
als ob die äußere Form für ihn alles bedeute, die Glätte und Zierlich- 
keit der Diktion, der geistvolle, fein zugespitzte Ausdruck, die ge- 
schickte Einstreuung von Bibelversen scheinen vielfach Hauptziel 
und Zweck seiner Dichtungen zu sein, so daß die Wahrheit und Tiefe 
der Empfindungen dadurch beeinträchtigt wird. Mose ibn Esra ist 
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der Dichter der höchsten künstlerischen Formvollendung, er hat seine 
Gedanken in ganz bestimmten Wendungen ausgedrückt, bei keinem 
anderen Sänger kehren Bilder und Redensarten so häufig wieder wie 
bei ihm. Seine höchste Kunst entfaltete er auf dem Gebiete der Buß- 
lieder, sie scheinen seinem Seelenzustande und seiner Stimmung am 
meisten entsprochen zu haben, er hat eine sehr große Zahl Selichas 
verfaßt und führte davon den Beinamen ‚‚der Selichadichter‘ schlecht- 
hin. In der Mahnung zu Reue und Buße, zur Demut und Zerknirschung, 
in der Erinnerung an den Tag des Herrn, an die Vergänglichkeit des 
Irdischen, an den Tod und das göttliche Strafgericht gipfeln seine 
Bußlieder; er hat sich dabei nicht mit allgemeinen Betrachtungen und 
Mahnungen für die Gemeinde genug sein lassen, im Mittelpunkte 
seiner Lieder steht immer seine eigene Person, es sind die Bekenntnisse 
seiner Seele, das Bewußtsein der Nichtigkeit und Eitelkeit des Lebens, 
wie es ihm selbst erscheint, die Erhebung zur himmlischen Allmacht, 
zu der er sich durchgerungen. Ein neues Element bilden bei Mose ibn 
Esra die zahlreichen Betrachtungen der Natur, die nicht mehr wie 
bei den älteren Dichtern an die wenigen Angaben der Hagada gebunden 
sind, sondern tief aus dem Herzen des Dichters kommen und verraten, 
daß eine neue Zeit angebrochen ist, in der die Dichtung nicht mehr 
Anlehnung an alte Muster, sondern das Bekenntnis eines dichterischen 
Genies ist. 

Mose ibn Esras Poesien, von denen mehr als 200 bekannt sind, 
obwohl sein Diwan noch der Veröffentlichung harrt, fanden weithin 
Verbreitung, fast kein Ritus ist ganz frei von ihnen geblieben, wenn 
auch die meisten nur wenige übernommen haben. Sehr zahlreich sind 
seine Dichtungen in den Gebetbüchern der Provence und im Norden 
Afrikas vertreten. 

7. Alle Vorzüge der Vorgänger vereinigt in sich der berühmteste 
unter den spanischen Dichtern der Blütezeit, Jehuda b. Samuel ha 
Levi, der Kastilier Oxaw na rn mm), 1085—1145. 


Durch Gedanken glänzt Gabirol 

und gefällt zumeist dem Denker, 

Ibn Esra glänzt durch Kunst 

und behagt weit mehr dem Künstler, 
aber beider Eigenschaften 

hat Jehuda ben Halevy, 

und er ist ein großer Dichter 

und ein Liebling aller Menschen. 
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Hinter jedem seiner Lieder steht nicht nur eine große dichterische 
Begabung, sondern auch die lauterste Persönlichkeit, eine schwärme- 
rische Natur voll glühender Begeisterung und edelster Empfindung. 


Rein und wahrhaft, sonder Makel 
war sein Lied, wie seine Seele. 


Jehuda ha Levi ist ein Mann, den man nicht anders als eine Offen- 
barung des religiösen Genies und als die herrlichste Blüte des jüdischen 
Geistes bezeichnen kann. Die religiöse Poesie bildet die Krone seiner 
Lyrik. Die ganze Glaubensinnigkeit des jüdischen Kultus, seiner 
Propheten und Psalmisten offenbart sich in ihm, er singt den Gott, 
den er in sich fühlt, dessen Botschaft er in seiner Seele trägt, dessen 
Zeugnis er in der Geschichte seines Volkes erblickt, dessen Walten ihm 
die Natur verkündet. Die Nichtigkeit des Erdenlebens wird ihm so 
deutlich wie irgendeinem, er ruft zur Demut auf, zur Ergebung in den 
unerforschlichen Willen des Allmächtigen, zur Buße und Reue, die den 
Weg anzeigen zur Gottesnähe, dem höchsten Ziele des Menschen. 
Seine frommen Gebete mögen inniger, ursprünglicher empfunden sein 
als die seiner Vorgänger, aber sie bilden nicht den unterscheidenden 
Grundzug der Poesie Jehuda ha Levis. Worin er alle jüdischen Dichter 
überragt, das ist die unübertroffene Hingebung an sein Volk, die Liebe 
zu seinen Heiligtümern, die Versenkung in seine geschichtliche Größe. 
Für ihn ist die Vergangenheit Israels lebendig, er verkehrt mit den 
Männern der Vorzeit, er schaut das kräftig pulsierende Leben seines 
Stammes, er fühlt dessen Kämpfe mit, er leidet dessen Martyrium, 
ist selig in seinen Hoffnungen; ihm „öffnen sich die Tore der verödeten 
Zionsstadt, des Tempels goldene Hallen schließen sich vor des Dichters 
Auge auf, und fromme Priester, andächtigen Volkes bunte Scharen 
ziehen ein, Opferduft und Levitenlied dringt hernieder, und Jerusalem 
ist des Volkes voll, das der Herr zurückgeführt wie Träumende nach 
ihrem Heimatlande‘“. Kein Diehter weiß wie Jehuda haLevi ‚die Mo- 
mente der wunderbaren Vergangenheit herauszufühlen und aus- 
zusprechen und sie in den engen Rahmen eines kleinen Liedes zu grup- 
pieren; Gegenwart und Vergangenheit verknüpft er mit kunstgeübter 
Hand, und den hellen Schimmer einer freudigen Zukunft weiß er auch 
über das Nachtstück einer freudelosen Wirklichkeit auszubreiten‘“. 
Die ganze Innigkeit, zu der sich die Sehnsucht nach den Stätten 
der ruhmvollen jüdischen Vergangenheit herausbildete, hat Jehuda 
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ha Levi in seinem Zionsliede son NxD7 7772 ausgesprochen, 
dem berühmtesten seiner religiösen Lieder, ‚das noch heute in allen 
Synagogen Israels am Trauertage der Zerstörung Jerusalems in feier- 
licher Weise erklingt und in die Herzen aller Gläubigen tiefe Erhebung 
senkt“. Von ihm hat ein hefvorragender nichtjüdischer Kritiker be- 
hauptet, „die gesamte religiöse Poesie, Milton und Klopstock nicht 
ausgenommen, habe nichts aufzuweisen, was man höher stellen könne 
als diese Elegie, in der die Sprache’all ihren Reichtum und Zauber 
freigebig dem erschlossen hat, der nirgends mit Künstlersucht seine 
Meisterschaft, sondern mit frommer Hingabe und vergessender Be- 
scheidenheit die tiefsten Regungen der Seele bekunden und betätigen 
wollte.‘ 

Ob Jehuda ha Levi größere Zyklen von Poesien verfaßt hat, 
läßt sich mit Sicherheit nicht mehr sagen; die Zahl seiner Dichtungen 
war außerordentlich groß, schon bei seinen Lebzeiten wurden Samm- 
lungen mit mehr als 300 religiösen Poesien von ihm angelegt, von 
denen ein großer Teil in die Gebetbücher aufgenommen ist. Es gibt 
keinen Ritus, der nicht einiges von ihm enthielte, selbst die Karäer 
haben es nicht verschmäht, ihre Gebetordnung mit seinen Dichtungen 
zu schmücken. Alle Arten der religiösen Poesie hat Jehuda ha Levi 
angebaut, für sämtliche Feste, für die ausgezeichneten Sabbate, für 
große Gelegenheiten hat er gedichtet, alle Gebetstücke, die dazu ge- 
eignet schienen, hat er durch Poesien verherrlicht, die meisten sogar 
mehrfach. Er hat auch rein lehrhafte Stoffe behandelt, ist selbst nicht 
davor zurückgeschreckt, Gesetzesvorschriften in Verse zu bringen, 
aber es gibt kein einziges unter seinen Gedichten, das nicht durch 
einen unverkennbaren Vorzug seinen Urheber verrät. Was ihn aus- 
zeichnet, ist die Wahrheit und Innigkeit seiner Empfindung, überall 
in seinen Poesien finden wir Ebenmaß und besonnene Begrenzung, 
nirgends Unnatur und falsches Pathos. Kraft und Schönheit des 
Ausdrucks verlassen ihn auch in der höchsten Begeisterung und in der 
schmerzlichsten Klage nicht, nirgends begegnet man Gezwungenem, 
Hartem, der Versform zuliebe Gesagtem. Es ist, als hätte das sonst 
so spröde, unwillige Sprachmaterial ihm alles Kämpfen und Ringen 
ersparen wollen, als wäre es dem Dichter entgegengekommen, dem 
es nur um den Ausdruck der seine Seele tief bewegenden Empfindung 
zu tun ist. Ungesucht stellt sich ihm stets das passende Wort, eine 
ausdrucksvolle Bibelstelle zur Verfügung, alles, was sonst das Ver- 
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ständnis der Dichtungen erschwert, Versmaß und Reim, Akrostichon 
und Refrain, unter seiner Meisterhand wird es zur edelsten und an- 
mutigsten Schönheit gestaltet; auch dem nur Formalen wird die 
Seele der Dichtung eingehaucht, wie bei einem wahren Kunstwerk 
und bei der Natur wird der Genuß nieht durch Äußerlichkeiten oder 
durch Fremdes gestört. So ist in Jehuda ha Levi die alte hebräische 
Poesie wieder in vollem Glanze erstanden, von ihm hörte man zum 
erstenmal die Klänge wieder, die einst den Gesängen der Psalmisten 
entströmten. „Das Lied, das der Levit Jehuda gesungen — ist als 
Prachtdiadem um der Gemeinde Haupt geschlungen — als Perlen- 
schnur hält es ihren Hals umrungen.- — Er, des Sangestempels Säul’ 
und Schaft — weilend in den Hallen der Wissenschaft — der Gewaltige, 
der Liedesspeerschwinger — der die Riesen des Gesanges hingestreckt, 
ihr Sieger und Bezwinger. — Seine Lieder nehmen den Weisen den 
Dichtermut — fast schwindet vor ihnen Asaphs und Jedutuns Kraft 
und Glut — und der Korachiden Gesang — deucht zu lang. — Er 
rang in der Dichtkunst Speicher und plünderte die Vorräte — und 
entführte die herrlichsten Geräte — er ging hinaus und schloß das 


Tor, daß keiner nach ihm es betrete. —... In der künstlichen Rede 
Werke — zeigt sich seiner Sprache Kraft und Stärke. — Mit seinen 
Gebeten reißt er die Herzen hin, sie überwindend —.... und in seinen 


Klagetönen — läßt er strömen die Wolken der Tränen.“ 

8. Jehuda ha Levi nicht ganz ebenbürtig, aber dennoch ein Dichter 
von Bedeutung und vor allem von großem Einfluß auf die Liturgie 
war auch Abraham b. Meir ibn Esra aus Toledo (j2 "8 "372 DTM 
mars), 1093—1168. Ibn Esra konnte sich der Diehtkunst nicht so 
ausschließlich widmen wie die vor ihm genannten Zeitgenossen, ein 
widerwärtiges Schicksal trieb ihn unstet auf der ganzen Erde umher, 
er mußte von Ort zu Ort wandern, sich mühen und plagen, um 
dureh Unterricht und gelehrte Schriften sein Leben notdürftig zu 
fristen. Dem rastlosen Wanderer fehlte es an Ruhe und Abgeklärtheit 
für das poetische Schaffen, sein Geist eignete sich mehr für die exakten 
Studien als für die Eingebungen der Phantasie. Aber das bedeutende 
Talent, das in ihm schlummerte, hat auch ihn zu sehr beachtens- 
werten Leistungen befähigt. Sein Verdienst besteht vor allem darin, 
daß er die Juden in den christlichen Ländern mit den Errungen- 
schaften ihrer Glaubensgenossen unter mohammedanischer Herrschaft 
bekannt macht; die Kluft zwischen Piut und klassischer Dichtung kam 
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niemand so deutlich zum Bewußtsein und bei keinem Dichter so sehr 
zum Ausdruck wie bei ihm. Durch die Pflege und Verbreitung der 
klassischen Diehtung ist er ihr Herold und Lehrer in den romanischen 
Ländern geworden. Ihm selbst fehlt zum vollendeten Dichter die 
warme Innigkeit; der scharfe Verstand herrscht in ihm vor, und 
auch seinen Versen merkt man es deutlich an, daß er vor allem auf 
den geistreichen Ausdruck, auf überraschende Wendungen und glän- 
zenden Witz Wert legt. ‚Das schwungvolle Aufjauchzen eines mächtig 
ergriffenen Innern im begeisterten Hymnus, die erhabene Majestät 
einer nach dem Höchsten ringenden und darum auch das Höchste 
erreichenden Poesie, dies alles tritt uns in den religiösen Dichtungen 
Abraham ibn Esras wenig entgegen‘. Hingegen legt er sehr viel Sorg- 
falt auf die Ordnung und Klarheit der Gedanken, auf die Reinheit der 
Form. Die Mängel seiner Begabung sind bei Abraham ibn Esra da- 
durch ausgeglichen, daß er sich niemals an größere Dichtungen wagte — 
außer der Aboda ist uns keine größere Komposition von ihm be- 
kannt. Die 150 religiösen Lieder, die von ihm vorhanden sind, sind 
meistens kurze Gedichte zu den einzelnen Gebetstücken, insbesondere 
zu MawI ‚mars ‚man8s. Bei diesen kurzen Poesien aber konnte er 
stets ein abgeschlossenes Thema behandeln, einen religiösen oder 
philosophischen Satz, eine Lehre der Moral oder eine Episode aus der 
nationalen Geschichte; und wenn es auch in den meisten Fällen mehr 
Reflexionen, Lehren der Weisheit oder rügende Ermahnungen sind, 
so wirken sie doch durch ihre fein säuberliche Form, durch die ele- 
gante, leicht verständliche Redeweise und durch den Wert ihres 
Inhalts. Die kurzen Gedichte Abraham ibn Esras waren daher recht 
beliebt und weithin verbreitet, sie sind zum größten Teile in der Pro- 
vence und in Nordafrika zu finden, wie die Werke der anderen 
spanischen Dichter, aber sie sind doch auch in ferne und entlegene 
Gegenden gedrungen. 

In der Zeit der klassischen Dichtung hat es neben den wenigen 
hier genannten führenden Dichtern auch eine große Anzahl von Poeten 
gegeben, die, wenn sie auch nicht an die ersten Namen heranreichen, doch 
Bedeutendes geleistet haben und deren Poesien vereinzelt den Gebet- 
büchern einverleibt wurden. Es ist das Verdienst der großen spanischen 
Dichter, daß sie die synagogale Poesie zur denkbar höchsten Stufe 
der Vollkommenheit erhoben haben. Dadurch aber haben sie zugleich 
den eigentlichen Abschluß dieser Dichtung herbeigeführt, der Gottes- 
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dienst war nun reichlich mit poetischem Material ausgestattet; Gleich- 
wertiges konnte ihren Leistungen nicht an die Seite gestellt werden, 
die frommen Empfindungen der Gläubigen, die ihrerseits zur Aus- 
schmückung des Gottesdienstes beizutragen wünschten, mußten in 
Zukunft in anderer Riehtung Ausdruck und Betätigung suchen. 


S 43. Gebetbücher und Gebetordnungen. 

Literatur: Zunz, Ritus; JE Art. Liturgy VIII, 138 ffı; Prayer-Books X, 
alkeckt. 

1. Um einen klaren Einblick in die Geschichte des Gottesdienstes 
vom Zeitpunkte der Festsetzung der Stammgebete zu gewinnen, 
müssen wir uns die Entstehung und Entwicklung der Gebetbücher 
und Gebetordnungen klarmachen, die Werkzeuge der Überlieferung 
näher betrachten. Gebete aufzuschreiben war in alter Zeit streng 
verpönt. Solange die gesamte Tradition nur mündlich fortgepflanzt 
wurde, hat es auch für die Gebete schriftliche Vorlagen nicht gegeben. 
Das hatte den Nachteil, daß die Überlieferung sehr unsicher und 
schwierig war. Es ist bemerkenswert, daß sie trotz alledem sich immer- 
hin ziemlich einheitlich gestalten ließ. Namentlich, wenn man die 
Ausdehnung der jüdischen Diaspora bedenkt, muß man darüber 
staunen, wie es möglich gewesen ist, jahrhundertelang ohne schrift- 
liche Vorlagen auszukommen. Das ist nur zu erklären, wenn dem 
Unterricht eine ebenso sorgfältige wie nachhaltige Pflege gewidmet, 
wenn durch die Institution des Apostolats stets ein enger Zusammen- 
hang zwischen den Gemeinden und den zentralen Behörden aufrecht- 
erhalten worden ist. Daß bei dem unvermeidlichen brieflichen Ver- 
kehr auch einmal Gebete schriftlich mitgeteilt wurden, ist ebenfalls. 
nicht völlig ausgeschlossen. Soweit es sich um die Hagada handelte, 
wurde das Verbot des Aufschreibens nicht immer streng beachtet, 
wir wissen, daß schon frühzeitig Hagadabücher vorhanden waren 
und benutzt wurden; so wäre es immerhin möglich, daß auch die Vor-- 
beter sich die Freiheit genommen hätten, schriftliche Vorlagen für 
ihren eigenen Gebrauch anzufertigen. Zu beachten ist jedoch, daß: 
in Talmud und Midrasch niemals ein Gebetbuch oder die Aufzeichnung: 
eines Gebetstückes erwähnt sind; bei allen Irrtümern der Vorbeter, 
von denen berichtet wird, ist niemals von der unstatthaften Ver- 
wendung eines niedergeschriebenen Gebets die Rede, wird niemals. 
ein Text zurückgewiesen, weil er nicht aus dem Gedächtnisse vorge- 
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tragen worden ist. Es ist aber auch zu beachten, daß die Notwendig- 
keit, schriftliche Vorlagen zu benutzen, nicht so groß war wie später, 
daß die Gebete kürzer und einfacher, daß sie im Wortlaut nicht fest- 
gelegt waren. Es kam nur auf die Innehaltung der richtigen Reihen- 
folge, auf die Wiedergabe*des Gedankenganges an, dessen Ausdruck 
die Eulogien waren. Die einzigen Stellen mit vorgeschriebenem 
Texte waren die Bibelstellen, und sie waren niedergeschrieben; die 
übrigen Gebete konnten beliebig ausgestaltet werden, es war für sie 
eine kurze, schlichte Diktion üblich, deren Wendungen sich so eng, 
wie es irgend möglich war, an die Bibel anlehnten. Das war der Vorzug 
der mündlichen Überlieferung, daß die Gebete nicht zu festen, unab- 
änderlichen Formeln erstarrten, daß sie stets im Flusse blieben, daß 
es immer in der Hand der Gemeinde oder ihres Vertreters, des Vor- 
beters, lag, so viel Gefühl und fromme Empfindung hineinzulegen, 
wie sie wollten. Die Formulierung stellte sich mit der Zeit von selbst 
ein. Selbst wenn man berücksichtigt, daß die Kunst des Dichtens 
und Extemporierens im Orient viel weiter verbreitet ist als bei uns, 
muß man sich doch fragen, woher denn stets und überall die prophe- 
tische Kraft, die Eingebung immer neuer Ausdrücke und neuer Wen- 
dungen für das Gebet strömen sollte. In Palästina konnte man sich 
sehr schwer daran gewöhnen, einen ein für allemal festgelegten Text 
für das Gebet zu verwenden; die zahlreichen poetischen Bearbeitungen 
der Stammgebete, die man neuerdings gefunden hat, die bald kürzer, 
bald länger sind als diese und uns so seltsam anmuten, sind offenbar 
nur zu dem Zwecke geschaffen worden, Abwechslung in das Gebet zu 
bringen, vor eintönigen Wiederholungen zu schützen. 

2. Schließlich muß man einmal dazu übergegangen sein, Ge- 
bete aufzuzeichnen, Gebetsammlungen und Gebetord- 
nungen anzulegen. Die beiden Dinge müssen auseinandergehalten 
werden, denn sie gehörten in jenen Zeiten nieht zusammen. Die 
'Gebetordnungen waren nicht Gebetbücher in unserem Sinne, sie 
verzeichneten in den meisten Fällen nur die Bestimmungen über die 
Aufeinanderfolge der Gebete und das Verhalten beim Gottesdienste; 
die Aufzeichnung der Gebettexte fand man nicht darin, sie war be- 
sonderen Vorlagen vorbehalten. Die älteste Schrift, die eingehend 
und in systematischer Weise von Gebeten spricht, ist der Traktat 
Sofrim, der etwa im 6. Jahrhundert entstanden sein wird, wenn 
auch die uns vorliegende Form manchen späteren Zusatz enthält. 
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Was wir dort vom Gottesdienste erfahren, wird nur bei Gelegenheit 
beiläufig mitgeteilt, soweit es zur Ergänzung der Bestimmungen 
über die Schriftvorlesung erforderlich ist. Daher ist von den Gebeten 
der Wochentage und Sabbate bis auf eine einzige ganz unwesentliche 
Bemerkung nicht die Rede, nur die Gebete für die festlichen Tage 
werden herangezogen, aber auch an ihnen wird nicht der allgemeine 
Gang des Gottesdienstes beschrieben, vielmehr wird nur der Psalmen, der 
besonderen Einschaltungen oder abweichenden Eulogien Erwähnung 
getan, es werden ferner einige Regeln mitgeteilt, die sich auf die Art 
des Gottesdienstes beziehen. Der Traktat Sofrim ist allerdings keine 
Abhandlung über den ganzen Gottesdienst, sein Thema ist die 
Schriftvorlesung, die er sehr eingehend schildert, indem 
er von der vorschriftsmäßigen Herstellung der Bibelexemplare ausgeht 
und dann das Verfahren bei der Vorlesung bespricht; die zur Schrift- 
vorlesung gehörigen Gebete sind die einzigen, die er im Wortlaute 
mitteilt, die anderen werden nur nebenher von ihm angeführt. Es 
ist bekannt, daß der Traktat Sofrim im großen und ganzen ausschließ- 
lich palästinische Gebräuche und Gebetformeln voraussetzt, 
wenn auch hie und da babylonische Einflüsse wahrzunehmen sind. 
Auch in Babylonien waren, was Beachtung verdient, die ersten 
sehriftliehen Nachrichten, die für den Gottesdienst Verwendung 
fanden, die Regeln über die Toravorlesungen, die von Jehudai auf- 
gezeichnet wurden. Demselben Gaon erschien die Benutzung schrift- 
licher Vorlagen für Selichot und Kerobot am Versöhnungstage als 
eine Neuerung von zweifelhaftem Werte, die er an anderen Feiertagen 
zuzulassen keineswegs geneigt war, geschweige denn daß er die Ver- 
wendung von Büchern für den Vortrag der Stammgebete gestattet 
hätte. 

3. Inzwischen aber war eine neue Macht aufgekommen, die all- 
mählich mehr Kraft und Einfluß gewann als die Tradition und die 
Stammgebete, die auch zur Entstehung der ersten Gebetordnungen 
wesentlich mitgewirkt hat, das war der Minhag, der Brauch. Eine 
Institution, die sich jahrhundertelang in weit auseinanderliegenden 
Gegenden ziemlich frei entwickelt hatte, mußte große Verschieden- 
heiten in der Ausführung erfahren; es war ein Zeichen der persönlichen 
Teilnahme und des lebhaften Interesses, wenn die Gemeinden sich den 
Gottesdienst nach ihrer Weise ausgestalteten. Feststehende Vor- 
schriften über das Gebet, verpflichtende Institutionen (msn) 

23* 


356 Geschichte des Gottesdienstes 


gab es im Anfange sehr wenig, sie beschränkten sich auf die geringe 
Anzahl von Mitteilungen in der Mischna und im Talmud über die 
Ordnung und Aufeinanderfolge der Gebete, allenfalls noch über den 
Wortlaut der meisten Eulogien und über die Schriftvorlesing. Von 
einer Agende zum Gottesdienste, bindenden Regeln für alle Einzel- 
heiten, für den Vortrag der Gebete und die Haltung der Gemeinde 
war man sehr, sehr weit entiernt. Es gab alte Traditionen, die von 
Geschlecht zu Geschlecht überliefert, aber durchaus nicht als gesetz- 
lich verpflichtend betrachtet wurden. Die Mischna weiß von örtlich 
bedingten Abweichungen der Sitten und Gebräuche (Am DIpn), 
die sie nebeneinander bestehen läßt; im Talmud, wo weit mehr vom 
Gebet und Gottesdienst gesprochen wird, ist deren Umfang erheblich 
größer. Die Tradition über derartige Bräuche war bisweilen im Laufe 
der Zeit zweifelhaft geworden, der Brauch wurde so, wie man ihn in 
der Gemeinde vorfand, respektiert, und wenn er nur einigermaßen 
zu rechtfertigen war, ließ man ihn ruhig hingehen. Der Brauch bezog 
sich auf die Form des Gottesdienstes, auf die. Anwendung einzelner 
Gebete oder Zeremonien, auf die Hinzufüsung neuer Zutaten. Im 
Laufe der Zeit führte die Entwicklung dahin, daß vieles, was lange 
Zeit als Brauch bestanden hatte, festeGestaltundverbind- 
lichen Charakter annahm. So konnte es kommen, daß, was 
an einem Orte auf Grund überlieferter Institutionen eingeführt war, 
durch einen anderswo zur Halacha erhobenen Brauch verdrängt wurde, 
daß Bräuche alte gesetzliche Einrichtungen beseitisten Sun An 
>>m). Der Minhag konnte sehr verschiedenen Ursprung haben, er . 
konnte auch ein Mißbrauch sein, und davor mußte die Religion 
geschützt werden; als nachahmenswert galt darum nur ein solcher 
Brauch, der von maßgebenden Fronımen beobachtet wurde (amım 
Tpmn), wie tatsächlich Sitten und Bräuche angesehener Männer, 
namentlich beliebter Lehrer, eingehend studiert, befolgt und zur Nach- 
ahmung empfohlen wurden. Zu den vorgeschriebenen Institutionen 
wurden nur die im Talmud festgesetzten Gebete und auch nur die- 
jenigen Teile von ihnen gerechnet, die dort wirklich erwähnt sind, 
was mitunter vom Zufall abhängt,; alle anderen Bestandteile des 
Gebets gehörten lediglich zum Minhag. Demnach waren nur das 
Bekenntnis nebst den zugehörigen Benediktionen, die Tefilla und die 
Schriftvorlesungen an Regeln gebunden, während in den anderen Teilen 
der Brauch sich völlig frei und ungebunden entwickeln konnte; die be- 
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deutenden Verschiedenheiten, die wir bei den Tachanunim, den Psalmen 
und ersten Benediktionen ($$ 10—12) kennen gelernt haben, zeigen, 
wie sehr die Einrichtungen tatsächlich auseinandergingen. In den 
einzelnen Ländern bildeten sich abweichende Bräuche, sogar ab- 
weichende Texte der Stammgebete; selbst in den verschiedenen 
Gegenden und Gemeinden ein und desselben Landes konnten die 
Meinungen und Einrichtungen sehr ungleich sein (oben S. 266 f.). 
Je mehr nun die Zerstreuung der Juden zunahm, je mehr Gemeinden 
in entlegenen Ländern begründet wurden, desto mehr wurde der 
Bildung abweichender Formen Vorschub geleistet. Mitunter kreuzten 
sich Einflüsse verschiedenen Ursprungs in einer Gemeinde und führten 
eine Mischung von Bräuchen aus mehreren Gegenden herbei, so 
daß spätere Beobachter die Konsequenz vermissen mußten. Die Schick- 
sale der Gemeinden waren für die Ausgestaltung des Gottesdienstes 
maßgebend. Auch die Bildungsstufe und die Gewohnheiten, Klima 
und Kultur, Sitte und Sprache, Vorstellungen und Gebräuche der sie 
umgebenden Bevölkerung haben auf die. gottesdienstlichen Ein- 
richtungen und Bräuche der Juden Einfluß geübt. Das Leben ge- 
stattet nicht, daß die Menschen sich hermetisch voneinander ab- 
schließen; wo mehrere Bevölkerungsschichten nebeneinander wohnen, 
üben sie in Sitten und Bräuchen gegenseitig Einfluß aus, es findet ein 
ständiges Geben und Nehmen statt, es hängt nur von äußeren Um- 
ständen ab, ob das Einheimische eine stärkere oder schwächere An- 
ziehungskraft auf das Fremde ausübt. So ist es auch beim Gottes- 
dienste gewesen, er ist niemals ganz frei von fremden Eindringlingen 
geblieben. „Emanationslehre, Astrologie, Gevatter, Reim und Seelen- 
messe haben die Juden von Anderen, kirchliche Ausdrücke, liturgische 
Sitten, z. B. das Hüpfen im Gebete, Andere von den Juden erhalten. 
Seit einem Jahrtausend hören die Klagen nicht auf über Fremdes, das 
bei den Juden sich eingebürgert.“ Die Bräuche wurzelten an einzelnen 
Orten fest ein und waren dann nicht mehr zu beseitigen; zumal wenn 
beliebte Lehrer oder Vorbeter hinter ihnen standen, vermochten alle 
Bemühungen der größten Autoritäten nicht, sie abzustellen. 

So haben sich schon frühzeitig Verschiedenheiten herausgebildet, 
selbst in benachbarten Orten waren die Gebete und gottesdienstlichen 
Gebräuche nieht immer gleich. Der Verkehr, die Wanderungen von 
Gelehrten brachten es oft mit sich, daß die Gemeinden auf Abwei- 
chungen ihrer Bräuche vom allgemeinen Herkommen aufmerksam 
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gemacht wurden; wenn sie dann schwankend wurden, wandten sie 
sich an die maßgebenden Stellen, um über ihre Zweifel Aufklärung 
und Auskunft zu erhalten. Die Geonim wurden von Anfang an mit 
zahlreichen Anfragen über gottesdienstliche Fragen bestürmt. Sie 
hatten häufig zu entscheiden, wenn über den Wortlaut der Gebete 
oder die Form des Gottesdienstes Unklarheit herrschte. Inzwischen 
waren in Nordafrika und in Europa bis zum äußersten Westen hin 
zahlreiche Gemeinden entstanden ‚und sie waren nicht immer sicher 
über das, was Überlieferung und Vorschrift forderten. Außerdem 
hatten sich Sekten gebildet, die auch den herkömmlichen Gottesdienst 
mit ihren Angriffen nicht verschonten, die in ihrem Bestreben, neue 
Anhänger zu gewinnen, die Gemeinden aufwühlten und die Berech- 
tigung ihrer Tradition vielfach in Frage stellten. Seit der Verbreitung 
der karäischen Sekte werden die Anfragen bei den Geonim und ihre 
Bescheide über gottesdienstliche Dinge häufiger und ausführlicher, 
es wird mit größerer Strenge auf der Innehaltung der Überlieferung 
bestanden und jede „Abweichung von den Worten der Weisen‘ nicht 
nur als Irrtum, sondern auch als Sünde verwiesen. Erreicht haben 
die Geonim: verhältnismäßig wenig, die Gemeinden ließen sich nur 
in den seltensten Fällen dazu bestimmen, von ihren Gewohnheiten 
abzugehen, die Mitteilungen und Bemühungen der befragten Hoch- 
schulen haben häufig nur dazu beigetragen, die Abweichungen zu ver- 
mehren und die Verwirrung zu erhöhen. 

4. Der Ungleichmäßigkeit des Gottesdienstes und der Schwierig- 
keit, sich darin zurechtzufinden, verdanken die ersten bekannten 
Gebetordnungen ihre Entstehung. Es ist bezeichnend, daß 
sie sämtlich für Gemeinden in fernen Ländern geschrieben wurden. 
Es war die Gemeinde in Lusena in Spanien, auf deren Verlangen der 
Gaon Natronai b. Hilai in Sura seine Gebetordnung entwarf. 
Das Schema, die täglichen Gebete auf die hundert Benediktionen des 
R. Meir zurückzuführen (oben $. 7), ist auch in Spanien bekannt ge- 
worden, die Gemeinde verlangt zu wissen, was es damit für eine Be- 
wandtnis hat (M1>93 sa 77 mn), und der Gaon richtet seine Ant- 
wort dementsprechend ein. Er zählt der Reihe nach die Benediktionen 
auf, die man täglich vom Morgen bis zum Abend zu sprechen Gelegen- 
heit hat; er schließt auch die zum öffentlichen Gottesdienste gar nicht 
gehörigen, wie die ersten Benediktionen und das Tischgebet ein. Ent- 
sprechend der Anfrage und der Anlage seiner Antwort zählt der Gaon 
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nur die Eulogien auf, und auch das tut er nur bei den weniger 
bekannten Benediktionen, bei so geläufigen wie denen des Achtzehnge- 
bets unterläßt eres. Natronai begnügt sich mit der Agende in knappster 
Form und Fassung, auf Einzelheiten der Ausführung läßt er sich gar 
nicht ein, die ganze Gebetordnung ist nur ein Gerippe und beträgt etwa 
vier Druckseiten. Natronais Arbeit für den Gottesdienst ist damit 
nicht erschöpft, in unzähligen Responsen hat er Gelegenheit genommen, 
sich ausführlich über einzelne Fragen zu äußern; er ist einer von den- 
jenigen Gelehrten, die am heftigsten gegen die Abweichungen der 
Karäer polemisieren, ein Zeichen, daß die Propaganda jener Sekte zur 
damaligen Zeit mit besonderer Energie und offenbar nicht ohne Er- 
folg betrieben wurde. Wie es in Natronais Zeit mit den Gebetbüchern 
stand, ist nicht leicht zu sagen, aber es läßt sich erschließen, daß die 
Vorbeter sie damals bereits allgemein benutzten, ohne auf Widerspruch 
zu stoßen. ' 

Weit ausführlicher ist die Gebetordnung für das ganze Jahr 
(m33 aD Dw nam mabon 70), die Natronais Nachfolger, Am- 
ram b. Scheschna, ebenfalls nach Spanien, wie es scheint, nach 
Barcelona, geschiekt hatte. Sie enthält ausführliche Abhandlungen 
über das Gebet, verzeichnet alle Bräuche im Verhalten beim Gottes- 
dienste, gibt aber daneben auch den Wortlaut der Gebete. Daß die 
uns vorliegende Form von Amrams Gebetordnung nicht die ursprüng- 
liche ist, läßt sich nicht bestreiten. Die Texte der Gebete können, wie 
sich aus Vergleichungen mit zuverlässig überlieferten Äußerungen des 
Verfassers ergibt, unmöglich in der Gestalt von ihm mitgeteilt worden 
sein, die der Druck heute darbietet; die neuerdings bekannt gewordenen 
Handschriften des Werkes weichen von der gedruckten Ausgabe an 
zahlreichen Stellen ab, sie enthalten mancherlei nicht, was tatsächlich 
zum öffentlichen Gottesdienste nicht gehört, und bieten wiederum 
ausführliche Stücke, die man bisher mit Recht vermißt hat. Auch 
im Wortlaute der Gebete unterscheiden sich die Überlieferungen viel- 
fach. Es ergibt sich daraus mit voller Klarheit, daß der Gebetordnung 
Amrams im Laufe der Zeit solche Texte hinzugefügt wurden, die im 
Lande des betreffenden Abschreibers gebräuchlich waren; es ist ganz 
offenkundig, daß in der einen Handschrift der Einfluß der spanischen, 
in der anderen derjenige der provenzalischen Gemeinden, in einer 
dritten Mißbräuche der Kabbala vorwiegen. Es erhebt sich nun die 
Frage, ob Amrams Gebetordnung von Haus aus überhaupt die Texte 
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enthielt, oder ob sie nicht lediglich aus halachischen Anweisungen und 
Mitteilungen von Bräuchen bestand, in die nach dem Vorbilde Natro- 
nais kurze Angaben der Eulogien eingestreut waren. In den zahl- 
reichen Anführungen, die im frühen Mittelalter aus dem Werke ge- 
macht werden, findet sich memals der Wortlaut der Gebete, die Ver- 
mutung ist nicht abzuweisen, daß sie ursprünglich gar nicht darin 
enthalten waren. Auch der halachische Teil ist nicht unversehrt auf 
uns gekommen. Ganz abgesehen won leicht erkennbaren Zusätzen 
aus späterer Zeit, muß der Text noch andere Veränderungen erfahren 
haben; seine Angaben widersprechen nicht selten gut verbürgten 
Aussprüchen Amrams in anderen Quellen oder bringen solche nicht, 
die anderweitig überliefert werden. Die Mitteilungen Amrams be- 
rufen sich sehr häufig auf Anschauungen seiner Vorgänger und auf 
den Brauch der beiden babylonischen Hochschulen sowie des Gottes- 
dienstes im Exilarchenhause, bei dem die Überlieferung mit besonderer 
Sorgfalt gehütet worden zu sein scheint. 

Amrams Gebetordnung war das ganze Mittelalter hindurch eine 
der wichtigsten und am meisten benutzten Quellen über den Gottes- 
dienst. Der Do7%y 3% 770 oder "aTayıT 710", wie man sienannte, wird 
von fast allen maßgebenden Lehrern des Mittelalters, ganz gleich, 
in welchem Lande sie wohnten oder lehrten, häufig angeführt. Ja 
noch mehr, die wichtigsten Gebetordnungen oder halachischen Schriften 
über den Gottesdienst sind geradezu darauf aufgebaut; wo sie es 
können, übernehmen sie ganze Partien wörtlich, Amram bildet die 
Grundlage ihrer Ausführungen, das jüngere oder abweichende Material 
wird nur als Zusatz zu ihm wiedergegeben. Unbekümmert darum, 
daß der Gottesdienst in der eigenen Heimat inzwischen eine ganz 
andere Gestalt, die Gebete einen anderen Wortlaut angenommen 
hatten, wurden dann, wie oben bemerkt, die Texte auch zwischen 
die Bestimmungen Amrams eingefügt, es entstanden auf diese Weise 
neue und veränderte Auflagen seines wichtigen Werkes. Wenn Amram 
tatsächlich Gebettexte mitgeteilt haben sollte, so können es nur die 
Stammgebete gewesen sein. Die sehr zahlreichen Piutim, die zu seiner 
Zeit schon weithin verbreitet und anerkannt waren, erwähnt er wohl 
mit Namen, aber er gibt ihren Wortlaut nicht an; hingegen hat er 
den Selichas, in der Hauptsache dem alten Bestande von Bibelstellen 
und Litaneien, Aufnahme gewährt. 

Das erste richtige Gebetbuch in unserem Sinne ist die „Samm- 
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lung der Gebete und Lobgesänge‘“‘ (MARONINI MRYDLDN yans) des 
Gaons Saadja b. Joseph. Es ist nicht vollständig erhalten, nur 
Bruchstücke sind auf uns gekommen, die sich allerdings durch andere 
kleinere Fragmente ergänzen lassen, so daß bis auf den Anfang und 
das Ende wahrscheinlich nur sehr wenig fehlt. Das Werk ist noch 
nicht veröffentlicht, es ist nur aus Zitaten bei Autoren des Mittelalters 
und aus knappen Mitteilungen neueren Datums bekannt; über die 
Wichtigkeit des Werkes und seine Bedeutung als Quelle für die Ge- 
schichte des Gottesdienstes herrscht schon danach allgemeine Über- 
einstimmung. Die Veranlassung zur Ausarbeitung seiner Gebet- 
ordnung war für Saadja die Beobachtung, daß im Gottesdienste 
so viel hinzugefügt, weggelassen und abgekürzt wurde, daß manches 
aus dem öffentlichen Gottesdienste verschwunden oder nur noch 
in der Privatandacht üblich, anderes bis zur Unkenntlichkeit verändert . 
worden war. Er führt bereits darüber Klage, daß Gelehrte sich die 
Freiheit nähmen, in der Überlieferung nicht begründete Neuerungen 
einzuführen, daß die Menge des Neuen die alten Sitten verdrängte, 
und daß infolgedessen die Bräuche selbst in benachbarten Gemeinden 
so sehr voneinander abwichen. Saadjas Buch enthält die Stamm- 
gebete und zahlreiche poetische Zusätze; er teilt das ganze Werk in 
zwei Teile, behandelt zunächst den Gottesdienst der gewöhnlichen 
Tage und dann denjenigen der Feste. Außerdem fügt er die Vor- 
schriften über den Gottesdienst in arabischer Sprache hinzu, bisweilen 
sogar in sehr ausführlichen Abhandlungen; er gibt darin auch Er- 
klärungen zu einzelnen Gebeten und geht auf ihre Begründung und 
ihre Quellen ein. Saadja war aber nicht nur Sammler und Halachist, 
sondern auch systematischer Theologe; er läßt darum der Mitteilung 
der Gebete auch kürzere oder längere Abhandlungen über den Sinn, 
den Inhalt und die Bedeutung des Gottesdienstes, der Gebete und 
der dabei üblichen Zeremonien folgen. Der Siddur ist vielleicht erst 
nach Saadjas Übersiedlung nach Babylonien verfaßt, aber im Wort- 
laut der Gebete und in den Bräuchen, die er mitteilt, ist der Einfluß 
seiner ägyptischen Heimat überall sehr deutlich zu erkennen, die 
Überlieferungen des palästinischen Ritus, der in Ägypten befolgt 
wurde, sind bei ihm wiederzufinden; daher kam es auch, daß seine 
Vorschriften und einzelne von ihm empfohlene Gebete bei den baby- 
lonischen Geonim lebhaften Widerspruch fanden. Saadjas Gebet- 
buch war einst sehr verbreitet, besonders in Ägypten, dem Lande, 
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für das es bestimmt war; aber auch in Spanien wurde das Werk der 
Beachtung gewürdigt und häufig als maßgebend angeführt, dann 
wurde es, wahrscheinlich durch Maimonides, in Yemen bekannt, im 
Gebetbuche der dortigen Gemeinden ist sehr vieles daraus wörtlich 
übernommen. x 

Daß berühmte Gelehrte einen Siddur zusammenstellten, scheint 
im Orient noch sehr lange Zeit üblich gewesen zu sein. In den meisten 
derartigen Werken wurde nur über den Gang des Gottesdienstes im 
allgemeinen berichtet, es wurden die für richtig gehaltenen Bräuche 
mitgeteilt, vielfach auch erklärt. Unwillkürlich wurden dabei bisweilen 
auch einzelne Sätze aus den Gebeten angegeben, zumal solche, die 
umstritten waren, aber eine zusammenhängende Wiedergabe der 
Gebete war nicht darin enthalten. Die Gebete waren ja nicht ihr Werk, 
die Gelehrten hätten sie darum auch nicht unter ihrem Namen ver- 
öffentlicht, andererseits waren die Gemeinden, auf deren Veranlassung 
die Gebetordnungen entstanden, im Besitze der Texte, und es wäre 
überflüssig gewesen, sie ihnen zu übersenden. Jene Werke sind sämt- 
lich ein Opfer der Zeit geworden; was wir von ihnen wissen, erfahren 
wir zumeist aus systematischen Ritualwerken des 11. und 12. Jahr- 
hunderts, wie den Halachot des Isaak ibn Gajjat, dem Sefer ha Ittim 
des Jehuda al Barzeloni oder dem Eschkol des Abraham b. Isaak 
aus Narbonne; ihre ausführlichen Auszüge aus der alten Literatur 
haben die Gemeinden vielfach beeinflußt, zur Aufnahme neuer Bräuche 
und neuer Gebetformeln veranlaßt. Eine Vereinigung von Gebettext 
und Abhandlungen über den Gottesdienst bietet erst wieder Maimunis 
Mischne Tora. In musterhafter Ordnung sind dort zunächst 
alle Vorschriften über den Gottesdienst und alle Bräuche zusammen- 
gestellt; als Anhang folgt eine Aufzeichnung der Gebete für das ganze 
Jahr (mo 55 miben 770), die von den Kopisten später verkürzt 
und daher nur in verstümmelter Form auf uns gekommen ist. In 
Ägypten, vielleicht auch in Palästina, wurde der Gottesdienst lange 
Zeit nach Maimunis Ordnung gehalten, in Yemen wird sie bis zum 
heutigen Tage dem Gebetbuche zugrunde gelegt. 

In Deutschland und dem nördlichen Frankreich ist die Entwick- 
lung ähnlich gewesen. Wie sehr es in der Hand anerkannter Gelehrter 
lag, die Gebete und Bräuche zu verändern, zeigt uns das Beispiel 
Isaak ha Levis in Worms, von dessen Neuerungen wir mehrfach 
zu berichten hatten; aller Wahrscheinlichkeit nach wurden ihm neue 
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Quellen über den Gottesdienst bekannt, die ihn zum Eingreifen ver- 
anlaßten. Eine Gebetordnung für die beiden Länder hat erst Raschi 
oder seine Schule verfaßt. Raschis Siddur entspricht den Vorgängern 
darin, daß er nur die Beschreibung des Gottesdienstes, die Erklärung 
der Bräuche bietet, die Texte sind nicht in ihm zu finden. Hingegen 
war der Siddur offenbar als Kompendium für das religiöse Leben und 
die Festzeiten gedacht, daher werden in ihm die für die Sabbate und 
Feiertage geltenden Bestimmungen sehr ausführlich abgehandelt 
und dargestellt. Ganz anderer Art wie Raschis Gebetordnung ist das 
aus. demselben Kreise stammende Machsor des Simcha b. Samuel 
aus Vitry. Es ist nach langer Zeit wieder einmal ein Werk, welches 
die Gebetordnung mit dem Texte vereinigt; neben den Regeln, die sehr 
häufig wörtlich aus Amram übernommen sind, finden wir die Gebete 
mit einer Erklärung ihres Wortlauts, die Schriftvorlesungen nebst 
aramäischen Bearbeitungen für die Festtage, darüber hinaus ausführ- 
liche Beigaben wie die Sprüche der Väter, die Grundzüge des Kalenders, 
Vorschriften über Herstellung von Ritualgegenständen usw. Endlich 
aber finden wir dort eine große Anzahl von gleichartigen Poesien ver- 
einigt, die nach Gruppen getrennt sind; sie zeigen, daß die Hand- 
schriften damals noch mit einem reichen Vorrat von Piutim aus- 
gestattet wurden, daß sie die poetischen Beigaben nach der Reihe der 
Gebetstücke anordneten, und daß es dem Belieben des Vorbeters über- 
lassen war, welche Poesie er im gegebenen Augenblicke gerade zu 
verwenden wünschte. In dem uns erhaltenen Anhange unter dem 
Titel Duo onarp befinden sich nur noch poetische Stücke für 
Maarib, Jozer und Nischmat, aber es kann kein Zweifel darüber be- 
stehen, daß einst die jetzt fehlenden Piutgattungen, vor allem die 
Selichas und Kerobot, ebenfalls darin standen. 

5. In solcher Reichhaltigkeit waren später die Gebetbücher 
nicht mehr angelegt, nur in den besonderen Sammlungen von Poesien 
hat man derartige Mengen von Piutim vereinigt, im übrigen aber 
wurde es Sitte, nur diejenigen Gebete abzuschreiben, welche die Ge- 
meinden nach dem bei ihnen herrschend gewordenen Ritus (37%) 
wirklich verwendeten. So entstanden zwei Arten von Gebetbüchern; 
entweder wurden nur die Stammgebete abgeschrieben, und zwar 
meist für den Privatgebrauch, wobei sie dann bisweilen mit Über- 
setzungen versehen wurden, oder umfangreichere Sammlungen von 
Stammgebeten und Piutim hergestellt, die man Machsor nannte. 
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Durch die große Masse der Piutim ist die Verschiedenheit im Brauche 
der einzelnen Gemeinden und Länder besonders deutlich geworden, 
schon im 10. Jahrhundert war die Gruppierung der Festgebete nicht 
mehr überall gleich, von da ab aber gingen die Riten immer weiter 
auseinander, weil der Geschmack sich verschieden entwickelte, und 
weil die Herrschaft heimischer Dicher und lokaler Bräuche den Gottes- 
dienst entscheidend beeinflußte. 

In völlig reiner, einheitlicher Überlieferung hat sich nirgends ein 
Ritus erhalten. Die Vermischung begann schon damit, daß die von 
Babylonien ausgehenden Anordnungen und Gebetbücher vielfach 
auf alte palästinische Traditionen stießen und mit ihnen eine Ver- 
schmelzung eingingen. Außerdem haben die vielen Wanderungen be- 
wirkt, daß die verschiedenartigsten Überlieferungen zusammentrafen 
und nebeneinander bestehen blieben. Die Gebetordnungen der ein- 
zelnen Länder nahmen verschiedene Gestalt an, je nachdem das eine 
oder das andere Element vorherrschte Am meisten vom palästi- 
nischen Ritus haben die Gebetordnungen der Balkanländer bewahrt; 
fast sämtliche Psalmen und viele Texte der Stammgebete finden sich 
dort wieder. Bereits bedeutend geringere Überreste sind in dem in 
Italien üblich gewordenen Ritus bemerkbar, nach Deutschland und 
Frankreich konnte verhältnismäßig nur noch wenig von palästinischen 
(Gebeten gerettet werden. Der babylonische Einfluß ist in der spa- 
nischen Gebetordnung fast ausschließlich maßgebend, aber auch dort 
waren nicht überall dieselben Gebete üblich, in Toledo z. B. wurden 
viele Texte nach palästinischem Brauche verwendet, was wahrschein- 
lich auf den Einfluß von Saadjas Siddur zurückgeht. Überhaupt 
ist zu beachten, daß die Riten nicht mit wissenschaftlicher Genauig- 
keit oder auf Grund von Quellenforschungen künstlich zusammen- 
gestellt wurden, sondern daß sie wild wuchsen, sich nach den gerade 
vorherrschenden Einflüssen entwickelten, daß die Grenze nicht immer 
sorgfältig innegehalten und auch das Überwuchern von Unkraut nicht 
immer verhindert werden konnte. Für ihre Ausgestaltung war häufig 
in erster Reihe bestimmend, woher die Gründer der Gemeinde und 
einzelne Lehrer von Ruf kamen, sowie welehe Traditionen sie mit- 
brachten und durchzusetzen wünschten. 

Doch nicht an den Stammgebeten wurden die Verschiedenheiten 
des Gottesdienstes deutlich, sie stinnmten in der Anordnung und im 
überwiegenden Teile des Textes überein, die Abweichungen waren 


Die Ritusgruppen 365 


nur selten und nicht gerade auffällig; die wirklichen Differenzen 
stellten sich erst durch die Verwendung des Piut ein. Auch der Piut 
hatte seine Schicksale, die alten Dichtungen, besonders Kalirs Kom- 
positionen waren in alle Länder übertragen worden, die Werke der 
einheimischen Dichter hatten sich dann zu ihnen gesellt und sie mehr 
oder minder verdrängt. Aber auch beim Piut blieb die Tradition in den 
seltensten Fällen einheitlich. Umfangreiche Kompositionen wurden 
nicht immer vollständig beibehalten, vieles darin wurde weggelassen, 
sie wurden durch Werke anderer Dichter unterbrochen. Wenn die 
Gemeinden neue Dichtungen kennen lernten und Gefallen daran 
fanden, nahmen sie sie auf, ohne nach ihrer Herkunft zu fragen, die 
Poesien der Spanier fanden überall Eingang. Es trat somit eine Ver- 
mischung der Piutim ein, dennoch aber blieb der Typus einheitlich 
erhalten; wie in den Stammgebeten, ergeben sich auch, wenn man den 
Piut betrachtet, zwei Gruppen. 

Die in den Stammgebeten verwandten Riten der Balkanländer, 
Italiens, Frankreichs und Deutschlands zeigen auch in bezug auf 
den Piut große Ähnlichkeiten. Sie stimmen zunächst in der Art der 
Ausstattung der Feste und vieler ausgezeichneter Sabbate mit Jozer 
und Keroba überein. Die Namen der Dichter, denen man in ihnen 
begegnet, sind häufig dieselben; gewiß sind sie im einzelnen durch 
Männer aus ihrer Heimat verschiedenartig mit Poesien ausgeschmückt 
worden, aber vorherrschend und charakteristisch bleibt in ihren 
Piutim der Name Kalirs. Die Gleichartigkeit der Entwicklung wird 
vor allem bei der Betrachtung des poetischen Materials für einzelne 
besondere Tage kenntlich. Am 9. Ab z. B. verwenden die genannten 
Gebetordnungen sämtlich die Kinot Kalirs.. In den einzelnen 
Ländern und den verschiedenen Gemeinden desselben Landes gehen 
die Bräuche sehr auseinander, aber die Disposition ist doch überall 
dieselbe. Kalirs Trauerzyklus ist am reinsten im römischen Gebet- 
buche bewahrt, dort findet man seine Keroba und die zu ihrer Er- 
weiterung verfaßten Kinot fast in ihrer ursprünglichen Gestalt; der 
romanische Ritus hat schon mehr fremde Einschaltungen auf- 
genommen. Der deutsche hat in seinem westlichen Teile eine andere 
Keroba Kalirs, im östlichen ist selbst diese weggeblieben, und die 
Kinot sind von der Keroba losgelöst, aber auch im deutschen Ritus 
ist der Beginn der Kinot, ihre zusammenhängende, umfangreichste 
Gruppe dem Zyklus Kalirs entnommen. Ähnlich steht es mit den 
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Hoschanot, die genannten Länder haben alle entweder aus- 
schließlich oder zum größten Teil kalirisches Material aufgenommen. 
Am Versöhnungstage galten in alter Zeit nur die Selichas 
und die Sündenbekenntnisse als obligat, die Verwendung einer Keroba 
war freigestellt. Die Zeit, in welcher der Piut herrschte, brachte darin 
eine Veränderung, Keroba und Hymnen stellten sich neben die Selicha, 
diese selbst wurde in poetischer Form bearbeitet, Piutstoff im Selicha- 
gewande vorgeführt, jede Tefilla mit einer eigenen Keroba ausgestattet. 
Die genannten Länder haben ihren Gottesdienst am Versöhnungstage 
in durchaus gleicher Weise ausgestaltet. Jozer und Ofan haben sie 
gemeinsam, auch von den Kerobot werden mindestens zwei von 
ihnen allen verwendet, wenn auch eine davon in verschiedenen Ge- 
beten. Die Übereinstimmungen zwischen Italien und den Balkan- 
ländern sind wiederum größer als die mit Deutschland, aber bei allen 
Abweichungen merkt man doch, daß die Tendenz dieselbe war und 
die Verschiedenheit nur durch die Arbeit der einheimischen Dichter 
so groß wurde. Man darf das Urteil auch nicht ausschließlich auf den 
heute vorhandenen Bestand gründen; wenn man auf die alten Hand- 
schriften zurückgeht, so wird die Übereinstimmung in den Poesien 
noch weit klarer. Gemeinsam sind den genannten Ländern ferner 
einige Stücke im Musafgebet, so z. B. das bekannte apn mn". Die 
Abodapoesien selbst waren verschieden. _Es entsprach altem Her- 
kommen, daß jedes Land eine eigene Aboda verwendete, aber die 
ihnen angehängten Stücke und besonders ihre Fortsetzung durch 
Selichas zeigen wieder die außerordentlich nahe Verwandtschaft. 
Ganz anders entwickelten sich die Gebete an den drei erwähnten 
Tagen im spanischen Ritus; Spanien hatte allerdings ebenfalls keinen 
einheitlichen Brauch, man muß zumindest zwischen Katalonien 
und Kastilien unterscheiden, aber der Grundzug und der Aufbau 
sind doch dieselben. Für den Fasttag des 9. Ab sind in Spanien die 
vielen Psalmen und die allgemein gehaltenen Klagelieder bezeiehnend, 
von Kalirs so reichhaltigen und ins einzelne gehenden Klageliedern 
ist dort nichts bekannt, hingegen werden schon die drei Sabbate 
vor dem Fasten mit sehr ausführlichen Jozerkompositionen bedacht. 
Ebenso weicht die Hoschanaordnung ab, der Aufbau und die poetische 
Ausführung sind von den kalirischen völlig verschieden. Ganz be- 
sonders aber wird der Unterschied am Gottesdienste des Versöhnungs- 
tages klar. In den mannigfachen Gebetsammlungen spanischer Her- 
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kunft ist bis auf die Aboda verschwindend wenig altes Material, die 
poetische Bearbeitung der Gebete ist durch die berühmten ein- 
heimischen Dichter ausgeführt, ihnen ist der Aufbau des Maamad 
eigentümlich, die poetische Selicha wird Bestandteil der zur Keroba 
gehörigen Dichtungen, während die Selichot im eigentlichen Sinne 
mit ihren schlichten althergebrachten Litaneien auf die Tefilla folgen. 
Für einen Teil der spanischen Gebetordnungen ist ferner bezeichnend, 
daß sie das poetische Maarib nicht kennen, daß sie für die Wall- 
fahrtsfeste und die ausgezeichneten Sabbate weder Jozer noch Keroba 
verwenden, daß die aramäischen Bearbeitungen zur Schriftvorlesung 
bei ihnen nicht vorkommen; in einem anderen Zweige der spanischen 
Gebetordnung wiederum sind auch solche Piutim nicht ganz aus- 
geschlossen. Die spanische Gebetordnung gewann sehr großen Ein- 
-Huß, sie wurde über viele Länder verbreitet, besonders im Norden 
Afrıkas haben die meisten Gemeinden die Festgebete nach ihrem 
Muster ausgestattet, in den westlicheren Teilen, wie Tripolis, Ägypten 
war allerdings für die Stammgebete Saadjas Überlieferung maßgebend. 
Den Übergang zwischen den beiden Gruppen bildet das südliche 
Frankreich. Die Provence stand mit Spanien ebenso in Verbindung 
wie mit dem nördlichen Frankreich, in ihren Gemeinden sind daher 
zahlreiche Entlehnungen aus beiden Gruppen sowohl in den Stamm- 
gebeten wie auch in den Poesien; die Gelegenheiten für poetische 
Einschaltungen sind nach dem Muster des nördlichen Frankreich 
gewählt, die Dichtungen hingegen vielfach den Arbeiten der spanischen 
Meister entnommen. 

Die Abgrenzung der Gebetordnungen war nicht von Anfang an 
durchaus streng und unverschiebbar, selbst innerhalb eines Ritus 
bestand mehr oder weniger Freiheit, die Zusammensetzung der Ge- 
meinden blieb nicht immer gleich, der Geschmack änderte sich. Dazu 
kam, daß bis zum Jahre 1150 die Dichter sehr schöpferisch waren, 
daß daher häufig neues Material zum Vorschein kam. Die Zahl der 
Piutim und ihr Inhalt stand durchaus nicht fest, es konnte damit 
von Zeit zu Zeit gewechselt werden. Bis auf die hohen Feiertage 
hatte wahrscheinlich in den meisten Fällen überhaupt nur der Vor- 
beter eine Sammlung von Piutim zu Hand, die Bestimmung über 
ihre Verwendung war ihm vollständig überlassen. Besonders die 
Auswahl und Anordnung der Selichas war ganz beliebig. Sowohl 
die Zahl der Bibelverse wie ihre Abteilung als auch die Einfügung 
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des poetischen Materials beruhten auf Willkür; von den Fasttagen, 
an denen Selichas zum Vortrage gelangten, waren nur die wenigsten 
fest bestimmt, die meisten wurden durch örtliche Vorgänge, durch 
Erinnerungen der Gemeinden ins Leben gerufen, ihre Zahl und Be- 
achtung wechselte nicht allsu selten. Ebenso wurden die Selichatage 
vor den ernsten Tagen nicht in gleicher Weise gehandhabt und ent- 
wickelt, in manchen Gegenden wurden wenige Tage dafür verwendet, 
in anderen ein ganzer Monat. In Spanien begnügte man sich damit, 
gleichmäßig an allen Tagen die alten Litaneien zu wiederholen; in 
den anderen Ländern hingegen arbeitete man poetische Stücke dafür 
aus, aber deren Zahl und Inhalt hingen von keinerlei festen Regeln 
ab, sie konnten in ganz verschiedener Weise aufgenommen werden 
und den Ritus beeinflussen. Von derartigen Einzelheiten hing die 
Gestaltung der Gebetordnung ab, daher kam es, das jeder große 
Ritus in mehrere Unterabteilungen zeräel. 

6. Die Wahrnehmung der zahlreichen Abweichungen, die sich an 
allen durch das Herkommen nicht festgelegten Stellen des Gebets 
von Gemeinde zu Gemeinde beobachten ließ, hatte ihre Sammlung 
und schriftliche Aufzeichnung zur Folge. Es entstand eine neue 
Literatur, welche einen Einblick in die Beweglichkeit einiger Elemente 
des Gottesdienstes gewährt, welche gleichzeitig aber zur Befestigung 
auch der bis dahin freien Partien beitrug. In der Beschreibung der 
abweichenden Bräuche selbst lag zunächst keinerlei Zwang, sie 
irgendwo einzuführen oder zu beobachten, aber schon die Tatsache, 
daß so viele Einzelheiten mitgeteilt wurden, zeugt davon, daß man 
ihnen eine große Bedeutung beilegte. Spätere Zeiten, die allen Lite- 
raturdenkmälern der Vergangenheit einen tiefen Sinn und verbind- 
lichen Charakter zuerkannten, zogen die Konsequenz daraus. Tat- 
sächlich wurde der Brauch eine Macht, das Tun der Vor- 
fahren wurde mit der größten Verehrung und Genauigkeit ergründet; 
soweit es irgend anging, wurde seine Nachahmung empfohlen. Der 
Satz, daß „der Brauch sogar anerkannte Institutionen verdrängt“, 
die Lehre, „den Brauch der Väter nieht zu verlassen, die Übung der 
Mutter nicht aufzugeben‘, werden immer häufiger und immer nach- 
drücklicher eingeprägt, die „Bräuche und Ordnungen“ oder „der 
rechte Brauch“ werden nicht nur häufig wiederholte Redensarten, 
sondern mit der Zeit das einflußreichste Element im Gottesdienste. 
Gute und nachahmenswerte Bräuche werden daher frühzeitig ge- 
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sammelt. Ob es besonders hervorragende und angesehene Männer 
waren, wie der Vorbeter R. Meir in Worms, oder die Bräuche be- 
rühmter, alteingesessener Gemeinden, wie Köln, Mainz und Speyer, — 
sie wurden sorgfältig registriert, gesammelt, und den künftigen Ge- 
schlechtern als Richtschnur empfohlen. Vorzugsweise wurde diese 
Literaturgattung in Deutschland und Frankreich gepflegt. Wichtig 
wurde die Sammlung, welche Abraham b. Nathan aus 
Lunel (nr jn3 2 Dmmas) anlegte. Er war in der Provence geboren, 
hatte seine Jugend in der bedeutenden Gemeinde Lunel zugebracht, 
war dann später nach dem nördlichen Frankreich und zuletzt nach 
Spanien gewandert. Überall hatte er äufmerksam beobachtet, welche 
Bräuche beim Gottesdienste befolgt wurden, an den besuchten Lehr- 
stätten, an denen er seine Studien pflegte, hatte er wahrscheinlich 
auch Genossen aus anderen Ländern getroffen und befragt, und so 
konnte er in seinem um 1205 in Toledo verfaßten Buche ao>)y nn, 
gewöhnlich kurz 37722 genannt, mitteilen, was er von den Bräuchen 
in Nordfrankreich, Westdeutschland, Burgund, Champagne, Provence, 
England und Spanien selbst gesehen oder gehört hatte. Auch aus 
der Literatur hatte er viel Material herbeigeschafft; wie es scheint, 
hat er auch große liturgische Sammlungen, wie das Machsor Vitry, 
abgeschrieben und mit Glossen versehen. Seine Arbeit, für den Histo- 
riker eine der wertvollsten auf diesem Gebiete, fand nicht die genügende 
Beachtung und eine nur sehr schlechte Überlieferung; sie wurde viel- 
fach gekürzt und durch Einfügung aus den Werken anderer entstellt. 
Für Deutschland gewann Meir von Rothenburg große 
Bedeutung, seine Bräuche wurden sorgsam befolgt, von seinen 
Schülern aufgezeichnet und weiter überliefert. Er selbst hatte schon 
ene Ordnung der Benediktionen zusammengestellt, 
das meiste Material aber ist erst von seinen Schülern in verschiedenen 
Werken bearbeitet worden; Simson b. Zadok schrieb im Jahre 1292 
das Werk yıwr, dessen genauer Umfang infolge der sehr verschieden- 
artigen Überlieferung nicht ganz klar ist, Meir ha Cohen, der Sammler 
der no mımar, begleitete den von Maimonides gebotenen Text 
der Gebete mit Nachrichten über abweichende Bräuche in Deutsch- 
land. Auch in den späteren Kompendien, bis zu den Turim hinunter, 
wurde Meir von Rotkenburg als Vorbild und Muster benutzt. In 
Italien verfaßte Meirs jüngerer Zeitgenosse Zidkia b. Abraham 
das Ritualwerk vp> "5a. Die „‚Ährenlese‘ ist zwar ein Kodex des 
Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 24 
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gesamten Ritualgesetzes, sie geht aber vom öffentlichen Gottesdienste 
aus und berücksichtigt vorwiegend diejenigen Gebiete, welche mit 
ihm zusammenhängen. Der Verfasser läßt seine eigene Meinung 
zurücktreten, bietet aber dafür sehr ausführliche Zitate aus ihm 
vorliegenden älteren Schriften, er sammelt auch die Bräuche, die ihm 
zugänglich sind, und hat so sein Werk zu einem außerordentlich 
nützlichen und lehrreichen gemacht. Ähnliche Arbeit leistete am 
Anfang des 14. Jahrhunderts Ahron ha Cohen b. Jakob 
aus Narbonne. Er war aus seiner Heimat vertrieben worden und ver- 
faßte in Majorca sein umfassendes Buch Dr nImN, dessen erster 
Teil ausschließlich Fragen des Gottesdienstes behandelt; er bemerkt 
ausdrücklich, daß das Werk Männern dienen soll, die, wie er, ihrer 
Heimat gewaltsam entrissen und daher ohne Tradition und ohne 
Bücher geblieben sind. Vorzüge seines Werkes sind Methode, Reich- 
haltigkeit und wörtliche Anführung der Quellen, unter denen die 
wertvollsten Mitteilungen aus den verloren gegangenen Partien des 
S. ha Ittim stammen. Das Werk ist später vonenem Schemarja 
b. Simcha für den Gebrauch der Deutschen verkürzt, geändert, 
bisweilen mit anderer Reihenfolge der Abschnitte redigiert und unter 
dem Titel 12 55 vom 16. Jahrhundert ab sehr stark verbreitet worden. 
Für die spanischen Juden wurde David Abudraham der 
Führer; er verfaßte im Jahre 1340 in Sevilla einen Kommentar zum 
Gebetbuch, der wegen seiner Klarheit und Schlichtheit rasch große 
Beliebtheit erlangte, er verband damit aber auch Mitteilungen über 
die gottesdienstlichen Gebräuche, die auf diese Weise ebenfalls weite 
Verbreitung fanden. 

Die bisher genannten Autoren haben hauptsächlich solche Bräuche 
beschrieben, die sie aus der eigenen Beobachtung kannten oder 
wichtigen älteren Literaturwerken entnahmen. Je mehr die selb- 
ständige geistige Tätigkeit unter den Juden zurückging, je mehr 
das selbständige Denken durch den politischen und sozialen Druck 
zurückgedrängt wurde, für desto wichtiger galt die Sammlung der 
Überlieferungen der Vergangenheit. Man verlegte sich, da man bessere 
und größere Arbeiten zu verfassen nicht die Ruhe und den Mut hatte, 
auf derartige Sammlungen, alle Kleinigkeiten und Einzelheiten im 
Gebete und in den gottesdienstlichen Bräuchen wurden studiert und 
festgelegt, der Übung der Vorfahren wurde eine übertriebene Bedeutung 
beigemessen. Schon Menachem b. Joseph aus Troyes schrieb 1313 seinen 
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vrmmD 770 in der ausgesprochenen Absicht, Anweisungen darüber 
zu geben, wie die Vorbeter den Gottesdienst nach dem rechten Gebrauch 
der Gemeinde Troyes halten sollten, damit sie nicht unwissend und 
einsichtslos daständen, nicht wie Narren oder Träumer vor Gott hin- 
träten und in ihrem wichtigen Amte schwere Fehler begingen. Es 
folgen nun zehn Abschnitte, deren Inhalt in keinem Verhältnisse 
zu der Wichtigkeit steht, die dem Buche in der Vorrede beigelegt wird, 
sie beziehen sich auf solche Gebete, die nicht feststanden, deren Be- 
nutzung bis dahin dem Belieben der Gemeinde überlassen war, wie 
die Verwendung und Stellung der Psalmen, der Tachanunim, wie die 
Gebete bei der Toravorlesung, die genaue Festsetzung von Sidra und 
Haftara sowie endlich die Feststellung von Piut und Selicha. Be- 
sonders grassierte nach der Zeit des schwarzen Todes (1348 bis 1349) 
in Deutschland und Österreich jene Plage, die mit Recht die Krank- 
heit der Minhagim genannt worden ist. Durch die Zerrüttung 
in den Gemeinden waren frühere Einrichtungen, Bestimmungen und 
Gewohnheiten in Vergessenheit geraten, man stellte infolgedessen 
Forschungen darüber an, deren Gründlichkeit heute mehr als ver-- 
wunderlich erscheint. Soweit sie sich auf die Herstellung des Zu- 
sammenhanges mit der Tradition bezogen, soweit sie dazu dienen 
sollten, die vielfach eingerissene Unordnung und Mißwirtschaft zu 
beseitigen, mögen sie ihre Berechtigung gehabt haben. Sie gingen jedoch 
weit darüber hinaus und schenkten auch den kleinlichsten Dingen und 
unwichtigsten Gewohnheiten eine derart übertriebene Beachtung, daß 
das nur als krankhaft und als trauriges Zeichen einer Zeit des Ver- 
falles betrachtet werden kann. Die bekannteste Aufzeichnung von 
Minhagim ist diejenige, welche unter dem Namen des R. Jakob 
b.Moses Möllin aus Köln (mn 1356 bis 1427) verbreitet 
ist; die Sammlung, welche von Salman aus St. Goar veranstaltet 
ist, enthält auch die Minhagim des R. Schalom aus Wiener Neustadt 
und R. Abraham Klausner. Es ist beachtenswert, welche Bedeutung 
der Sammler seiner Arbeit und Forschung beilegt; ich habe mir Mühe 
gegeben, so schreibt er, und mich befleißigt, genau zu beobachten 
welche Sitten und Bräuche der Gottesmann Jakob Möllin befolgte, 
auch bei Dingen, die sehr einfach und selbstverständlich erscheinen, 
habe ich mich nicht gescheut, Mitteilungen aufzunehmen, um dadurch 
zu bekunden, daß er sich so zu verhalten pflegte, denn er war würdig, 
daß man seine Bräuche befolgte, wie er selber Überlieferungen von 
24* 
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berühmten Meistern hatte und mit großer Genauigkeit ihnen nach- 
zustreben pflegte. Der Schreiber hält sich zwar für unwürdig, ein 
derart bedeutungsvolles Werk zu verfassen, da aber seine Aufzeich- 
nungen von anderen vielfach kenutzt, gegen seinen Willen verbreitet 
und bekannt gemacht worden seien, habe er sich schließlich doch 
bereit finden lassen, sie zu veröffentlichen und dadurch einem all- 
gemeinen Bedürfnis entgegenzukommen. Das Resultat jenes genauen 
Studiums der Minhagim war, daß nunmehr alles, was überhaupt 
möglich war, festgelegt wurde, daß jedes Wort genau beachtet, daß 
über alle Stellen, an denen Zweifel obwalten konnten, eingehende 
Forschungen angestellt wurden; über jeden Jozer, ja sogar über 
jede Melodie, die in einer der damaligen großen Gemeinden am Rhein 
oder in Österreich oder in der Umgebung eines der berühmten Lehrer 
in Gebrauch waren, über jede Handbewegung und jede Verneigung 
jener Autoritäten wurde eingehend und sorgfältig berichtet. Der 
Fleiß und die Mühe, die wir auf jene Kleinigkeiten aufgewendet sehen, 
hatten ihren Grund in der unnatürlichen Schätzung der Bräuche; 
„der Brauch ist die Hauptsache‘ oder „der Brauch unserer Väter 
kommt der geoffenbarten Lehre gleich“, solche’ Sätze kann man in 
jener Zeit außerordentlich oft wiederholen hören. Das Resultat ist, 
daß auch die letzte Bewegungsfreiheit aus dem Gottesdienste ver- 
schwindet, daß alle Gebete, alle Sitten und Bräuche literarisch fest- 
gelegt werden. Mit der Zeit fanden solche Überlieferungen immer 
mehr Beachtung und Anerkennung. Schon im Schulchan 
Aruch bildeten die Minhagim eine außerordentlich wichtige Quelle 
für die Kodifizierung des Ritus, und je mehr Zeit verfloß, desto stärker 
wurde die Macht des Brauchs, schließlich kam es dahin, daß jede 
Änderung in der Überlieferung der Väter als 
streng verboten erklärt wurde. So wurde die Pflege 
der Minhagim ein folgenschweres Übel; in ihrer Wirkung bewahrheitete 
sich das scharfe Wort eines geistvollen Lehrers des Mittelalters, daß 
die übertriebene Pflege der Bräuche für die Gemeinden zur Hölle 
werden kann. 

7. Besonders verhängnisvoll wurde die Festsetzung aller Einzel- 
heiten des Brauches dadurch, daß die Überlieferung der Gebete, 
zumal der poetischen Stücke, keineswegs zuverlässig und gut ge- 
sichert war. Das konnte auch nicht anders sein, weil die Schicksale 
der Gemeinden selbst zu unbeständig waren. Die fortwährenden 
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Austreibungen, die Vernichtung großer Gemeinden, die hastige 
Flucht, bei der häufig nur das nackte Leben und selten der Besitz 
an Büchern gerettet werden konnte, die Verstümmelung und die 
Verbrennung des jüdischen Schrifttums bewirkten nur allzu oft 
die Vernichtung der Gebetbücher und der in ihnen vorhandenen 
poetischen Schätze. Das Beispiel, das von der Gemeinde in Worms 
berichtet wird, daß dort aus einem Brande nur ein einziges Exemplar 
des Gebetbuches, und auch das nur als Bruchstück gerettet werden 
konnte, so daß von einem Piut nur noch die Hälfte vorhanden war 
und in Zukunft benutzt werden konnte, wird sich häufig wiederholt 
haben; solche unfreiwillige Verstümmelungen von gottesdienstlichen 
Poesien sind nicht allzu selten gewesen. Dazu kamen andere Fehler- 
quellen, die bei der handschriftlichen Überlieferung ganz natürlich 
waren. Die Fehler der Abschreiber spielen dabei verhältnismäßig 
die geringste Rolle. Auch daß die Gemeinden häufig Poesien an 
anderen Stellen verwendeten, wie die Autoren beabsichtigt hatten, 
durfte noch hingehen. Bedenklicher war es bereits, wenn sie will- 
kürlich zu lang scheinende Stücke abkürzten; ganze Partien in den 
Piutim wurden überschlagen, sie wurden infolgedessen nicht mit 
Vokalen versehen und schließlich gar nicht mehr abgeschrieben, 
so daß sie vollständig aus den Handschriften ausfielen. Dasselbe 
Schicksal erlitten fast regelmäßig die Bibelverse innerhalb der Piutim, 
aber auch allzu lange Reime oder gar ganze Stücke aus Keroba- 
kompositionen wurden eigenmächtig weggelassen und verschwanden aus 
den Gebetbüchern. In den Handschriften der Spanier überschlug man 
die Schlußstrophen (37%>), häufig auch Jozer und Keroba, in denen 
der Deutschen ganze Hälften von Neujahrshymnen, so z. B. die in 
den Poesien mit 71757 57 gegenübergestellten Strophen mit 1728 T>n, 
in denen mit rn mDyn diejenigen mit DIN mDyn usf. Nur 
in ganz seltenen Fällen wurden solche Stücke ungekürzt beibehalten. 
Namentlich die Gebetbücher der Provence hatten das Schicksal, 
daß verstümmelte Poesien in ihnen vereinigt wurden, sie sind besonders 
reich an derartigen Bruchstücken von ganzen und halben Strophen. 
Die Auslassungen in den Handschriften waren zahllos, besonders 
bei alphabetischen Aufzählungen oder Litaneien wurden völlig will- 
kürlich ganze Buchstabenreihen gestrichen, sämtliche Zeilen sind fast 
in keinem Ritus erhalten, aber auch die Weglassungen sind ganz 
verschieden, wie es auch umgekehrt vorgekommen ist, daß derartige 
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Litaneien nach Belieben verlängert wurden, so daß z. B. 2>>% 12728 
bald in 22, bald in 44 Zeilen vorliegt. Die Abkürzungen von Selichas 
werden schon vom 12. Jahrhundert an beklagt, die Teilung der poe- 
tischen Einschaltungen, die Vereinigung der Stücke verschiedener 
Autoren war bei ihnen noch»leichter herzustellen, und es ist auch 
von dieser Freiheit sehr häufig Gebrauch gemacht worden. Auch 
davor scheute man sich nicht, Zusätze zu Gebeten und Piutim anderer 
zu verfassen; mitunter sind aus einer Dichtung einige Strophen ge- 
strichen und dafür kritiklos andere fremde mitten hineingesetzt 
worden. Der einzige Trost bei all den ungeschichtlichen Verstümme- 
lungen und Zerstückelungen der Handschriften ist der, daß sichtliche 
und bewußte Änderungen der Stammgebete nur in äußerst seltenen 
Fällen vorkamen. 

8. Sehr wichtige Änderungen in der Gestaltung der Gebetbücher 
traten an der Schwelle der Neuzeit ein. Zunächst wurden sie durch 
die Wanderungen und Austreibungen der Juden herbeigeführt, bei 
denen naturgemäß meistens die Bücher der Vernichtung anheimfielen. 
Die plötzliche Austreibung der Juden aus Spanien hatte zur Folge, 
daß die Mitglieder verschiedener Gemeinden sich in einer Synagoge 
zum Gebet vereinigen mußten. Es war unmöglich, daß an ihren 
neuen Niederlassungen besondere Gottesdienste nach dem Gebrauche 
von Saragossa und Sevilla, von Toledo und Barcelona usw. ein- 
gerichtet wurden, und selbst in großen Gemeinden wie Konstantinopel 
oder Saloniki, wo anfangs die früheren Bewohner einer Stadt sich 
zum Gottesdienst nach ihrem Herkommen vereinigten, konnte die 
Spaltung nicht dauernd aufrechterhalten werden, mit der Zeit wurde 
der Gottesdienst mehr oder minder einheitlich. Unter fast allen aus 
Spanien oder Portugal herstammenden Juden wurde das einfache 
kurze Gebetbuch von Katalonien eingeführt, auch überall im Orient, 
wohin sepharadische Einwanderer kamen, wurde es herrschend. In 
Deutschland ging es ähnlich. Es war ganz ausgeschlossen, daß die 
nach dem Osten zurückgedrängten Juden die alten Bräuche von 
Sachsen und Schwaben, von Böhmen und Österreich und wie die 
Unterscheidungen sonst hießen, dauernd beibehielten, auch ihr Ritus 
wurde einheitlich, nur ganz wenige große Gemeinden, wie Prag und 
Posen, wie Worms und Frankfurt hielten in Einzelheiten ihre Sonder- 
überlieferungen aufrecht. 

Mindestens ebenso starke Eingriffe wie die Auflösung der Ge- 
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meinden hatte die Erfindung der Buchdruckerkunst zur Folge. Es 
war ganz selbstverständlich, daß zu den ersten Preßerzeugnissen in 
hebräischer Sprache die Gebetbücher gehörten, in kurzer Zeit sind 
für alle Riten Druckausgaben des Gebetbuchs hergestellt worden. 
Der Buchdruck brachte eine große Umwälzung auf diesem Gebiete 
mit sich. Nunmehr ordneten de Drucker an, wäs in die Gebet- 
sammlung aufgenommen werden und was fortbleiben sollte. Sie 
waren keine Gelehrten und quälten sich auch nicht damit, möglichst 
gute Vorlagen für ihre Ausgaben zu beschaffen; der Zufall bestimmte, 
was gedruckt wurde, in den meisten Fällen auch die Rücksicht auf 
den Absatz. Der Reichtum der Handschriften war für die Drucker 
eine unnötige Beschwerung, sie mußten darauf sehen, daß die Bücher 
handlich und nicht zu teuer waren, und sie beschränkten daher das 
aus den Handschriften zu entnehmende Material, soweit es irgend 
möglich schien. Die Mannigfaltigkeit der Bräuche mußte ebenfalls ein- 
gestellt werden, da es nicht lohnte, für jeden kleinen Kreis von Inter- 
essenten Gebetbücher nach seiner besonderen Überlieferung zu ver- 
öffentlichen. 

Auch abgesehen von der Willkür, mit der die Drucker verfuhren, 
hatte die neue Kunst wichtige Folgen für die Entwicklung des Gottes- 
dienstes. Zunächst eine günstige, denn die Tradition wurde nunmehr 
eine weit zuverlässigere und gesichertere. Auch die Kenntnis der 
hebräischen Sprache konnte mehr gefördert werden, der Unterricht 
war erleichtert, das Lesen ohne Schwierigkeiten erlernbar. Jetzt 
war auch die Möglichkeit vorhanden, daß jedes Gemeindemitglied 
ein Exemplar des Gebetbuches in die Hand bekam; in früheren Zeiten - 
waren die Handschriften unerschwinglich teuer und sehr selten, die 
Gemeindemitglieder hatten nur an den hohen Feiertagen Gebetbücher 
zur Verfügung, nach größeren Verfolgungen verschwanden die vor- 
handenen Exemplare meist vollständig. Nunmehr aber waren die 
Gebetbücher leichter zu beschaffen, sie verbreiteten sich immer mehr, 
fast niemand in der Gemeinde blieb ohne Gebetbuch. 

Eine ungünstige Wirkung der neuen Vervielfältigung war die Ver- 
schärfung der kirchlichen Zensur über die Bücher. Schon im Mittel- 
alter waren gegen einzelne Stellen des Gebetbuchs, wie 7257 und 
asmnbn51, wiederholt Anklagen vorgebracht worden, die ihre Änderung 
zur Folge hatten. Nunmehr aber wurde die Aufsicht über die hebräi- 
schen Bücher schärfer, die Denunziationen getaufter Juden wurden 


376 Geschichte des Gottesdienstes 


häufiger, die Inquisition wurde die „Zuchtherrin über jüdische Flüche 
und. Seufzer“, auch die Klage über Druck und Verfolgung wurde 
„unter Aufsicht gestellt und war doch die einzige Freiheit, deren 
Israel sich bewußt geblieben“. In den Selichas mußten zu scharfe 
Ausdrücke geändert, mitunter ganze Stellen gestrichen werden. An- 
fangs wurden die Lücken durch Zwischenräume angedeutet, schließlich 
aber verschwanden auch sie, „es wurden heimliche Hinrichtungen‘“. 
Die Änderungen durch die Zensur arteten bisweilen zu den lächer- 
lichsten Ausschreitungen aus, über die es schwer ist zu schreiben, 
ohne satyrisch zu werden. Schließlich änderten die Juden selbst 
häufig die Texte, um nicht erst dem kirchlichen Argwohn und den 
Strafen zu verfallen. 

Eine andere Fehlerquelle war die Nachlässigkeit und geringe 
Bildung der Drucker und Setzer, der Gebettext verwilderte infolge- 
dessen gar sehr. Man begreift es kaum, daß die Rabbiner derartige 
Mißstände einreißen ließen, aber sie hatten selbst für die Sorgfalt des 
Druckes, für die Korrektheit des Ausdrucks wenig Verständnis, sie 
hätten wahrscheinlich auch nur wenig ausrichten können. Die Vor- 
beter und Jugendlehrer, welche das Feld beherrschten, hatten und 
verbreiteten eine undeutliche und unriehtige Aussprache, ihr böses 
Beispiel wurde von den Druckern befolgt. Was halfen alle Wehklagen 
von gelehrten und gewissenhaften Herausgebern des Gebetbuches, 
wie Schabbatai Sofer aus Lublin (1611), was nützten die kühnen 
Änderungen von Sprachkennern, wie Salomo Hanau (um 1710)! Die 
Zeit hörte nicht auf sie, es blieb bei dem alten mißbräuchlichen Ver- 
fahren. Das Herkommen heiligte alle Fehler und Übelstände, eine 
neue Zeit mußte erst kräftig rütteln, ehe eine Besserung eintrat. 

Die schlimmste und verhängnisvollste Folge der geschilderten 
Entwicklung aber war die Anbetung des Buchstaben. Sie 
ging aus frommer Gesinnung hervor, aus dem Bestreben, alles treu 
nach Vorschrift zu befolgen, sie war eine Steigerung der alten Krank- 
heit der Minhagim und mußte noch verheerender wirken. Gelehrte, 
die es nicht verschmähten, sich mit solchen Fragen zu befassen, wußten 
ja wohl darüber Bescheid, wieviel Wert sie der neuen Autorität bei- 
legen durften, sie waren sich über die vielen Zufälle klar, welche zur 
Entstehung der gedruckten Gebetordnung beigetragen hatten. Die 
Mehrzahl der Gelehrten aber nahm das Bestehende als berechtigt hin, 
und vollends für die große Masse der Unwissenden war das in ihrer 
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Hand befindliche Gebetbuch bindende Vorschrift, von der abzuweichen 
ihr Todsünde schien. Warme Teilnahme konnte niemand für einen 
derartigen Gottesdienst hegen, das Herkommen und die Vorschrift 
bedeuteten in ihm alles, die persönliche Andacht trat dahinter zurück. 
Die tötliche Wirkung der Buchstabenverehrung hat dem Gottes- 
dienste in höchstem Maße geschadet, denn der Geist, der ihn hätte 
beleben können, war ebenfalls äußerst ungesund. Die Versuche, der 
Buchstabengläubigkeit abzuhelfen, haben bei dem völligen Mangel 
an allgemeiner Bildung, an Zucht und Ordnung, zu derartigen Aus- 
schreitungen geführt, daß an der Schwelle der Neuzeit die Form des 
Gottesdienstes völlig unhaltbar ‘geworden war. 


8 44. Der Einfluß der Mystik auf den Gottesdienst. 
Literatur: Zunz, Ritus; Ph. Bloch in MS XXXVI, 1893, S. 18ff.; 


’ 


IL, 1905, S. 129ff.; Schechter, Studies in Judaism, I, S. 1ff.; II, 148ff.; 
202ff. JE {Art. Cabala III, 456ff.; Chasidism VI, 152ff.; Prayer X, 
166 ff. 


1. „Ein Gebet ohne Andacht gleicht einem Körper ohne Seele.“ 
Mit diesem Ausspruche ist die Andacht als das Lebenselement des 
Gebets bezeichnet; wo sie fehlt, verliert es seinen Sinn, wenn es nicht 
gar zur Gotteslästerung herabsinkt. Die erste Einrichtung eines 
Gottesdienstes ging aus dem Bedürfnis des Gläubigen, sich zu seinem 
Schöpfer zu erheben, hervor, auch für jede spätere bewußte Erneuerung 
und Veränderung des Gottesdienstes ist vornehmlich das Verlangen 
nach Verstärkung und Vertiefung der Andacht maßgebend. Es ist 
daher in den Anfängen des Gottesdienstes oder einer bestimmten 
gottesdienstlichen Form nicht viel von der Innerlichkeit die Rede; 
das Moralische versteht sich da von selbst. Erst wo das Gebet zur 
Gewohnheit geworden ist, wo vorgeschriebene Gebete zu festgesetzten 
Zeiten eingerichtet werden, stellt sich die Möglichkeit der Veräußer- 
lichung ein. Keine religiöse Gemeinschaft kann derartige Veranstal- 
tungen entbehren, eine jede sieht sich daher von Zeit zu Zeit von jener 
Gefahr bedroht, die das Gebet zur ‚angelernten Menschensatzung“ 
und zum bloßen Lippenwerke macht. Es war die Aufgabe der religiösen 
Unterweisung, der Veräußerlichung des Gottesdienstes mit allen 
Mitteln entgegenzutreten. Neben der reichhaltigen Literatur, die auf 
die Herstellung der äußeren Ordnung hinarbeitet, gibt es ein nicht 
minder umfassendes Schrifttum, das sich mit der für den Gottesdienst 
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erforderlichen Gesinnung und Andacht beschäftigt. Fast stets finden 
sich beide Forderungen in denselben Schriften nebeneinander, zum 
größten Teil aber ist die Lehre von der Verinnerlichung des Gottes- 
dienstes gar nicht kodifiziert, nieht zum Gegenstande der Erörterung 
in den Schulen gemacht, dafür ‚aber in tausend populären Büchern 
betont worden, die in die breitesten Massen eingedrungen und Gemein- 
gut geworden sind. Die Mahnungen der Propheten und Psalmisten 
gegen jede Veräußerlichung des Gottesdienstes klingen durch das 
gesamte rabbinische Schrifttum hindurch, die erste Anforderung an den 
Betenden ist überall die der Andacht 7512. „Andacht ist die voll- 
ständige, innerliche Hingabe an die Verehrung Gottes, die Verdrängung 
aller anderen Gedanken aus Herz und Seele, so daß das gesamte 
Innenleben in der einen Vorstellung von Gottes Größe und Güte sich 
konzentriert.‘ 

2. Neben der Forderung der Andacht, die selbst für nüchterne 
und das Intellektuelle nicht ausschließende Religionslehrer eine selbst- 
verständliche ist, gehen jene enthusiastischen Bestrebungen einher, 
die vermittels des Gottesdienstes eine möglichst hohe Wirkung zu 
erzielen wünschen. Alle der Mystik ergebenen Richtungen be- 
trachten das Gebet als eines der stärksten und wirkungsvollsten Mittel 
zur Herbeiführung des von ihnen ersehnten Zustandes der unmittel- 
baren mystischen Vereinigung der menschlichen Seele mit der Gott- 
heit. Es hat in der jüdischen Religion an Strömungen von mehr oder 
minder deutlich ausgesprochenem mystischen Charakter niemals 
gefehlt, sie haben auch sämtlich Einfluß auf den Gottesdienst aus- 
geübt, bald in der Weise, daß sie besondere Vorkehrungen zur Hebung 
der Andacht veranlaßten, bald und zumeist nach der Richtung hin, 
daß sie neue Gebete oder gar neue Arten des Gebets ins Leben riefen, 
die von ihren schwärmerischen Ideen erfüllt waren. Der Erfolg ist 
den Bestrebungen der Mystiker nicht stets gleich günstig gewesen, es 
hat Zeiten gegeben, in denen sie bei den offiziellen Kreisen geringe 
oder gar keine Anerkennung fanden, während sie in anderen Epochen 
begeisterte Zustimmung erlangten; die Herzen der Massen hingegen, 
in denen die tiefe natürliche Sehnsucht des Menschen nach dem Gött- 
lichen durch geistige Kultur nicht ausgeglichen ist, haben sie stets im 
Fluge gewonnen, darum konnte den von ihnen vertretenen Ideen 
der Zugang zur Synagoge niemals dauernd verwehrt werden. 

3. Das älteste Beispiel mystisch gerichteter Frommer in nach- 
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biblischer Zeit bieten die Essäer und Therapeuten, in denen der Geist 
inniger Andacht und religiöser Kontemplation mächtig war. Es 
ist eine in der Wissenschaft häufig vertretene Meinung, daß die Grund- 
formen des jüdischen Gottesdienstes von den Essäern geschaffen 
worden sind; zuverlässige Nachrichten darüber gibt es nicht, und die 
Wahrscheinlichkeit spricht dagegen. Nicht zuletzt zeugen die ruhige 
Heiterkeit, der von jeder Schwärmerei freie Inhalt der jüdischen 
Gebete gegen einen etwaigen essäischen Ursprung. Nicht alle Frommen 
sind freilich von jenem Geiste unberührt geblieben, es fehlte auch in 
den Reihen der Pharisäer und späteren Rabbinen nicht an Betern, 
die bei jeder Andacht das innere Erleben der Gottheit erstrebten. 
Zu ihnen gehören jene „Frommen der alten Zeit“ (TPM ‚Don 
Dom), die das Hervorbrechen der ersten Sonnenstrahlen be- 
obachteten, um sofort das Bekenntnis zum Einig-Einzigen sprechen 
zu können und die erst eine Stunde in andächtiger Vorbereitung, in 
{rommer Vertiefung zubrachten, bevor sie die Tefilla beteten. Schwärmer 
und Begeisterte treten vereinzelt durch das ganze Zeitalter des Talmuds 
auf. Seine Lehrer sind durchaus nicht immer die nüchternen Formalisten, 
als die man sie kennt, es finden sich unter ihnen zahlreiche Anhänger 
der Lehre, welche das Gebet von besonderen Vorbereitungen und 
begleitenden Bewegungen abhängig macht, damit es die Gottesnähe 
vermittle; sie sorgten dafür, daß die Erörterungen und Vorschriften, 
welche die äußere Ordnung und Korrektheit des Gottesdienstes zum 
Ziele haben, nicht das Übergewicht erreichten. 

4. Als geschlossener Kreis mit einheitlichen Bestrebungen treten 
uns die Mystiker erst in der Zeit nach dem Abschlusse des Talmuds 
entgegen. Als Reaktion gegen die einseitige Beschäftigung mit der 
Halacha und die Überschätzung der das Herz kalt lassenden Studien 
entstand die Bewegung der 712>7n 77711. Das waren Mystiker, welche 
tagelang fasteten, den Kopf zur Erde hängen ließen und dabei allerlei 
Hymnen murmelten, um auf diese Weise des Gottes voll zu werden. 
Sie nannten das „in die Merkaba hinabsteigen‘; die Merkaba (MV 
723”) ist schon bei den Mischnalehrern die zusammenfassende Be- 
zeichnung aller esoterischen Betrachtungen. „Die himmlischen Vor- 
gänge, zumal diejenigen, welche sich gleichsam um Gott unmittelbar 
abspielen, die Gruppierung der Himmelsscharen nach ihren ver- 
schiedenen Rangstufen, besonders die mannigfachen Huldigungen, 
wie sie die Engel dem unsichtbaren Gott darbringen, bilden den 
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Gegenstand der Merkaba.‘“ Die Gedanken und Bestrebungen jener 
Mystiker sind in der Hechalot-Literatur niedergelegt, in der Be- 
schreibung der sieben himmlischen, von Engeln erfüllten Hallen, die 
sie in ihrer Verzückung zu sehen und zu durchschreiten glaubten. Den 
Inhalt des ältesten auf uns gekömmenen Hechalot-Werkes, der n’>>7 
“nn, füllen zum großen Teil Keduschahymnen aus, „eigen- 
tümliche Phantasiestücke von längerem oder kürzerem Umfang, 
welche stets auf das ‚Dreimal heilig“ sausklingen. Die Hymnen ent- 
behren jedes realen Gedankens, sind aber bisweilen von einer glühenden 
Phantasie durchströmt und werden von einem übersprudelnden Wort- 
schwall getragen.‘‘ Die Engel, ihr Dienst und ihr Lobgesang vor Gott 
spielen dabei die Hauptrolle. Zur Bezeichnung Gottes wird ein selt- 
samer geheimnisvoller Name verwendet. Am Schlusse des Buches 
folgen Lieder, die für den höchsten Grad der Verzückung bestimmt 
sind, darunter der Hymnus a8 MIN, der in fast alle Gebet- 
bücher übergegangen und in jener halbklaren Wortfülle gehalten ist, 
die für die Gebete jener Mystiker charakteristisch ist. Der schwär- 
merischen Gottesverehrung der Mystiker entspricht die Häufung 
gleichbedeutender und gleichklingender Worte, die wenig besagen und 
den Gedankenfortschritt nicht fördern; ihre überschwenglichen Hymnen 
legen sie am liebsten den Engeln in den Mund, deren sie ganze Scharen 
neu einführen und auftreten lassen. Sie unterscheiden sich dadurch 
von der nüchternen Frömmigkeit, die aus Bibel, Talmud und den 
alten Gebeten bekannt und mehr nach dem Worte der Psalmisten 
„Dir ist Schweigen Lobgesang‘‘ orientiert ist. Bei dem Eifer, den die 
Mystiker für die Verbreitung ihrer Ideen an den Tag legten, ist es 
begreiflich, daß sie Einfluß auf die Liturgie gewannen. Selbst in den 
Stammgebeten sind Stellen zu finden, deren übersprudelnder Reichtum 
an Worten in keinem Verhältnis zum Inhalt steht, in denen, entgegen 
der sonst befolgten Gewohnheit, die Engel eine große Rolle spielen. 
Am deutliehsten wird das bei der Keduscha, dem Lieblingsgebete 
jener Kreise, zu dessen eifriger Pflege und Bekanntmachung sie 
glaubten von Gott selbst aufgefordert zu sein, wofür sie hofften dank- 
bare Anerkennung zu erlangen. Die Keduscha im Jozer trägt alle 
Merkmale ihrer Eigenart und verdankt ihnen ihre Aufnahme in das 
tägliche Morgengebet (vgl. S. 66f.); auch die Manniefaltigkeit der 
Formeln zur Einleitung und Überleitung der Keduscha-Verse in der 
Tefilla ist nicht ohne ihre Einwirkung entstanden, insbesondere der 
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Gedanke der Krone "n>, welche die himmlischen Scharen gleichzeitig 
mit Israel Gott verleihen, ist ein echt mystischer. Neben der Keduscha 
gehört das Kaddisch zu den von den Ekstatikern bevorzugten 
Gebeten; der Hymnus, welcher auf den Kern des Kaddisch, auf die 
Eulogie 82% 7a 877% folgt, überdies im Gegensatz zum vorhergehenden 
Teil in hebräischer Sprache gehalten ist und keinen Fortschritt der 
Gedanken zeigt (MAN 71277 S. 94), dürfte gleichen Ursprung haben. 
Eine ähnliche Fülle von gleichbedeutenden Worten finden wir in 
Gebeten wie 2727 MAR (8. 22) und HAaNV" (S:86); daß die Zahl der Worte 
in beiden Fällen gleichgroß ist, muß ebenfalls auffallen. Auch der 
Piut blieb von der Einwirkung jener Mystiker nicht frei, Kalirs Kedu- 
schas mit ihren an die Hechalot erinnernden eingehenden Schilderungen 
der Engel sind ein klarer Beweis dafür. Vielleicht ist überhaupt das 
durch die Mystiker wachgerufene Verlangen nach Hymnen für die 
Ausbreitung des Piut maßgebend gewesen; gewisse häufig wieder- 
kehrende Formeln (wie TE7P> 7227 ‚72°%95 7227 usw.) machen das 
sehr wahrscheinlich. 

5. Wie lange die Bewegung der 72372 77777 im Vordergrunde ge- 
standen hat, ist nicht bekannt, so viel aber steht fest, daß die mystischen 
Gedanken weite Volkskreise für sich gewonnen und auf viele Jahr- 
hunderte eingewirkt haben. Eine direkte geradlinige Verbindung führt 
von der Mystik der gaonäischen Zeit zu den ähnlichen Bestrebungen, 
die in Deutschland von der Mitte des zwölften Jahrhunderts an 
große Bedeutung gewonnen haben. Die „Geheimnisse der 
Gebete“ (mann nı710), die damals eine gewaltige Rolle zu spielen 
begannen, werden auf einen Ahron b. Samuel zurückgeführt; 
er galt ehedem als eine „Erdichtung der Traditionarier‘‘, heute wissen 
wir, daß er aus Bagdad stammte und etwa um 850 nach Italien ge- 
langte, das Land seiner ganzen Ausdehnung nach durchstreifte und 
schließlich ebenso geheimnisvoll verschwand, wie er gekommen war. 
Sein Lebensbild ist von der Sage derart ausgeschmückt worden, daß 
wir die wahren Züge nicht mehr zu erkennen vermögen, aber alle 
Berichte schildern ihn als einen ungewöhnlichen Mann, der vermittels 
des geheimnisvollen Gottesnamens Wunder ohne Zahl zu wirken ver- 
mochte. Man begreift es, daß er als ‚der Vater aller Mysterien‘‘ ver- 
ehrt wurde. In den Kreisen der deutschen Mystiker kursierte ein 
Stammbaum der Lehrer der Mystik, dessen einzelne Namen fraglos 
unrichtig sind; mit Sicherheit läßt sich nur das eine daraus schließen, 
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daß die Tradition die Herkunft der Mysterien aus Italien und im 
letzten Grunde aus Ahrons dortigem Aufenthalte herleitete. Offenbar 
hatten die Kalonymiden (oben $. 326) bei ihrer Übersiedlung die 
„Geheimnisse des Gebets‘‘ mi®. sich gebracht und im Schoße der 
Familie weiter gepflegt, bis sie durch Samuel und Jehuda „die 
Frommen‘‘ eine Macht wurden. 

Samuel der Fromme (jprm Damp wa Tonm INImD), 
1115 in Speier geboren, und sein Sohn Jehuda (72 monn nm? 
wspr Dam), 1217 in Regensburg gestorben, sind die Begründer 
der Mystik unter den Juden in Deutschland. Die Bewegung war 
ebenfalls eine Reaktion gegen das überhandnehmende Talmudstudium, 
das damals nach der scharfsinnigen Methode der Tosafisten ausgebildet 
wurde. Nicht daß die beiden Frommen Gegner des Talmuds gewesen 
wären, sie waren beide anerkannte Lehrer der Halacha, ihr Streben ging 
nur dahin, die Forderungen des Gemüts zur Geltung, ein tief erfaßtes 
Ideal der Frömmigkeit und Sittlichkeit zur Verwirklichung zu bringen. 
Beide gingen ihre eigenen Wege, wichen von der Richtung ihrer Zeit 
entschieden und bewußt ab. Was uns hier angeht, ist ihre Bewertung des 
Gebets und des Gottesdienstes. Während für die Talmudisten die Fröm- 
migkeit sich in erster Reihe in der Erforschung des Gesetzes äußern 
mußte, so daß sie die Zeit für das Gebet nach Möglichkeit abkürzten, 
betonten die Mystiker, daß das Gebet die höchste Äußerung der Fröm- 
migkeit wäre. Sie beruhigten sich jedoch nicht bei der hergebrachten 
Art des Gottesdienstes, forderten vielmehr jeneenthusiastische 
Innigkeit der Beziehung zu Gott, die das Gemüt nur in einer von 
der Welt abgewandten Kontemplation findet. Das echte Gebet ist 
ein Aufsteigen der Seele zu Gott, es kann daher nur in einem Zustande. 
der Ekstase verrichtet werden. Von dieser Anschauung ausgehend 
haben die beiden „Frommen‘“ den tieferen Sinn der Gebete, der 
bis dahin ein geheimgehaltenes Erbgut ihrer Familie gewesen, ihren 
Zeitgenossen bekannt gegeben. Samuel war beim Tode seines Vaters 
noch jung, dieser übergab daher die „Anordnung der Gebete und ihren 
inneren Sinn“ (mom m>ann jıpn) dem Vorbeter Eleasar in Speier, 
damit er sie seinem Sohne im reiferen Alter mitteilte; Samuel hat dann 
mit seiner reichen Phantasie und seinem tiefen Gemütsleben die Lehre 
gepflegt und durch seinen Sohn fortgepflanzt. Worin die Geheimlehren 
bestanden, kann man aus den Kommentaren zum Gebetbuch ersehen, 
die beide verfaßt haben, die allerdings durch allerlei spätere Über- 
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arbeitungen und Zusätze entstellt worden sind, nicht minder aus 
ihren Äußerungen über Andacht, die sich im Buche der Frommen und 
in den Schriften ihres Jüngers Eleasar aus Worms finden. Für das 
Gebet wird die tiefste Innerlichkeit und aufrichtigste Andacht gefordert, 
das Verhalten im Gotteshause muß der Heiligkeit des Ortes ent- 
sprechen, an dem wir den Herrn der ganzen Erde anbeten. Die Zeit- 
genossen hören bittere Worte und scharfen Tadel, weil sie sich nicht 
immer eines solchen Verhaltens befleißigen. Man soll nur in derjenigen 
Sprache beten, die man versteht; das Gebet erfordert Andacht, die ohne 
Verständnis seines Inhalts nicht möglich ist. Die höchsten sittlichen 
Anforderungen werden an den Vorbeter gestellt, Sittenreinheit, Demut, 
Uneigennützigkeit müssen ihn zieren, er muß allgemein beliebt sein 
und darf mit der Gemeinde nicht in Hader liegen. Er muß sein Gebet 
verstehen, nicht durch die Schönheit der Stimme glänzen wollen, 
sondern der Andacht der Gemeinde dienen. Wahrhaftigkeit und 
Ergriffenheit muß der Grundzug seines Gebetes sein; wer nicht Not 
leidet, oder wer an Teuerung der Lebensmittel ein Interesse hat, soll 
nicht den Vorbeter spielen, wenn bei Dürre um Regen gebetet wird; 
wer nicht zu Tränen gerührt ist, soll nicht Selichas vortragen, in denen 
der Beter sich als weinend bezeichnet. Der kunstvolle Piut, bei dem 
die Verfasser auf das Außenwerk, den „unjüdischen‘‘ Reim, den Nach- 
druck legen, wird daher verworfen; die Mystiker sind nicht grund- 
sätzliche Gegner des Piut, aber sie kennen zu viele Dichtungen, die 
ihr Mißfallen erregen. Sie haben selbst religiöse Gesänge verfaßt, 
Samuel die Hoschana MIX2x Tor as NYD7>, von der nur zwei Zeilen 
und die zugehörigen Bibelverse am Ende in den Gebetbüchern ver- 
blieben sind; Jehuda werden ebenfalls einige Gebete zugeschrieben, 
ohne daß sich Sicheres darüber aussagen läßt. Wie alle Mystiker waren 
sie Freunde von Hymnen, einer der ausführlichsten und zugleich er- 
habensten im Gebetbuche, der Einheitsgesang (1797 0 S. 81), wird 
dem Vater, der Schluß, das Lied von der Herrlichkeit Gottes (12371 7%), 
dem Sohne zugeschrieben. Da die Lehre von der Herrlichkeit Gottes 
(7125) den Mittelpunkt der Theosophie Jehudas bildet, ist an der 
Überlieferung nieht zu zweifeln, zumindest aber muß die Dichtung 
aus ihrem Jüngerkreise hervorgegangen sein. Andere Hymnen sind 
wahrscheinlich verloren gegangen, denn das Buch der Frommen 
spricht ausdrücklich von neu verfaßten Gebeten. Die Hauptsache 
aber blieb die Erzielung der Andacht beim überlieferten Gebet. Durch 


384 Geschichte des Gottesdienstes 


die gesamte Mystik geht ein konservativer Zug, sie will die Tradition 
nicht beseitigen, sie will sie nur mit jenem Geiste der Frömmigkeit 
erfüllen, den sie beim Gebet fordert. Die Mittel zur Erhebung der 
Seele in den ekstatischen Zustand sind Anrufungen von Engeln, mit 
denen die ganze Welt bevölkert gedacht wird, und mit denen der 
Fromme in ständigem Verkehr steht, Verwendung geheimnisvoller 
Gottesnamen, künstlicher Alphabete.. Die Buchstaben haben ihre 
tiefe Bedeutung, in den Gebeten steht keiner zu viel und keiner zu 
wenig, mit ihrer Zahl und Anordnung ist ein geheimer Sinn verbunden. 
Die Frommen in Deutschland pflesten daher die Zahl der Worte und 
Buchstaben in den Benediktionen der Tefillazu zählen, sie schärften 
auch ein, daß man nicht ein Zeichen hinwegnehmen oder hinzutun 
dürfte, da alles in bestimmter Absicht so angeordnet wäre, daß jeder, 
der an den „hochheiligen‘‘ Gebeten Änderungen vornähme, vor Gottes 
Richterstuhl Rechenschaft darüber ablegen müßte. Was die Meister 
nur angedeutet, hat ihr Jünger Eleasar b. Jehuda in seinem Werke 
„Rokeach‘ den weitesten Kreisen in breitester Ausführlichkeit. vor- 
getragen; durch ihn ist die Mystik der deutschen Juden populär, die 
Kunst, wie man ‚die Mauer vor dem geistigen Auge entfernte, um 
die Gottheit zu schauen“, allgemein bekannt geworden. Die Schar 
der Schwärmer, die Sehnsucht nach Visionen wuchs. Es fehlte auch 
nieht an nüchtern Denkenden, die das gewaltsame Hervorrufen der 
Verzückungen tadelten, weil jener Zustand nicht immer erreicht 
würde und, selbst wenn es geschähe, die Seele nachher wiederum in 
ihren verwirrten Zustand zurücksänke Gewiß, es lag in 
der ganzen Richtung eine krankhafte Überspannung, es fehlte der 
Zeit an Klarheit und Besonnenheit des Denkens, es mischte sich darum 
auch allerhand Aberglauben ein, aber das eine ist nicht zu leugnen, 
daß hier ein weit über das Gewöhnliche hinausgehendes Ideal 
lautersterundinnerlichster Frömmigkeit gelehrt 
wird. Es hat die deutschen Juden lange Zeit beherrscht und ihren 
Seelen selbst in den trübseligsten Zeiten eine hohe Schwungkraft ver- 
liehen; im Gebet vergaßen sie sich selbst und ihr Unglück, fühlten sie 
sich ganz eins mit ihrem Vater im Himmel. 

6. Andere Wege als die deutsche Mystik ging die in der Provence 
entstandene und hauptsächlich in Spanien ausgebildete Kabbala; 
sie war der Rückschlag gegen den Rationalismus der besonders durch 
die Schriften Maimunis verbreiteten aristotelischen Philosophie, gegen 
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die Verflüchtigung des Judentums in theoretische Spekulationen. 
Ihr Interesse war daher zunächst ein theoretisches, die Lehre von der 
Unvergleichlichkeit Gottes und der Emanation der Sephirot stand 
- im Vordergrunde. Die Maimunisten hatten aber auch durch ihre alle- 
gorische Auslegung des jüdischen Zeremonialgesetzes Anstoß gegeben, 
und es war natürlich, daß die Gegenströmung seine Bedeutung wieder 
stark betonte. Der Ausübung der Zeremonien wurde eine magische 
Wirkung zugesprochen, sie trägt zur Erhaltung des Weltalls bei und 
wendet der Erde den Segen aus der Welt der Sphären zu. Ganz be- 
sondere Wichtigkeit erhält das Gebet, man muß es nach seiner 
tieferen Bedeutung erfassen und.sorgfältig nach der Vorschrift ver- 
richten, weil das Gebet die Gnadenfülle herbeizieht, die von Gott aus- 
geht. Nicht direkt, sondern vermittels der Sphären, der Mensch müßte 
sich daher genau nach der Tradition richten, denn nur auf diese Weise 
könnte er in rechter Weise auf die höhere Welt einwirken. Es dauerte 
nicht lange, bis auch in Spanien die praktische Mystik bekannt und 
mit der theoretischen verschmolzen wurde, im Buche Sohar, das 
um 1300 entstand, ist die Vereinigung bereits vollzogen. Nun werden 
alle Mittel zur Erzielung der Ekstase empfohlen, die wir von den 
deutschen Mystikern her kennen, Engelanrufungen, Buchstaben- 
verdrehungen, hypnotische Bewegungen, alle Vorkehrungen, die dazu 
führen, die menschliche Seele in den Himmel zu versetzen und ihr das 
Schauen der überirdischen Herrlichkeit zu ermöglichen. Selbstver- 
ständlich war es wiederum das Gebet, dem unter den Mitteln zur 
Vereinigung der höheren und niederen Welt die erste Stelle eingeräumt 
wurde. „Was der zündende Funke für den Brennstoff bedeutet, das 
leistet das Gebet für die Erhebung des Menschen zur Welt des Lichtes.‘ 
Die Engel als Leiter der Sphären sind zur Aufnahme des echten Gebets 
bereit, Sandalfon windet daraus eine Krone für den unendlichen Gott, 
Metatron veranlaßt seine Belohnung durch Verleihung des himm- 
lischen Segens. Die Anschauung des Sohar von der Bedeutung des 
Gebets hat die Würdigung des Gottesdienstes außerordentlich gehoben; 
in einer Zeit, in der die Gebildeten dem überlieferten Gottesdienste 
gleichgültig, die großen Massen verständnislos gegenüberstanden, hat 
sie ihm neue Werte beigelegt, eine Art Apotheose geschaffen. Die 
phantastischen Gedanken des Sohar haben zahllose, vom Leben nieder- 
gebeugte Menschen den Qualen des Diesseits entrückt, die Verzückung 
beim herkömmlichen Gebet, bei der Lektüre der vielen kabbalistischen 
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Hymnen haben ihnen mitten in der Höllenpein ihres Daseins eine 
Vorahnung der himmlischen Freuden bereitet. Darüber darf man 
freilich die schweren Schädigungen nicht vergessen, welche die kab- 
balistische Theorie der jüdischen Frömmigkeit bereitet hat. Das Gebet 
wurde durch sie ein Werkzeug zur gewaltsamen Herbeiziehung wunder- 
barer Wirkungen; die Einführung von Mittlern zwischen Gott und den 
Menschen bedeutete einen der verhängnisvollsten Rückschritte in der 
Geschichte der jüdischen Religion, allem Aberglauben wurde durch die 
neue Lehre Vorschub geleistet. 

7. Man versteht es, daß unter dem Einflusse der beiden mystischen 
Strömungen die Sorgfalt in der Feststellung der Überlieferung des 
Gebets so sehr zunahm. Wenn wirklich von jedem Worte und jedem 
Buchstaben, von jeder Bewegung und jeder Wendung so unüberseh- 
bare Wirkungen abhingen, so mußte in der genauesten und peinlichsten 
Weise die korrekte Überlieferung und die rechte Art des Gebets er- 
forscht und gelehrt werden. Daß die Bräuche trotzdem in zahlreichen 
Punkten voneinander abwichen, hätte in einer Zeit gesunden Denkens 
und starken Geisteslebens zur Erschütterung jener Lehren führen 
müssen, solchen Erwägungen aber war jene Epoche des Niederganges 
weniger zugänglich als je eine. Die Unsicherheit des Lebens, die Un- 
gewißheit, welche Sorgen und Gefahren schon der nächste Tag bringen 
konnte, machten eine Erhebung des Gemütes, wie sie durch die 
frommen Übungen der Kabbalisten gegeben waren, sehr erwünscht. 
Je mehr das geistige Leben zurückging, je befestigter die Stellung des 
Sohar als eines „heiligen Buches‘ wurde, desto größeren Einfluß 
gewannen seine Lehren auf das Leben. Einen besonders günstigen 
Boden fand er nach der Vertreibung der Juden aus Spanien im Heiligen 
Lande, in der neugebildeten jüdischen Gemeinde in Safed. Selten hat 
der Zufall auf engem Raume so viele begeisterte und begabte Anhänger 
einer Lehre vereinigt, wie damals im kabbalistischen Kreise von Safed. 
Die ganze Luft war von mystischen Gedanken getränkt, ein großer 
Kreis bereit, die aus ihnen sich ergebenden praktischen Forderungen 
zu erfüllen. Es war eine Stadt der „Heiligen und Männer der Tat‘, 
geführt von hochangesehenen Talmudisten wie David ibn Simra und 
Joseph Karo, von. beliebten Predigern wie dem „heiligen‘‘ Moses 
Alscheich und Abraham ha Levi Beruchim, von Dichtern und Schwär- 
mern wie Salomo al-Kabbez und Moses Kordovero. Sie alle aber 
überragte Isaak Lurja, dem eine kurze Lebenszeit von nur 


Die lurjanische Mystik ” 387 


38 Jahren und ein nur zweijähriger Aufenthalt in Safed (1570 bis 1572) 
eine geradezu göttliche Verehrung einzutragen genügten. Isaak Lurja 
wurde die Sonne, die alle anderen Sterne von Safed verdunkelte; an 
seinen Namen knüpft die neue Kabbala an, die überall, wo Juden 
wohnten, Verbreitung fand; die Anordnungen des heiligen „Ari“, das 
ist der Name Lurjas bei seinen Anhängern, genießen noch heute bei 
allen Juden, die von den religiösen Bewegungen der Neuzeit unberührt 
geblieben sind, ein unvergleichliches Ansehen. Isaak Lurja hat auf 
der Grundlage des Sohar ein neues System begründet, aber das eigent- 
liche Ziel seiner Lehre und des gesamten Kreises von Safed ist ein 
überaus praktisches, nämlich die Zeit der Erlösung, in der die Welt- 
ordnung ihre Vollkommenheit erreicht (T1pn7 2377), vorzubereiten. 
Es ist ein hohes sittliches Ziel, das sie anstreben, in Safed hat sich eine 
Art Orden gebildet, der von seinen Mitgliedern die erhabensten mensch- 
lichen, fast übermenschlichen Tugenden fordert, eine reuevolle 
Stimmung, die den ganzen Menschen ergreift und innerlich verwandelt. 
Unter den frommen Übungen der Mystiker von Safed spielen wiederum 
gottesdienstliche Versammlungen und Gebete eine hervorragende 
Rolle, dort sind neue gottesdienstliche Einrichtungen geschaffen 
worden, die ihren Weg durch alle Länder machten. Das Gebet ist für 
Lurja eine der wichtigsten Funktionen des Lebens; vermöge der 
innigen Gemeinschaft mit Gott wird der Mensch das Behältnis für einen 
neuen Abglanz des göttlichen Lichtes und eine neue Ausstrahlung 
seiner Gnade. Jeder Laut im Gebet hat neben der wörtlichen seine 
tiefe geheimnisvolle Bedeutung; wer das Gebet ohne Andacht spricht 
oder durch unreine Gedanken entweiht, hält das Eintreffen der Er- 
lösungszeit auf. Darum werden für das Gebet besondere Vorbereitungen 
angeordnet, 7272, d. h. Worte zur Konzentration der Gedanken beim 
Gebet auf einen bestimmten Gottesnamen, und 2777", d. i. die Art 
und Weise, den für jede besondere Gelegenheit geeigneten Gottes- 
namen in der Wortzusammensetzung eines Gebets hervortreten zu 
lassen und auszusprechen. Den Anhängern des mystischen Kreises 
von Safed wurde es zur Pflicht gemacht, sich alltäglich mit einem der 
Genossen zu vereinigen und über die rechte Art der Gottesverehrung 
auszusprechen. Nicht zufrieden mit den drei täglichen Gebetszeiten, 
deren regelmäßiger Besuch ihnen ernstlich ans Herz gelegt wurde, 
führten sie einen neuen Gottesdienst zu Mitternacht ein (mm); 
sie erschienen an allen Wochentagen in Trauerkleidung in der Syn- 
25* 
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agoge, setzten sich auf die bloße Erde, stimmten Klagen über die 
Zerstörung des Tempels und die Zerstreuung Israels an und schlossen 
mit einem Bekenntnisse ihrer Sünden, deren schwere Last die Er- 
lösung immer wieder hinausschob. Am Vorabend des Sabbats sollte 
ein jeder über sein Tun während der ganzen Woche Rechenschaft 
ablegen, dann festlich gekleidet hinausgehen aufs Feld oder in den 
Hof der Synagoge, dort das Hohelied, verschiedene Psalmen und 
den Gesang 7717 >> vortragen, um die „Prinzessin Sabbat‘‘ würdig 
zu empfangen (S. 108). Das ganze Leben wurde als ein ständiger 
Gottesdienst betrachtet, die Lehrer der Kabbala streiften 
mit ihren Jüngern in der Umgegend umher und sangen Hymnen, 
Lehrer wurden herumgeschickt, die den Frauen und Kindern Unter- 
richt in den Gebeten und Gesängen erteilten. Am Tage vor dem 
Neumonde hielten sie ein Fasten mit Gebeten und Selichas wie an 
jedem biblischen Fasttage und mit Selbstpeinigungen, wie sie sonst 
nur am Versöhnungstage üblich waren (S. 124). Selbstredend wurden 
die Fasttage, die an die Zerstörung des Tempels erinnern, mit außer- 
gewöhnlicher Last beschwert; am 17. Tammus saß man von Mittag 
ab in der Synagoge; am 9. Ab verließ man sie gar nicht mehr und 
brachte die ganze Zeit mit Klagen zu. In den Nächten vor dem 
siebenten Tage des Pesach, vor dem ersten des Wochenfestes und 
vor dem Hoschanatage wurde überhaupt nicht geschlafen, sondern 
die ganze Nacht mit Hymnen oder mit dem Lesen von Stellen aus 
der Bibel und dem Sohar ausgefüllt. Die 49 Omertage wurden mit 
den 49 Worten im 67. Psalm in Verbindung gebracht, jedem Tage 
entspricht ein anderes Wort, das laut hervorgehoben werden muß 
und dann seine Wirkung ausübt. Der symbolische Leuchter, der aus 
den Worten des Psalms hergestellt wird, gewinnt eine richtige magische 
Bedeutung, dient als Amulett, als Mahnung zur Andacht; er wird 
mit allerhand unverständlichen, abergläubischen Zeichen versehen, 
in Gebetbüchern und an den Wänden der Synagoge befestigt. In 
der Nacht zum Versöhnungstage wird ebenfalls nicht geschlafen, 
sie dient vielmehr nur dem Studium der Vorschriften über den Ver- 
söhnungstag, dem Absingen von Hymnen aller Art. 

Ein solehes Leben mit ständigen Bußübungen, Trauerriten und 
Sündenbekenntnissen macht einen außerordentlich düsteren Eindruck; 
das war es indes nicht. Das Streben der Mystiker von Safed ging 
gerade nach der entgegengesetzten Seite, die Freudigkeit des sich 
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seinem Gotte nahe fühlenden Menschen lebte in ihnen, besonders 
die Feiern der Sabbate, Neumonde und Feste waren Zeiten reinsten 
Frohsinns, gehobenster Stimmung, die gemeinsamen Mahlzeiten, die 
dabei gesungenen Hymnen erheiterten die Genossen, erweckten in 
ihnen Verzückungen, als nähmen sie an Paradiesesfreuden teil. 
Israel Nagara, der begabteste Paitan seines Jahrhunderts, 
der „selbst die Engel durch seine Lieder anzuziehen wußte“, be- 
zauberte die Genossen durch Gesänge, bei deren Klang man sich 
in den Himmel versetzt glaubte. 

Die lurjanische Mystik mit ihren neuen gottesdienstlichen Ein- 
richtungen breitete sich wie eine’ ansteckende Krankheit rasch und 
weithin aus, es hat nie wieder eine Bewegung gegeben, die in so kurzer 
Zeit Gottesdienst und Gebetbuch so nachdrücklich beeinflußte. 
Chajim Vital Calabrese (gest. um 1620) wurde Lurjas 
Apostel, durch ihn wurde die neue Lehre bekannt gemacht, ihre 
Anhänger durchwanderten alle Länder und unterwarfen sich alle Ge- 
meinden. Lurjas mystische Behandlung der Gebete wurde durch 
den Druck verbreitet, und so lernte man überall die neuen Gebete, 
die unverständlichen Konzentrationen (M11>), die Fasten und Buß- 
verordnungen kennen. ‚Es blieb kein Ritus verschont, wie alle Siddur 
und Machsor von Tlemsan bis Kaffa beweisen. In unzähligen Jehi 
Razon, Engelnamen und sefirotischem Bombast ward Aberglauben 
und Geisterdienst verewigt, die Bedeutung des öffentlichen Gottes- 
dienstes in den Hintergrund gerückt und Amulettenkram in das 
Gebetbuch und unter das Volk gebracht.“ Von Palästina verpflanzte 
sich die lurjanische Schwärmerei zuerst nach Italien, wo Menachem 
Asarja da Fano ihr Vorschub leistete. Dort feierte man zuerst den 
kleinen Versöhnungstag, dort bildeten sich Vereine, die Montag und 
Donnerstag fasteten und beteten, Stätten für die Frühandachten 
("p2> Oro) und die Mitternachtsklagen (n1xM). „Es wurden aus den 
deutschen, spanischen und römischen Gebetsammlungen Stücke 
ausgewählt, auch neue, zum Teil mit kabbalistischem Inhalte an- 
gefertigt und dieser neue Gottesdienst für wichtiger, heilbringender 
als der öffentliche erklärt“. Für alle derartigen Sammlungen wird 
der Name pn üblich. Die Texte von Seph., die seit jener Zeit ver- 
öffentlicht wurden, sind voll von Angaben nach dem Sinne Isaak 
Lurjas. 

Entscheidend wurde für die Verbreitung der lurjanischen Mystik, 
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daß sie auch in Polen, wo die größte Zahl Juden wohnte, an- 
erkannt wurde. Die „Geheimnisse des Gebets‘‘ waren in Deutschland 
seit dem 13. Jahrhundert nicht mehr von der Bildfläche verschwunden, 
bei ihrer Auswanderung nach Polen hatten die Gelehrten sie mit sich 
geführt, aber sie blieben zunächst eine Art Geheimlehre, deren Inhalt 
nur besonders auserwählten Jüngern mitgeteilt wurde. Erst um 
das Jahr 1600, als die Lage der Juden auch in Polen sich zu ver- 
schlimmern begann, wurde zu den "Trostmitteln gegriffen, welche 
aus der lurjanischen Kabbala reichlich strömten. Nathan Spira, 
1633 in Krakau gestorben, hat ihr durch seine beliebten und weit- 
verbreiteten Predigten MIpny >32 viele Getreue gewonnen, den 
größten Erfolg aber verdankt sie der Werbekraft des R.JesaiaHor- 
witz, der, von Verehrung für die Meister der Kabbala erfüllt, die 
größten deutschen Rabbinatssitze ausschlug und nach Palästina 
pilgerte, wo er 1630 in Safed starb. Er genoß selbst den Ruf eines 
Heiligen, sein Religionsbuch n»37 P1775 "> wurde ausschlaggebend 
für die allgemeine Anerkennung und Verbreitung der lurjanischen 
Ideen, für die Aufnahme seiner neuen Gebete in die Ordnung des 
Gottesdienstes. Zwar erschien das Gebetbuch Dawn vv, in dem 
Horwitz das gesamte kabbalistische Arsenal niederlegte, erst 1717, 
aber der Boden war für die neue Aussaat vorbereitet, als Nathan 
Hannover, der Geschichtsschreiber der Kosakenverfolgungen, 1662 
sein Gebetbuch 7772 \y% veröffentlichte. Das wurden die Haupt- 
quellen, aus denen die neue Offenbarung nach allen Seiten hin sich 
ergoß; nunmehr wurde kein Gebetbuch ohne jene Beigaben dem 
Druck übergeben. Die Schwärmerei blieb nicht auf Polen beschränkt, 
die Flüchtlinge, die nach den Metzeleien von 1648/49 scharenweise 
durch alle westeuropäischen Gemeinden zogen, führten den Taumel- 
geist in Deutschland, Holland und England ein. Eine ganze Anzahl 
Zusätze ist von damals her dem Gebetbuch verblieben; so die Lieder 
>72 und 257 7178 am Anfange, die Verse yo>2 71, der Hymnus 
ma® 7702 sowie mehrere Gebete beim Ausheben der Tora, das Sabbat- 
lied 777 7725, eine Anzahl Engelanrufungen, wie z. B. zwischen 
den Absätzen des Schofarblasens, der Einheitsgesang und Gabirols 
Königskrone. Es befinden sich darunter sehr gehaltvolle Stücke; man 
kann den Kabbalisten nicht abstreiten, daß sie sich darauf ver- 
standen, auszuwählen, was die Herzen erhebt und den Geist der Reli- 
giosität weckt, aber es fehlt doch auch nicht an Zeugnissen schlimmsten 
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Aberglaubens. Vor allem aber bedeuteten jene lurjanischen Besonder- 
heiten, wie die DY:1pn ‚n21> und 277177", die aus den westeuropäischen 
Gebetbüchern seit langem wieder verschwunden sind, eine schwere 
Belastung des religiösen Lebens und einen Hohn auf jeden echten 
Gottesdienst. 

8. Der sabbatianische Taumel kündete den Bankrott der Kabbala 
an, und die immer schändlicheren Ereignisse, die sich daran an- 
schlossen, wären geeignet gewesen, die Gemüter vollends zu ernüchtern, 
als die Kabbala im Chassidismus eine Erneuerung erlebte. 
Auch der Chassidismus war eine .Reaktionsbewegung gegen die Über- 
treibung des Talmudstudiums und die Auswüchse des ritualen For- 
malismus. Er entstand in den Kreisen der Ungebildeten und Unter- 
drückten, die in der herrschenden Religionsübung keine Befriedigung 
fanden, die Gemütswärme suchten statt des starren Formelwesens, 
Begeisterung statt der nüchternen Haarspalterei. Israel Baal Schem, 
der Begründer der Sekte (gest. 1761), war kein Gelehrter, sondern 
ein Naturkind voll glühenden Glaubens, voll verzehrender Sehnsucht 
nach dem Göttlichen, kein Grübler, sondern ein bis zur Raserei Be- 
geisterter und durch die ihm ständig zuströmenden Offenbarungen 
Beglückter. Das hat den Chassidismus so populär gemacht, daß er 
nichts forderte als ein empfängliches Herz, eine Menschenseele, die 
bereit war, sich zu verlieren, um sich in geläutertem Zustande wieder- 
zugewinnen. Israel Baal Schem erneuerte Lurjas System der Ekstase. 
Der Kern der Religion war für ihn aufrichtige Liebe zu Gott, vereinigt 
mit innigem Glauben und unerschütterlichem Vertrauen in die Kraft 
des Gebets. Im Beten und Hymnensingen konnte er sich nie genug tun. 
Jedes echte Gebet, so lehrte er, muß auf die himmlische Welt ein- 
wirken, es darf nicht an den Bitten und Wünschen der Menschen 
haften bleiben, sondern muß uns Gott näher bringen; die eigene 
Individualität muß im Gebet verleugnet werden, die Seele sich los- 
reißen von ihrer irdischen Behausung, einen hohen Flug nehmen 
über die Welt des Sinnlichen hinaus in das Reich der göttlichen Gnade. 
Auf das Gebet legten daher die Chassidim das allergrößte Gewicht, 
mit Aufbietung ihrer gesamten rohen, naturwüchsigen Kraft suchten 
sie sich in Exaltationen zu versetzen, sie verschmähten auch geistige 
Getränke nicht als Mittel zur Erreichung eines traumhaften Zustandes. 
Da ihnen die Ekstase für das Gebet unentbehrlich schien, kümmerten 
sie sich wenig um die hergebrachten Gebetzeiten und den gemein- 
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samen Gottesdienst, sie vereinigten sich in besonderen Konventikeln, 
aber auch dort betete jeder für sich allein, wenn der Augenblick der 
Verzückung ihm gekommen schien. Sie verwarfen auch das Gebetbuch 
des polnischen Ritus, führten digGebete Isaak Lurjas ein ("87 TIP) 
und brachen auf diese Weise mit der gottesdienstlichen Überlieferung 
ihrer Umgebung. Einen Gewinn für das religiöse Leben bedeutete 
die Bewegung nicht, der Vorzug, der in ihrem Streben nach Inner- 
lichkeit lag, wurde reichlich aufgehoben durch die Verkehrtheit ihrer 
abergläubischen Vorstellungen und ihres wilden Gebarens. „Es war 
lustig anzusehen, wie sie oft ihr Beten durch allerhand seltsame Töne 
und possierliche Bewegungen (die als Drohungen und Scheltworte 
gegen ihren Gegner, den leidigen Satan, der ihre Andacht zu stören 
sich bemühe, anzusehen waren) unterbrachen, und wie sie sich dadurch 
so abarbeiteten, daß sie gemeiniglich bey Endigung des Betens ganz 
ohnmächtig niederfielen.‘“ 

9. Seinen Grundsätzen gemäß bedeutete der Chassidismus eine 
vollständige Auflehnung gegen den Gottesdienst, eindringlicher konnte 
seine Unhaltbarkeit nicht dargelegt werden, als wenn weite Kreise 
nicht aus Unglauben oder Zweifelsucht, sondern aus innerster Sehn- 
sucht nach Frömmigkeit sich von ihm abwandten. Das hätte eine 
ernste Mahnung zur Revision des Gottesdienstes sein müssen, aber 
dazu kam es nicht, der Chassidismus verblieb nicht in der Oppo- 
sitionsstellung seiner Begründer, er suchte einen Ausgleich mit dem 
Rabbinismus und trug infolgedessen eher zur Verschlechterung als zur 
Verbesserung des Gottesdienstes be. Das System der Beharrung 
und des Buchstabenglaubens, die asketische, weltabgewandte Stim- 
mung, das Streben nach gewaltsamer Herbeiziehung der messianischen 
Erlösung wurden durch ihn gestärkt, er brachte als neue Störungen 
den Lärm und die wilden unruhigen Bewegungen mit. So endet 
die zweite Epoche der Geschichte des Gottesdienstes mit einem Zu- 
stande schwerer Entartung. Sie hat mit wenigen Gebeten und mit 
einer starken Bewegungsfreiheit begonnen, die Bräuche waren der 
Gemeinde angepaßt, Gebet und Belehrung ihr in ansprechender Weise 
geboten. Das ist nun alles in sein Gegenteil verkehrt. Die Gebete 
sind lang, vom ersten bis zum letzten Worte festgelegt, Bräuche, 
die für andere Zeiten und andere Umgebungen bestimmt waren, 
werden mit peinlichster Genauigkeit als strenge Vorschriften befolgt; 
die Belehrung ist fortgefallen, die Schriftvorlesung dureh die dabei 
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eingerissenen Mißbräuche entartet, der Piut, der einst belehren sollte, 
beherrscht, obwohl nicht mehr verstanden, den Gottesdienst. Die 
Leitung des Gottesdienstes liegt in der Hand von ungeschulten Vor- 
betern, die wahl- und geschmacklos die „Gesänge“ wählen, mit denen 
sie ihn in die Länge ziehen. Kein Wunder, wenn in solcher Zeit über 
Mangel an Andacht und Aufmerksamkeit, über Unordnung und Störung 
geklagt wird. Der Gottesdienst bedurfte einer gründlichen Erneuerung 
und Belebung, wenn er sich weiter erhalten sollte. Beides hat ihm 
die Neuzeit gebracht. 


Kap. Ill. Die Neuzeit. 


8 45. Die ersten Reformen im Gottesdienste. 


Literatur: Zunz G. V.?, S. 463ff.; Graetz, Geschichte, XI; Philipson D., 
The Reform Movement in Judaism; Philippson M., Neueste Geschichte 
d. jüd. Volkes, Bd. I; Bernfeld $,, Pnwsa nenn Meatessn nsin; JE 
Art. Prayer-Books X, 174ff.; Reform Judaism das, 347 ff. 

1. Die Neuzeit beginnt mit Moses Mendelssohn, dem 
„Reformator der deutschen Israeliten“; von seinem Auftreten 
nehmen jene Bestrebungen ihren Ausgang, von denen die innere Ge- 
schichte der Juden seit mehr als einem Jahrhundert ausgefüllt ist. 
Es ist hier nieht der Ort, die Reformbewegung nach allen Seiten 
ausführlich zu behandeln, nur die Versuche zur Verbesserung des 
Gottesdienstes sollen zur Darstellung gelangen. 

Die Juden erwachten aus einem jahrhundertelangen Traume, 
die Sehnsucht nach der messianischen Erlösung wich zurück vor dem 
Wunsche, es sich in der Welt behaglich einzurichten, sie versuchten 
wieder, sich unter den Menschen zurechtzufinden, sie traten aus 
ihrer Abgeschiedenheit heraus und wollten sein, wie andere waren. 
Sie nahmen die Menschenrechte für sich in Anspruch, strebten nach 
Erleichterung ihrer Stellung im Staate; Verbesserung ihrer bürger- 
lichen Lage, Erlangung der vollen Gleichberechtigung wurden die 
Losungsworte, die mehrere Geschlechter hindurch ihr Denken und 
Tun beherrschten. Mit dem Fortschreiten ihres Unterrichtswesens 
wuchs ihr Sinn für Zucht und Ordnung, verfeinerte sich das Verständnis 
für Formenschönheit und Wohlklang. Sie befleißigten sich allgemeiner 
Bildung, wurden von dem Strome ‘der herrschenden Gedanken mit 
fortgerissen, das kritische Denken, das ganz Europa ergriff, bemächtigte 
sich auch ihrer Religion. Fromme Übungen bildeten nicht mehr den 
einzigen oder vorwiegenden Gegenstand ihres Interesses, der Dog- 
matismus, der die jüdische Religion das ganze Mittelalter hindurch 
beherrscht hatte, wurde überwunden, neues, frisches Leben regte 
sich in der Behandlung aller Fragen. 
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Von der gewaltigen Veränderung im Leben und Denken der 
Juden konnte der Gottesdienst nicht unberührt bleiben. Seine Formen 
entsprachen nicht mehr den Anforderungen der neuen Zeit, Auge 
und Ohr fühlten sich in gleicher Weise abgestoßen, Verstand und Ge- 
müt blieben unbefriedigt und kalt. Gar viele unter den Gebildeten 
vermochten hinter dem wenig ansprechenden Äußeren den wert- 
vollen Kern nicht mehr zu erkennen und gingen der Synagoge ver- 
loren, auch wenn sie sich nicht von ihrem Bekenntnisse lossagten. 
Ihnen standen in überwältigender Mehrheit diejenigen gegenüber, 
denen jede bewußte Änderung als Abfall vom Judentum erschien. 
Eine geringe Zahl von Einsichtigen forderte Verbesserungen, die das 
Wesen des Gottesdienstes nicht berührten, wie Vereinfachung der 
Gebete und Abstellung der eingerissenen Unsitten, ästhetische Formen, 
ein des Gotteshauses würdiges Verhalten. Doch ehe es dazu kam, 
trat eine neue Zeit ein, sie brachte neue politische Ideale, bildete 
einen neuen Menschheitsbegriff; man fragte sich, ob die überlieferten 
Gebete in ihrem Ausdruck und ihren Gedanken damit stets über- 
einstimmten, und beantragte, was nicht mehr zeitgemäß schien, zu 
ändern. Schließlich führte das wissenschaftliche Denken zu einer 
kritischen Prüfung der gesamten Tradition, es wurde eine völlige 
Umgestaltung der gottesdienstlichen Einrichtungen gefordert. 

Die Reformbewegung hat eine starke Erregung hervorgerufen, 
der Gegensatz zwischen den Anhängern der Überlieferung und den 
Freunden der Neuerungen schien mehr als einmal unversöhnlich, 
er führte zu heftigen Kämpfen und Spaltungen in den Gemeinden. 
Nicht alle Juden wurden in gleicher Weise von diesen Bestrebungen 
ergriffen, den „portugiesischen“ Gemeinden blieben sie nahezu ganz fern, 
bei ihnen hatte die Kabbala alles gesunde Leben erstickt, sie haben 
sich nie wieder zu kraftvoller Geistestätigkeit aufschwingen können, 
ihr Gottesdienst und ihre Gebetbücher sind von den durch die Mystik 
hervorgerufenen Zusätzen nicht befreit worden. Auf der großen Masse 
der Juden in den östlichen Ländern lastete zu schwerer Druck poli- 
tischer und ökonomischer Art, als daß sie an der neuen vorwärts 
drängenden Bewegung hätten teilnehmen können. Hunderttausende 
blieben dem Chassidismus ergeben, weite Kreise verfielen vollständig 
dem Indifferentismus. Nur im westlichen Europa, wo die Juden auf 
allen Gebieten einen ungeahnten Aufschwung zu verzeichnen hatten, 
hat die gottesdienstliche Frage die Gemüter tief bewegt. Deutschland 
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bildete den Mittelpunkt der Kämpfe; von da verbreiteten sich die 
Reformbestrebungen später nach England und nach Amerika, um 
schließlich wieder auf das Land ihres Ursprungs zurückzuwirken. 

2. Obwohl eine neue Generation mit besserer Bildung und ver- 
edeltem Geschmack herangewachsen war, bestand der Gottesdienst 
in seiner alten Gestalt fort, das Herkommen mit all seinen häßlichen 
Auswüchsen herrschte darin unverändert. Für die Dauer war das ein 
unhaltbarer Zustand, es mußte etwas geschehen, um den veränderten 
Ansprüchen entgegenzukommen. Die Jünger Mendelssohns, in denen 
das Verständnis für die hebräische Sprache und Poesie geweckt war, 
nahmen zunächst an der unschönen und wenig korrekten Art, wie 
die Gebete zum Vortrag gelangten, Anstoß; ihr an der Philosophie 
der Aufklärung geschultes Denken konnte sich bei den Ideen der 
Mystik nicht beruhigen. Ihr erstes Bestreben richtete sich daher 
auf die Verbreitung sorgfältig hergestellter Ausgaben des Gebetbuchs, 
auf seine Säuberung von den Entstellungen, die es unter kabba- 
listischem Einflusse erlitten hatte. Von den Männern, die sich darum 
besonders verdient gemacht haben, mag es genügen, WolfHeiden- 
heim (1757 bis 1832) zu nennen, den man mit Recht als den Mendels- 
sohn des Gebetbuchs bezeichnet hat. Ihm gebührt der Ruhm, eine 
neue Epoche in der Gebetbuch-Literatur eingeleitet zu haben, seine 
Ausgaben von Siddur und Machsor zeichnen sich ebensosehr durch 
ihre Korrektheit wie durch ihre ansprechende Form aus, die bei- 
gegebene Übersetzung stand auf der Höhe der Zeit, sein Kommentar 
wurde bahnbrechend für die Erforschung des Piut. Heidenheim 
ließ die durch die lurjanische Mystik eingeführten Hinzufügungen zu 
den Gebeten bis aut ganz geringe Reste weg, seine Texte in Verbindung 
mit der Übersetzung von Michael Sachs sind auch für die von der 
Reformbewegung nicht berührten Kreise die leitenden Gebetbücher 
geworden. Mit der Lossagung von allem kabbalistischen Beiwerk 
zu den Gebeten war ein entscheidender Schritt getan, hiermit war eine 
Trennung von den in der vorangegangenen Epoche allgemein geltenden 
Anschauungen und Überlieferungen ohne weiteres gegeben. Es war 
eine jener stillen Umwälzungen, die, ohne viel Aufsehen zu erregen, 
epochemachende Bedeutung haben. Das von Seligmann Baer im 
Anschluß an Heidenheims Methode bearbeitete Gebetbuch stellt, 
soweit man Korrektheit in der Herstellung des Textes und der Punk- 
tation beanspruchen kann, eine gewisse Vollendung dar; andererseits 
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bedeutet es einen Rückschritt, weil es wiederum viel von den alten, 
entstellenden Beigaben mitaufgenommen hat und darin einem im 
Verlaufe des 19. Jahrhunderts eingetretenen romantischen Rück- 
schlage huldigt. 

Auch Übersetzungen zu den überlieferten Gebeten wurden 
allmählich mehr und mehr verbreitet, das Verständnis des Gottes- 
dienstes wurde denen, die des Hebräischen unkundig waren, er- 
schlossen. Unter den portugiesischen und italienischen Juden waren 
Übersetzungen der Gebete seit vielen Jahrhunderten gebräuchlich 
und von niemand beanstandet. Im Gebiete des deutsch-polnischen 
Ritus war seit langer Zeit eine jüdisch-deutsche Übersetzung verbreitet, 
eine Übertragung in die Landessprache jedoch wurde überall 
da, wo die polnischen Rabbiner das Übergewicht hatten, verpönt. 
Als Isaak Pinto in London eine englische Übersetzung der Gebete 
herausgeben wollte, stieß er auf solchen Widerstand, daß er sein Werk 
in New-York drucken lassen mußte. Nicht besser erging es der ersten 
Übertragung in die deutsche Sprache. Im Jahre 1786 veröffentlichte 
David Friedländer eine Übersetzung der Gebete und der 
Sprüche der Väter mit erklärenden Anmerkungen, die er noch in 
hebräischen Lettern erscheinen ließ. Wenn ihn auch nicht, wie einst 
Mendelssohns Bibelübersetzung, der Bannstrahl traf, so wurde das 
Werk doch durch den Prediger Eleasar Fleckeles in Prag 
ölfentlich angegriffen, Friedländer sah sich genötigt, es durch ein be- 
sonderes „Sendschreiben an die deutschen Juden‘ zu verteidigen. 
Nichtsdestoweniger gab Isaak Euchel schon 1788 eine neue Über- 
setzung in deutschen Lettern heraus, es folgten Übertragungen 
ins Holländische, Dänische, Ungarische, allmählich in alle Sprachen, 
die von den Juden gesprochen wurden, ohne daß es notwendig war, 
große Kämpfe für die Übersetzung zu führen. Bis auf die allerextremsten 
Kreise der Chassidim, die noch heute den alten Jargon für die einzig 
berechtigte und erlaubte Sprache der Juden halten, ist niemand mehr 
gegen den Gebrauch der Landessprache für die Übertragung der Ge- 
bete aufgetreten. 

3. Das waren wohl Abweichungen vom Herkommen, sie ließen 
aber den Gottesdienst als solchen unverändert, die vielbeklagten Miß- 
stände, die Länge der Gebete, die Belastung mit unverständlichen 
Piutim, der störende Lärm, der besonders die Schriftvorlesung be- 
gleitete, waren damit nicht beseitigt. In die festgefügte Ordnung der 
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Synagoge wagte niemand einzugreifen, ehe nicht durch die französische 
Revolution das Selbstbestimmungsrecht der Völker gegenüber der un- 
umschränkten Herrschaft der Autorität zum Siege geführt worden war. 
InAmsterdam entstand 1795 ein Verein Felix Libertate; 
sein Hauptzweck war die Verfechtung der Emanzipation, gleichzeitig 
aber verlangten seine Mitglieder ReformenimGottesdienste, 
Abschaffung der Piutim und Änderung solcher Gebete, die einen 
politischen oder sozialen Gegensatz zwischen Juden und Nichtjuden 
zur Voraussetzung hatten. Da die Vorsteher und Rabbiner ihnen 
Widerstand entgegensetzten, gründeten sie eine eigene Gemeinde 
Adaß Jeschurun; in zahlreichen Streitschriften, die von beiden Seiten 
her veröffentlicht wurden, kam die Frage der Berechtigung der ge- 
forderten Reformen zur Erörterung. Als dann Napoleon das große 
Sanhedrin zusammenrief, hofften weite Kreise, daß von dieser 
Körperschaft eine umfassende gottesdienstliche Reform ausgehen 
würde. Es blieb jedoch alles beim alten, die einzige Einwirkung auf 
den Gottesdienst, die jene Versammlung hervorrief, war die Be- 
stimmung der Konsistorialordnung vom Jahre 1807, nach der die 
Rabbiner die Verpflichtung erhielten, für die Ordnung in der Syn- 
agoge zu sorgen und allsabbatlich beim Gottesdienste eine Predigt 
in der Landessprache zu halten. Das war für alle Länder eine Neuerung, 
denn wenn auch außerhalb Deutschlands solche Predigten nichts 
Ungewöhnliches waren, so wurden sie doch nicht regelmäßig gehalten. 
In Deutschland waren bis dahin rein deutsche Predigten nur ganz 
vereinzelt und bei besonderen Anlässen geduldet worden; da die Re- 
gierung sie nunmehr verordnete, mußten sie widerspruchslos zu- 
gelassen werden, aber es fehlte zunächst an geeigneten Rednern, die 
der Sprache genügend mächtig waren. 

Die Forderungen der Konsistorialordnung erhielten ihre Be- 
deutung, als sie auf das Königreich Westfalen übertragen und durch 
Israel Jacobsohn streng durchgeführt wurde. Jacobsohn war 
kein Reformator im eigentlichen Sinne, theologische Kenntnisse und 
wissenschaftliche Vertiefung gingen ihm ab, hingesen war er ein Mann 
von praktischem Blick, von rasch entschlossenem, energischem Handeln. 
Sein Wunsch war es vor allem, den jüdischen Institutionen ein zeit- 
gemäßes ansprechendes Aussehen zu geben, sie in würdiger, auch 
Andersgläubigen gefälliger Gestalt vorzuführen. Er legte daher den 
größten Nachdruck auf die Beseitigung aller äußeren Mängel 
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des Gottesdienstes, auf die Verschönerung seiner Formen. Soweit sein 
Einfluß reichte, hielt er auf Einführung der deutschen Predigt und 
geordneten Gesanges. In den Synagogen des Konsistorialbezirks 
wurden auch die Piutim abgeschafft und einige Gebete, die Klagen 
über Druck und Verfolgung enthielten und daher mit den politischen 
Verhältnissen nicht in Einklang standen, geändert. Das alles wurde, 
wenn auch vielfach mit Widerstreben, hingenommen. Sehr unliebsam 
wurde es bemerkt, als Jacobsohn beim Gottesdienste in der Schule des 
Konsistoriums zu Kassel auch deutscheGebeteund Lieder 
einführte, und vollends erregte er den allgemeinen Unwillen, als er 
in der von ihm erbauten Synagoge in Seesen sogar eine Orgel spielen 
ließ. In der Hauptsache bestand die Liturgie aus den alten hebräischen 
Gebeten in unveränderter Fassung, der deutsche Teil des Gottesdienstes 
aber erfuhr sehr viel Anfechtung. Berief sich Jacobsohn darauf, daß 
die Kenntnis des Hebräischen im Abnehmen begriffen war, dann er- 
widerten die Gegner, daß die Verdrängung des Hebräischen aus dem 
Gottesdienste eine noch größere Vernachlässigung der Sprache der 
Väter, die zugleich die Sprache der Heiligen Schrift und das einzige 
gemeinsame Band aller Glaubensgenossen wäre, zur Folge haben 
müßte. Bereits. damals, in den allerersten Anfängen der Bewegung, 
wurden dieselben Argumente einander gegenübergestellt, mit denen 
noch heute nach hundert Jahren der Kampf geführt wird. — In ähn- 
licher Weise wie in Seesen wurde in Frankfurt a. M. am Philanthropin 
jeden Sonntag, später auf Veranlassung von Johlsohn, der auch ein 
Gesangbuch dafür ausarbeitete, am Sabbat eine Andachtsstunde 
gehalten. Die Form der neuen Gottesdienste und vor allem die deut- 
schen Gesänge waren in vielen Stücken christlichen Vorbildern nach- 
geahmt, was selbstverständlich starken Anstoß erregte, aber doch 
nach kurzer Zeit häufig als richtig anerkannt und ohne Widerspruch an- 
genommen wurde. Der Gottesdienst in den jüdischen Lehranstalten 
hatte die Wirkung, daß er die Zöglinge mit Hilfe der Schuldisziplin 
an Ordnung und würdevolle Haltung im Gotteshause, an Predigt und 
Chorgesang gewöhnte. Noch wichtiger war, daß auch die Eltern der 
Schüler an seinen Einrichtungen Gefallen fanden und an ihm teil- 
nahmen. Auf diese Weise wurden Predigt und Gesang, Ruhe und 
Andacht in weiten Kreisen ein Herzensbedürfnis, namentlich die 
regelmäßige deutsche Predigt fand viel Verbreitung und wurde bald 
nicht mehr als fremdartig betrachtet. 
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Jacobsohn versuchte auch, die Konfirmation der Knaben 
und Mädchen zu einer regelmäßigen Einrichtung zu machen; eine 
solche Verpflichtung auf ein Glaubensbekenntnis hatte in der Ver- 
gangenheit keine Wurzel, sie. konnte daher auch nicht durchdringen. 
Ein Bestandteil des Gottesdienstes wurde sie nur in den Reform- 
gemeinden, in Berlin und in Amerika. Die Konfirmation gehörte 
zum Reformprogramm einiger den Juden wohlgesinnter Regierungen, 
sie sollte eine Gewähr dafür bieten, “daß der jüdischen Jugend ein 
Religionsunterricht in der Landessprache erteilt worden war. In 
Dänemark wurde sie durch Gesetz verordnet; in den wenigen Ge- 
meinden dieses Landes regte sich damals ein ziemlich freier Geist, neben 
der dänischen Predigt fanden auch andere Reformen im Sinne Jacob- 
sohns eifrige Anhänger. In allen Ländern, in denen die Einbürgerung 
der Juden in Sitte und Sprache eine neue Erscheinung war, wiederholte 
sich das Streben, der Wandlung auch in der Einrichtung des Gottes- 
dienstes einen mehr oder minder deutlichen Ausdruck zu geben. 

4. Bedeutungsvoll wurde, daß Jacobsohn 1815 seinen Wohnsitz 
nach Berlin verlegte. Hier hatte die Gleichgültigkeit der Gebildeten 
gegen die überlieferten Institutionen des Judentums einen erschrecken- 
den Umfang angenommen, hier hatten die Jünger Mendelssohns den 
Lehrgehalt der jüdischen Religion im Sinne der Aufklärung umzu- 
gestalten versucht, in der Gemeinde aber war alles unverändert ge- 
blieben. Unmittelbar nach Erlaß des Edikts vom 11. März 1812 hatte 
David Friedländer „Über die durch die neue Organisation der Juden- 
schaften in den preußischen Staaten notwendig gewordene Umbildung 
ihres Gottesdienstes in den Synagogen“ geschrieben und die Unter- 
stützung der Regierung für eine durchdringende Änderung zu er- 
langen gesucht. Abgesehen von der „Herstellung einer ansprechenden 
äußeren Form“ forderte er die „volle unverkümmerteFin- 
führung der.deutschen Sprache in.das Gebet“. 
Noch einschneidender war es, wenn er alle Gebetemessianischen 
Inhalts beseitigt, die Zukunftshoffnungen gestrichen sehen wollte, 
‘ da sie durch die Gewährung der Emanzipation gegenstandslos ge- 
worden wären; er bekannte sich damit zu einem der verhängnisvollsten 
Irrtümer der jüdischen Aufklärung, die den Messiassedanken seines 
idealen Inhalts völlig entkleidete und ihn lediglich auf die Erlangung 
irdischen Glückes, politischer Gleichberechtigung bezog. Friedländers 
Schrift erregte begreifliches Aufsehen, außer einer Anzahl Gegen- 
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schriften hatte sie jedoch keine weiteren Folgen. Als sich nun Jacob- 
sohn in Berlin niederließ, richtete er im eigenen Hause einen Gottes- 
dienst für die Sabbate und Festtage ein, der mit Orgelbegleitung, 
deutschen Chorgesängen und regelmäßig mit einer Predigt ausgestattet 
war. Die Gebetordnung war im großen und ganzen die hergebrachte, 
in den einleitenden Gebeten war manches gekürzt oder ins Deutsche 
übertragen worden; die wesentlichste Neuerung war die, daß die 
Tefilla nicht wiederholt wurde und das Musafgebet ganz ausfiel. Die 
hebräischen Gebete und die Toravorlesung wurden in der für korrekter 
gehaltenen portugiesischen Aussprache vorgetragen. Jacobsohns 
Gottesdienst fand unter den zahlreichen Gebildeten der Gemeinde 
sehr viel Anklang, man mußte bald einen größeren Saal für ihn wählen, 
aber die neue Einrichtung hatte keinen langen Bestand, schon im 
Dezember 1815 wurde der Gottesdienst von der Regierung verboten, 
weil es nach der alten Judenordnung von 1750 nicht gestattet war, 
außerhalb der Gemeindesynagoge Gebetversammlungen zu halten. 
So ruhte die Veranstaltung eine Zeitlang. Da aber die einflußreichsten 
Männer der Gemeinde das größte Interesse daran hatten, den Gottes- 
dienst in der ihnen zusagenden Form fortzusetzen, benutzten sie den 
notwendig gewordenen Umbau der Synagoge als Anlaß, um den 
Gottesdienst nach der von Jacobsohn eingeführten Ordnung wieder 
aufleben zu lassen. Ein Gesangbuch und ein eigenes Gebetbuch für 
die Sabbate und Festtage wurden für diese Zwecke veröffentlicht. 
Auch diesmal bezogen sieh die Änderungen mehr auf die Form als auf 
den Inhalt des Gottesdienstes, sie bestanden im wesentlichen in starker 
Verwendung der deutschen Sprache für die einleitenden Benediktionen 
und Psalmen und in der Benutzung einiger Lesarten des sephara- 
dischen Ritus; auch das Musafgebet wurde wieder eingeführt. An 
den Feiertragen blieb ebenfalls der größte Teil des hebräischen Gottes- 
dienstes in der alten Weise bestehen, nur die Piutim waren stark ein- 
geschränkt, am Versöhnungstage jedoch wurden auch sie in nicht 
unbeträchtlicher Zahl verwendet. Wenngleich die Abweichungen von 
der hergebrachten Liturgie nicht bedeutend waren, wurden doch die 
deutsche Predigt, die deutschen Gebete und Gesänge, sowie die Orgel- 
begleitung von vielen als Gewissenszwang empfunden, sie forderten 
durch eine Beschwerde bei der Regierung beschleunigte Wiederher- 
stellung der Gemeindesynagoge. Die Anhänger der Neuerungen 
wiederum wollten den Bau nicht vollenden, ehe nicht eine Einigung 
Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 26 
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über die Reformen erzielt war, sie wünschten eine Erweiterung der 
Synagoge und die Einrichtung zweier Gottesdienste nebeneinander; 
dazu kam es tatsächlich, als die Gegner die unvollendete Synagoge 
für einen Gottesdienst nach dem Herkommen notdürftig herrichten 
ließen. Der langwierige Kampf der Parteien und die Untersuchung 
der Regierung führten schließlich zu dem bedauernswerten Ergebnisse, 
daß durch Kabinettsorder vom 9. Dezember 1823jede Änderung 
im jüdischen Gottesdienste, auch die Predigt und deutsche Gesänge 
grundsätzlich verboten wurden. Auch in anderen preußischen 
Gemeinden, wie Breslau und Königsberg, mußten die seit längerer 
Zeit dort eingeführten Predigten eingestellt werden. Für Jahrzehnte 
war damit im Gebiet des Königreichs Preußen jeder Fortschritt des 
Gottesdienstes unmöglich gemacht. 

5. Die Notwendigkeit, den Gottesdienst in einer dem modernen 
Empfinden mehr zusagenden Form zu ändern, wurde zur selben 
Zeit allenthalben gefühlt. Das größte Aufsehen erregte die Grün- 
dung des „Neuenisraelitischen Tempelvereins“ in 
Hamburg. Im Jahre 1817 vereinigte sich dort eine größere Anzahl 
von Glaubensgenossen in der Absicht, ‚einen würdigen und geordneten 
Ritus herzustellen, nach welchem an den Sabbat- und Festtagen, 
so wie bei anderen feierlichen Gelegenheiten, in einem eigenen zu diesem 
Behufe eingerichteten Tempel der Gottesdienst gehalten werden soll. 
Bei diesem Gottesdienst soll namentlich auch eine deutsche Predigt 
und Choralgesang mit Begleitung der Orgel eingeführt werden‘. Hier 
hatte sich zum ersten Male eine Gemeinde gebildet, die sich die 
Durchführung eines reformierten Gottesdienstes zur Aufgabe setzte, 
das Gebetbuch, das zur Eröffnung des Tempels im Herbst 1818 er- 
schien, wich in wesentlichen Punkten von allen bisher bekannten 
gottesdienstlichen Ordnungen ab. 

Der Gottesdienst wurde nur an Sabbaten und Feiertagen gehalten, 
das Gebetbuch enthielt daher nur die Gebetordnung für diese Tage, 
später erschien ein Anhang mit den Gebeten für Purim und den 9. Ab. 
Die äußeren Kennzeichen des Gottesdienstes am Tempel waren Ge- 
sang durch einen gemischten Chor, Orgelspiel, die regelmäßige deutsche 
Predigt und deutsche Lieder, für welche der Prediger Kley ein 
eigenes Gesangbuch veröffentlichte. Dem Gebetbuche wurde die 
Überlieferung des portugiesischen Ritus zugrunde gelegt, 
auch die Aussprache des Hebräischen geschah nach der Weise der 


Der Hamburger Tempel 403 


Portugiesen. Für die Auswahl der Gebete war die Unterscheidung 
zwischen typischen und akzessorischen Gebeten maßgebend; die 
typischen, ‚‚d. h. solche, die allezeit als wesentliche Bestandteile des 
israelitischen Gottesdienstes galten“, wurden „gewissenhaft beibehalten, 
und nur in den akzessorischen Gebeten bewegte man sich mit Freiheit“. 
Durch die Benutzung der sepharadischen Gebetordnung waren zahl- 
reiche Abweichungen von dem bei der Mehrzahl der Juden Hamburgs 
üblichen Wortlaut der Gebete bedingt, innerhalb des benutzten Gebet- 
buchs aber war der Text in fast unveränderter Form beibehalten; 
die auffallendste Neuerung war, daß auch viele Stammgebete nicht 
hebräisch, sondern in deutscher Übersetzung aufgenommen waren. 
Der Gottesdienst am Eingange des Sabbats ließ die den älteren Gebet- 
büchern unbekannten einleitenden Gebete fort, er begann mit Ps. 92 
und brachte das Abendgebet in der überlieferten Form; allerdings 
waren nur das Schma und die auf die Tefilla folgenden Stücke 
hebräisch, alle übrigen deutsch. Im Morgengottesdienste des Sabbats 
waren die einleitenden Benediktionen und Psalmen ($ 11, 12) stark 
gekürzt und in deutscher Sprache gegeben; das Schma und seine 
Benediktionen hatten dieselbe Form wie am Abend, die Tefilla 
wurde in hebräischer Sprache mit Einschaltung der Keduscha sofort 
laut vorgetragen. Für die Vorlesung der Tora war der dreijährige 
Zyklus eingeführt, die Vorlesung erfolgte ohne Kantilene in portu- 
giesischer Aussprache, die Haftara fiel aus. Beim Aus- und Einheben 
der Tora, sowie vor und nach der Predigt wurden deutsche Lieder 
gesungen. Das Musafgebet wurde ebenfalls sofort laut vorgetragen. 
An den Festtagen war der Aufbau der Gebete derselbe wie an den 
Sabbaten. Die Piutim fehlten an den Wallfahrtsfesten, das entsprach 
der portugiesischen Gebetordnung; an den beiden ernsten Festen 
hingegen waren sie in sehr großer Zahl beibehalten, sie entstammten 
sämtlich der Überlieferung der Portugiesen, der Gottesdienst am 
Versöhnungstage dauerte in herkömmlicher Weise den ganzen Tag. 
Als später die Gebetordnung für Purim erschien, brachte sie die 
Neuerung, daß die mittleren Benediktionen der Tefilla durch das 
zusammenfassende Gebet 722737 ersetzt waren. 

Die Änderungen im Wortlaute der Gebete waren nicht sehr be- 
deutend, sie betrafen im großen und ganzen nur Einzelheiten des 
Stils. Das Ziel der Neuerung war in der Hauptsache eine Verkürzung 
und Vereinfachung des Gottesdienstes, er sollte ferner mehr als bisher 
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verständlich werden und zu Herzen sprechen. Von grundsätzlicher 
Bedeutung waren nur zwei Änderungen. In den Musafgebeten war 
die Bitte um Wiedererbauung des Tempels und Einrichtung der 
Opfer durch eine andere ersetaf, in der um gnädige Aufnahme des 
Gebets als Ersatz für das Opfer gebetet wurde. Ferner war eine Um- 
gestaltung der Bitten um Herbeiführung des messianischen Reiches 
vorgenommen worden. Der Ausdruck, der Zukunftshoffinung wurde 
nicht aus den Gebeten beseitigt, im großen und ganzen wurde er in 
der überlieferten Form beibehalten. Überall da, wo von der geschicht- 
lichen Bedeutung des jüdischen Volkes die Rede oder wo eine 
symbolische, rein religiöse Auffassung des messianischen Ideals mög- 
lich war, wurde der Wortlaut unverändert gelassen; wo hingegen die 
nationale Seite der Zukunftshoffnung hervorgehoben war, wo um die 
gemeinsame Rückkehr nach dem Heiligen Lande, die Vereinigung aller 
Juden im Lande der Väter gebetet wurde, erhielten die Sätze einen 
allgemeineren und symbolischen Inhalt. 

Sieht man von der Vermischung deutscher und hebräischer 
Stücke innerhalb desselben Gebetabschnitts sowie von der Verän- 
derung der Schriftvorlesungen ab, so kann man die Abweichungen des 
Gebetbuchs vom Herkommen nur als sehr gemäßigt bezeichnen, es 
war keineswegs revolutionär, es lag den Begründern des Tempels 
fern, sich von der jüdischen Gesamtheit zu trennen; ihr Bestreben 
ging dahin, „dem Kultus in dessen ganzem Umfange Würde und 
Wirksamkeit zu verschaffen“, von den religiösen Lehren des Juden- 
tums wollten sie sich in keiner Beziehung lossagen. Das Gebetbuch 
war nicht von Theologen, sondern von gebildeten Laien nach dem 
Bedürfnisse des Augenblickes verfaßt, sie betrachteten es nicht als 
endgültiges, abschließendes und unantastbares Werk; wie es im 
Zeichen der „Fortbildung“ entstanden war, sollte es von Zeit zu Zeit 
einer Prüfung und Verbesserung unterzogen werden können. Das 
. Gebetbuch war kein Meisterwerk, es hatte sich von einer prinzipiellen 
Stellungnahme ängstlich ferngehalten und, um möglichst viele und 
verschiedenartige Kreise zu befriedigen, Kompromisse aller Art 
zugelassen. Abraham Geiger hat es einer unerbittlichen Kritik 
unterzogen und, weil es ‚in fast allen Punkten eine klare und ziel- 
bewußte Durchführung eines fortgeschrittenen religiösen Prinzips‘ 
vermissen ließ, als rückständig verworfen. Von anderen wiederum ist 
es getadelt worden, weil es ihnen zu radikal geschienen, auf die An- 
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schauungen der Gemeinde zu wenig Rücksicht genommen und mit 
raschem Schritte von den herrschenden religiösen Anschauungen sich 
entiernt hat. Insbesondere die Abweichungen in den messianischen 
Gebeten wurden vielfach auch von solchen Männern angegriffen, 
die dem Fortschritte huldigten und dem Gottesdienste des Tempels 
als Ganzem die Anerkennung nicht versagten. Sie berührten damit 
die verwundbarste Stelle im Gebetbuche des Tempels. Wohl war, 
wie wir sahen, die Frage der Verbindlichkeit des Messiasglaubens 
in seiner bisherigen Gestalt in Fluß geraten, was aber den wirklichen 
Inhalt der messianischen Idee bildete und im Gebet zum Ausdruck 
gelangen konnte, dieses Problem war kaum in Angriff genommen und 
hatte keineswegs bereits eine abschließende Lösung gefunden, so daß 
daraufhin eine Änderung berechtigt gewesen wäre. Ausschlaggebend 
waren dabei auch nicht theologische Erwägungen, wie sie später 
zur Revision des gesamten Messiasbildes geführt haben, sondern über- 
triebene Besorgnisse wegen der Erlangung der Emanzipation. Die 
Gegner der Gleichberechtigung der Juden, die um Gründe niemals 
verlegen waren, benutzten den Hinweis auf die Zukunftshoffnungen, 
auf den in den Gebeten ausgesprochenen Glauben an die Errichtung 
eines jüdischen Reiches im Heiligen Lande als willkommene Waffe. 
Es war eine Verkehrtheit der Reformer damals und noch lange später, 
daß sie den Messiasglauben in seiner überlieferten Form diesem Ein- 
wande zum Opfer zu bringen bereit waren und das alte Judentum ge- 
wissermaßen des Mangels an Bodenständigkeit und Vaterlandsliebe 
bezichtigten. Das politische Vorurteil mußte mit politischen Gründen 
bekämpft werden; wer die Frage gerecht und ohne Voreingenommen- 
heit prüfte, konnte aus dem Messiasglauben keine stichhaltigen Gründe 
gegen die Gleichberechtigung der Juden herleiten, wofür der berühmte 
englische Staatsmann Macaulay in seiner Verteidigungsschrift für die 
Juden mit unwiderleglichen Gründen den Beweis geführt hat. Die 
Begründer des Tempels ließen sich nicht nur in diesem einen Punkte 
von Erwägungen der Zweckmäßigkeit leiten, ihr ganzes Tun war 
durch äußere Rücksichten bestimmt, es waren Männer des prak- 
tischen Lebens, die an den Reformen arbeiteten, nicht Gelehrte oder 
Geistliche, die danach strebten, einen neuen Religionsbegriff zu ent- 
wickeln und in der Ausgestaltung einer Gebetordnung folgerichtig 
durchzuführen. Nichtsdestoweniger muß ihrem Streben die An- 
erkennung zuteil werden, daß sie zuerst den Mut fanden, einen Ver- 
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such zur Erneuerung des Gottesdienstes zu machen. Selbst die Gegner 
des Tempels konnten ihm das Zugeständnis nicht versagen, daß er 
„den hoch angesammelten Wulst der Jahrhunderte mit einem Schlage 
ohne viel Bedenken aus dem Gotteshause entfernt, das heilige Spinn- 
gewebe, das niemand anzutasteh gewagt hatte, in jugendlichem Un- 
gestüm weggefest und Sinn für geregeltes Wesen, für anständige 
Haltung beim Gottesdienst und für Geschmack und Einfachheit ge- 
weckt hat“. a 

Hätten die Rabbiner, wie einsichtige Anhänger des Alten be- 
fürworteten, sich der neuen Bewegung bemächtigt, hätten sie auf die 
Reformer einzuwirken und die nach ihrer Meinung begangenen Irr- 
tümer abzustellen versucht, wer weiß, welche Entwicklung das Juden- 
tum in Deutschland genommen hätte. Statt dessen aber nahmen 
die Rabbiner dem neuen Unternehmen gegenüber von vornherein eine 
entschieden feindliche Stellung ein. Kaum waren die ersten 
Bogen des neuen Gebetbuches erschienen, als das Rabbinatskollegium 
in Hamburg durch einen Anschlag in der Synagoge die Gemeinde- 
mitglieder vor der Benutzung des Buches warnte. Schon einen Tag 
später erließ der Rabbiner in Altona eine ähnliche Bekanntmachung. 
Man braucht nur die Schriftstücke mit ihrem halb hebräischen, halb 
deutschen Wortlaut zu lesen, um sofort zu begreifen, daß hier zwei 
Weltanschauungen aufeinanderstießen, zwischen denen eine Ver- 
ständigung unmöglich war. Der Tempelverein ließ sich durch die 
Drohungen nicht einschüchtern, er veröffentlichte sein Gebetbuch 
weiter und wandte es in seinem Gottesdienste, der sich ven vornherein 
eines guten Besuches erfreute, ständig an. Das Rabbinatskollegium 
holte bei den angesehensten Rabbinern Deutschlands, Österreich- 
Ungarns und Italiens Gutachten ein, die es in der Sammlung 727 77>8 
naar veröffentlichte. Als übereinstimmendes Ergebnis konnte 
es schon auf dem Titelblatte verkünden, „daß es verboten ist, die in 
Israel übliche Gebetordnung vom ersten bis zum letzten Worte zu 
ändern und erst recht etwas davon zu streichen; daß es verboten ist, 
in einer anderen als der hebräischen Sprache zu beten, und daß jedes 
Gebetbuch, das nicht den Vorschriften oder dem Brauche entsprechend 
gedruckt ist, ungültig, daß es somit unstatthaft ist, daraus zu beten; 
daß es endlich verboten ist, am Sabbat oder den Festtagen in der 
Synagoge auf irgendeinem Instrumente zu spielen, selbst wenn es 
durch einen Nichtjuden geschieht“. Die Ausführungen der Rabbiner 
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waren sehr scharf, sie waren gewöhnt, zu befehlen und unbedingten 
Gehorsam zu finden, es geschah zum erstenmal, daß sie einem größeren 
zusammengeschlossenen Kreise begegneten, der sich bewußt vom 
Herkommen und von den rabbinischen Anordnungen entfernte. Sie 
gingen in ihrer Verketzerung viel zu weit, sie setzten allen Ansprüchen 
nur das uneingeschränkte Verbot entgegen. Die Rabbiner standen 
den Neuerungen völlig verständnislos und ratlos gegenüber, obwohl 
einige aus eigener Erfahrung von Bestrebungen wußten, die sich auf 
eine Abkehr vom überlieferten Judentum bezogen. Sie kannten die 
Welt nicht, sie lebten nur in ihren Büchern, sie beherrschten wohl den 
Talmud und die Dezisoren bis zu ihren letzten Ausläufern aufs gründ- 
lichste, aber sie waren in der Dialektik befangen und hafteten durchaus 
am Buchstaben; in den Geist des biblischen und rabbinischen Juden- 
tums vermochten sie sich nicht mehr zu versetzen, von den Einflüssen 
der Geschichte auf die Entwicklung der Bräuche und Religions- 
anschauungen hatten sie keine Vorstellung. Sie stellten sich daher 
übereinstimmend auf den Standpunkt, daß jegliche Neuerung 
zu verwerfen war, selbst Dinge, die nirgends verboten worden 
waren, für die sich nur mit Mühe und Not vermittels scharfsinniger 
Ableitungen und anfechtbarer Schlüsse eine Zurückweisung finden 
ließ, wollten sie nieht gestatten. Nach ihrer Überzeugung beruhten 
nicht allein der Wortlaut der Gebete, sondern auch sämtliche gottes- 
dienstlichen Einrichtungen ohne Unterschied auf alter Überlieferung, 
durfte auch in den Bräuchen nichts geändert werden, da auch sie 
„hochheilig‘‘ waren und „schon die geringste Abweichung in ihnen die 
Wirkung des Gebets in Frage stellte‘‘. Man merkt es den Gutachten an, 
daß die Verfasser sich von jenen Gesichtspunkten leiten lassen, die durch 
die Kabbala in die Halacha eingeführt worden waren, sie fürchten, 
daß die besonderen Bedeutungen und Wirkungen, die jeder Zeremonie 
und selbst den unscheinbarsten Bräuchen dort zugeschrieben sind, in 
Frage gestellt werden. Besonders bezeichnend für ihre Ratlosigkeit 
allen neuen Erscheinungen gegenüber ist ihre Stellung zur Orgelfrage. 
Im talmudischen Schrifttum ist von ihr nirgends die Rede, aber daß 
sie nicht statthaft sein könnte, das stand noch vor der Untersuchung 
fest. Freilich wußten sie nicht recht, ob die Musik überhaupt 
oder nur das Spielen an den Sabbaten verboten werden sollte, und da 
letzteres bei Hochzeitsfeiern von einwandfreien Gesetzeslehrern 
gestattet ist, erwuchs den Gutachtern die schwierige Aufgabe, nachzu- 
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weisen, daß die Verschönerung des Gottesdienstes keineswegs als so 
bedeutungsvolle Pflicht gelten könnte wie die eines Familienfestes. 
Es war die Dialektik, die sich selbst den Todesstoß versetzte. — Er- 
freulich ist an den Gutachten nur eins, die einmütige entschiedene 
Erklärung, daß der Messiasglalbe und die Zukunftshoffnungen den 
Juden nieht unfähig machen, die Bürgerpflichten zu erfüllen, daß 
die Treue gegen den Herrscher und das Vaterland zu den religiösen 
Vorschriften des Judentums gehören. * 

Die Schärfe in der abweisenden Stellung der Rabbiner war aber 
auch darum unberechtigt, weil sie selbst nichts getan hatten, um den 
Verfall des religiösen Lebens zu verhüten. Es war nunmehr offen- 
kundig, daß fast eine ganze Generation dem Gottesdienst entfremdet 
worden war, weil sie seinen Inhalt nicht mehr verstand, von seiner 
Form sich abgestoßen fühlte. Die Rabbiner hatten der Gleichsültig- 
keit sorglos zugeschaut, und sie ließen sich nun nicht einmal auf die 
Prüfung der Beweggründe derer ein, welche versuchten, dem Übel 
zu steuern. Eine Verständigung zwischen den beiden gegenüberstehen- 
den Richtungen war vollständig ausgeschlossen, weil die Vertreter 
des Herkommens keinerlei Neigung zeigten, sich mit den Zielen und 
Wünschen der Neuerer vertraut zu machen. Ihre Argumente und 
Anschauungen wiederum konnten auf die Mitglieder des Tempels 
keineswegs Eindruck machen. Nicht nur, daß sie einige rabbinische 
Entscheidungen in Händen hatten, die zugunsten der gleichartigen 
Bestrebungen in Berlin abgegeben waren und die Neuerungen durchaus 
billigten, hat auch eines ihrer tätigsten Mitglieder eine scharfe satirische 
Widerlegung der Gegner veröffentlicht und dem Urteil der Gutachter 
die widersprechenden Äußerungen der rabbinischen Quellen gegenüber- 
gestellt. Aber das war keineswegs ausschlaggebend. Wären der 
Schulehan Aruch und seine berufensten Ausleger auch sämtlich gegen 
sie gewesen, so hätte die Tempelgemeinde sich darum von ihren Be- 
strebungen nicht zurückhalten lassen. Die Zeiten hatten sich eben 
geändert, das Ansehen des Talmudismus war gestürzt, es wurde nicht 
mehr nach den formalen Entscheidungen und dialektischen Folge- 
rungen der rabbinischen Urkunden Recht gesprochen; auch Glaubens- 
sätze und religiöse Einrichtungen mußten sich dem Urteilsspruch der 
Vernunft unterwerfen, sie wurden nicht mehr bloß darum hochgehalten, 
weil sie von den Vätern überliefert waren, sondern auch auf ihren 
inneren Wert und ihre Zweckmäßigkeit geprüft. Der alte Gottesdienst 
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hatte sich überlebt, er war zu einer leeren Form geworden, das Her- 
sagen von unverständlichen Gebeten, der abstoßende Gesang der 
Vorbeter, das lärmende Treiben in den Synagogen waren nicht mehr 
zeitgemäß, sie brachten keine Erbauung, befriedigten das Andachts- 
bedürfnis nicht. Das waren ungewohnte, lange nicht gehörte Forde- 
rungen, aber es war auch ein neues Geschlecht mit völlig veränderten 
Lebensbedingungen, die sie erhob. Als Versündigung gegen den Geist 
der jüdischen Religion konnte es gewiß nicht gelten, wenn Maß- 
nahmen getroffen wurden, die Gebetordnung zu vereinfachen, Weihe 
und Feierlichkeit beim Gottesdienste wiederherzustellen. In einem 
der Gutachten gegen den Tempel: wird der „Abfall“ der neuen Ge- 
meinde als Strafe dafür erklärt, daß der Gottesdienst in Deutschland 
an sehr vielen Mißbräuchen krankte, daß die Besucher ihn durch 
Unterhaltung, mitunter sogar durch Zank und Streit störten. Das 
war allerdings der Kern des Übels, eindrucksvoller konnten selbst die 
Fürsprecher der Reform ihr Vorgehen nicht rechtfertigen; die Rab- 
biner aber in ihrer rührenden Weltfremdheit sahen nicht ein, daß die 
Mißstände durch das Festhalten an jenen Bräuchen bedingt waren, 
an denen sie ihrer angeblichen Heiligkeit wegen nicht rühren lassen 
wollten. 

Durch ihren Einspruch begaben sich die Rabbiner völlig jedes 
Einflusses auf den gebildeten, fortgeschrittenen Teil der Judenheit, 
das Bestehen und Gedeihen des Tempels haben sie nicht gehindert. 
Ob die Hamburger sich der vollen Tragweite ihres Vorgehens be- 
wußt waren, ob sie sich als Vertreter eines neuen Prinzips fühlten, 
läßt sich bezweifeln, der Tempel rechtfertigte in keiner Weise die 
Hoffnungen und Besorgnisse, die man an seine Entstehung knüpfte. 
Die revolutionäre Gesinnung, die vielleicht am Anfange in ihm herrschte, 
war bald verflogen, die Mitglieder liebten ihre Behaglichkeit und Ruhe, 
sie dachten mehr an ihre Geschäfte als an eine Umgestaltung der Re- 
ligion, sie waren mit der neuen Einrichtung zufrieden, keineswegs 
aber von kampflustigem Tatendrang oder opferfreudiger Begeisterung 
erfüllt. Auch die Prediger des Tempels waren nicht Männer von über- 
ragender Bedeutung, sie gingen in den Pflichten für die Gemeinde 
auf und unter, ihre ganze Tätigkeit erschöpfte sich in Predigt und 
Unterricht, zu geistigen Führern der Judenheit fühlten sie sich nicht 
berufen und besaßen sie auch nicht die Fähigkeit. Niederschmetternd 
war der Eindruck ihrer Persönlichkeiten, den Leopold Zunz in das 
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vernichtende Urteil zusammenfaßte, daß „an einem ausgestopften 
Rabbi im zoologischen Museum mehr Judentum zu studieren wäre, 
als an den lebendigen Tempelpredigern“. Daß vom Tempel die Wieder- 
geburt des Judentums ausgehen könnte, erwartete nach wenigen Jahren 
niemand mehr, man konnte inYhm nicht mehr sehen als den Versuch, 
ein Gebäude äußerlich herauszuputzen, an dessen Tragfähigkeit man 
nicht recht glaubte, für dessen gründliche Ausbesserung man Aufwand 
und Mühe nicht mehr für lohnend hielt. „Die Hamburger täuschen 
sich gewaltig, wenn sie ihren Reformationsideen eine universelle Be- 
deutung beilegen, aber es ist eine Täuschung, die man ihnen lassen 
kann. Was brauchen sie zu wissen, daß sie selbst im Übergange sind?“ 
So schrieb schon 1824 Moritz Moser, dem nichts ferner lag als blinde 
Voreingenommenheit gegen die fortschrittliche Bewegung. 

Der Tempel mag als eine nicht unwichtige Episode gelten, als 
„eine neue Epoche in der jüdischen Religionsgeschichte“ kann der 
Historiker sein Entstehen nicht bezeichnen. ‚Wir haben den Gottes- 
dienst verbessern wollen, und dies ist geschehen, zum Reformator 
fühle ich mich nicht berufen“; diese Worte des tatkräftigsten und 
geistvollsten unter den Begründern des Tempels zeigen deutlich die 
engen Grenzen des Unternehmens, dem entsprachen auch die Wir- 
kungen. Der Tempel hat innerhalb seines kleinen Kreises zur Be- 
kämpfung der Gleichgültigkeit beigetragen, er hat die Teilnehmer 
an dem neuen Gottesdienste im Glauben befestigt, hat auch in solchen, 
die der Synagoge fast entiremdet waren, die religiöse Begeisterung 
aufs neue geweckt und aufrechterhalten. Darüber hinaus waren 
seine Leistungen und Erfolge gering. Die bedeutsamste Tat des 
Tempelvereins war 1820 die Einrichtung eines Filialgottesdienstes 
in Leipzig, wo sich während der Feiertage, die meist mit der Oster- 
und Herbstmesse zusammenfielen, zahlreiche Kaufleute aus Ham- 
burg aufhielten; Besucher aus allen Ländern, besonders auch aus 
Polen, Rußland und Ungarn lernten hier die neue Form des Gottes- 
dienstes kennen und vieles daran schätzen. Sie berichteten in der 
Heimat von dem, was sie gesehen hatten, und so verbreitete sich an 
zahlreichen Orten Sinn und Verständnis für einen ansprechenden 
Gottesdienst. Predigt und Chorgesang, Beseitigung der unverständ- 
lichsten Stücke des Gebetbuchs und der Piutim, vor allem aber die 
Herstellung von Ruhe und Ordnung in den Synagogen wurden in vielen 
(Gemeinden als dringendes Bedürfnis empfunden. 
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In großen Gemeinden, wie in Wien und Prag, wurden eigene Tempel 
mit Predistgottesdienst gegründet, in Prag erschien bei der Einweihung 
. des Tempels 1837, trotz Chor und Orgel, das gesamte Rabbinat. In 
Deutschland erließen die Regierungen einiger kleinerer Staaten 
Synagogenordnungen, um einen würdigen und angemessenen Gottes- 
dienst zu erzielen, und ließen sie auch gegen den Willen der Gemeinden 
streng durchführen. Rücksichtslos waren die Eingriffe der Juden- 
ordnung in Sachsen-Weimar, die neben der Änderung vieler gottes- 
dienstlicker Bräuche bestimmte, daß bis auf ganz wenige Ausnahmen 
sämtliche Gebete nur in deutscher Sprache vorgetragen werden 
durften. Der Landrabbiner Heß war von einem derart fanatischen 
Hasse gegen das überlieferte Judentum erfüllt, daß er die Regierung 
zu ihrem Vorgöhen ermutigte, obwohl sie gleichzeitig die rechtliche 
Stellung der Juden verschlechterte, aber die Gemeinden stellten den 
Reformen so entschiedenen Widerstand entgegen, daß sie erst nach 
15 Jahren in Kraft gesetzt werden konnten. Auch in Preußen geriet 
das Verbot von 1823 (oben S. 402) allmählich in Vergessenheit, die 
Gemeinden konnten die deutsche Predigt als regelmäßige Institution 
einführen. So regte sich allenthalben der Wunsch nach Neuerungen, 
vor allem nach Verkürzung und Verschönerung des Gottesdienstes 
und nach religiöser Belehrung, hier und da wurde auch wegen Ab- 
stellung eines Mißbrauches oder Beseitigung eines Piut gekämpft, 
im ganzen aber herrschte Ruhe und Erstarrung, die Offenbarungen 
eines neuen Geistes waren nirgends wahrzunehmen; trotz aller Er- 
neuerungsversuche geschah nichts Durchgreifendes, um den Verfall 
aufzuhalten. 


8 45. Die Reformbewegung auf ihrem Höhepunkte. 
Literatur: Philipson, Philippson, Bernfeld, JE das. Protokolle und 


Aktenstücke der zweiten Rabbinerversammlung. 

1. Auf die Gründung des Hamburger Tempels folgten trübe Jahre 
für die deutschen Juden. Ihr messianischer Traum wurde jäh unter- 
brochen, eine gewaltige Flut von Schmähschriften und die Hep-Hep 
Bewegung brachten ihnen in Erinnerung, daß das Mittelalter, zu- 
mindest für die Juden, noch nicht sein Ende erreicht hatte. Infolge 
der zunehmenden Reaktion in allen deutschen Staaten rückte die 
Aussicht auf Erlangung der Gleichberechtigung in weite Ferne. Das 
Ideal, an dessen Verwirklichung zwei Generationen ihre ganze Kraft 
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gesetzt hatten, war zerstört, die Hoffnung, die ihnen Mut und Halt 
gegeben hatte, entschwunden, die Mehrzahl der gebildeten Juden verlor 
das Vertrauen in die Zukunft ihrer Religion, viele suchten Anschluß 
bei der herrschenden Kirche, andere lebten in stumpfer Verzweiflung 
hin, ohne sich um die Glaubensgenossen zu kümmern. Die religiösen 
Zustände nahmen eine trostlose Gestalt an, das alte Judentum verfiel 
immer mehr, es fehlte ihm an Führern und an Bekennern, seine Lehrer 
hatten keinerlei Verständnis für die ‘Sprache und die Bestrebungen 
ihrer Zeitgenossen, seine Anhänger übten die überlieferten Vorschriften 
mit strengster Gewissenhaftigkeit aus, aber ohne jede innerliche Anteil- 
nahme, daher auch ohne den Wunsch, sie den Nachkommen zu ver- 
erben. Es wuchs ein Geschlecht heran, das „gott- und sittenlos in 
bloßem Sinnenrausche dahinlebte. Kein Religionsunterricht, keine 
guten Beispiele, bloß Verspottung alles Guten und vollkommene 
Ionoranz“. Tiefer blickende Geister konnten es sich nicht verhehlen, 
daß der Mangel an Glaubensinnigkeit und der verständnislose Formen- 
dienst notwendig zum Abgrund führen mußten, wenn nicht rechtzeitig 
eine vollständige Umwandlung des Geistes im Judentum, eine gründ- 
liche Reform einträte. Ein solcher Mahnruf waren Samson Raphael 
Hirschs ,„Neunzehn Briefe“, die vermöge der Wärme der Emp- 
findung und der Tiefe der Auffassung, die aus ihnen sprachen, auf die 
Zeitgenossen einen überwältigenden Eindruck machten. Sie ver- 
traten eine neue Anschauung von dem Entwicklungsgange und den 
Aufgaben der jüdischen Religion und entfernten sichgedanklich 
sehr weit von der herrschenden Lehre. Sobald er aber auf die Ge- 
staltung des Lebens zu sprechen kam, ging Hirsch mit dem Stabilitäts- 
prinzip wesentlich über den Schulchan Aruch hinaus; für seine Lehre 
„beginnt und schließt das Judentum mit dem Schulehan Aruch und 
dem Minhagbuche‘“, eine Veränderung des religiösen Lebens konnte 
sie demnach nicht herbeiführen. Etwa gleichzeitig hatte Abraham 
Geiger den Begriff einer jüdischen Theologie auf der Grundlage der 
geschichtlichen Kritik entwickelt. Auch er hatte zur Reform auf- 
gerufen, nicht zu einzelnen Veränderungen und zu kleinen Verbesse- 
rungen im Gottesdienste, sondern ebenfalls zu einer völligen Um- 
gestaltung des gesamten religiösen Denkens und Lebens. Die Reform 
bedeutete ihm „eine umgeänderte, neue Gestalt, ein verjüngtes Leben, 
vom Geiste getränkte, durchdrungene Formen. Das Schwere wie das 
Leichte, das Ganze wie das Einzelne soll Sinn und Bedeutung haben. 


„ 
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soll den Geist erheben, das Herz erwärmen, damit es auf die ganze 
Lebensäußerung Einfluß habe‘. Allmählich besserten sich die Zeiten, 
die Gemüter wurden idealen Forderungen wieder mehr zugänglich. 
Mit den fortschreitenden Erfolgen des Bürgertums nach 1830 gewann 
auch die Sache der Juden mehr Aussicht, in Gabriel Rießer er- 
stand den Juden ein beherzter Sachwalter von hohem sittlichem 
Pathos. Ihm gebührt das Verdienst, daß das Selbstbewußtsein der 
deutschen Juden sich wieder hob, daß die Überzeugungstreue wuchs. 
Jede Reform auf religiösem Gebiete, die bezweckte, die bürgerliche 
Emanzipation zu erleichtern, lehnte Rießer mit Entschiedenheit ab; 
der Eindruck seines Beispiels blieb nicht aus, als die badische und 
die bayrische Regierung als Vorbedingung für die Gewährung bürger- 
lieher Rechte gewisse Änderungen im religiösen Leben und in den 
gottesdienstlichen Bräuchen forderten, wurde ihr Ansinnen entschlossen 
zurückgewiesen. 

2. Wenn auch die Stimmung sich änderte und allenthalben die 
Vorboten einer neuen Zeit sich bemerkbar machten, so nahm die 
Bewegung doch vorerst nirgends feste Gestalt an, bis wiederum durch 
den Hamburger Tempel der Friede unterbrochen wurde. Diesmal 
jedoch wurde ein Sturm entfesselt, der weithin wütete, die jüdische 
Gesamtheit ergriff und den Anlaß zu einer grundsätzlichen Reform 
des Gottesdienstes gab. Die Tempelgemeinde sah sich infolge des An- 
wachsens ihrer Mitgliederzahl zu einer Erweiterung ihres Gottes- 
hauses genötigt und beschloß, „dem Geist des zeitgemäßen Fortschritts 
entsprechend‘ diese Gelegenheit zu einer Revision ihres Gebetbuchs 
zu benutzen. Zu den Herbstfeiertagen 1841 erschien die neue Aus- 
gabe unter dem doppelten Titel „7137 270, Gebetbuch für die 
öffentliche und häusliche Andacht der Israeliten, Gebetbuch für die 
öffentliche und häusliche Andacht, nach dem Gebrauch des neuen 
Israelitischen Tempels in Hamburg“. Die Revision bestand haupt- 
sächlich darin, daß die wenig gehaltvollen deutschen Gebete durch 
ergreifendere und wirksamere ersetzt wurden; die Piutim, welche sich 
als viel zu zahlreich und daher unanwendbar erwiesen hatten, wurden 
weggelassen. Die Stammgebete hingegen wurden erweitert und ver- 
vollständigt, manches, was früher ausgefallen war, wurde wieder- 
hergestellt. So erschienen vor allem die Gebete für die Wochentage 
wieder; die einleitenden Benediktionen waren gekürzt und deutsch, 
die Psalmen nicht wesentlich gekürzt und hebräisch, das Schma wie 
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früher ($. 403), von der Tefilla die drei ersten und drei letzten Stücke 
nebst der Keduscha hebräisch, die übrigen deutsch wiedergegeben, 
zum Abschluß folgten das Kaddisch und ein deutsches Lied. Die 
Einschaltungen und Toravorlesyngen wurden in alter Weise beibehalten. 
Große Neuerungen im einzelnen waren nicht vorgenommen worden, 
es sollte „jede Abweichung, wo es irgend angängig war, vermieden 
werden, der hebräische Ausdruck wurde mit besonderer Schonung 
behandelt, jedem, wenn auch besseren neuen Ausdrucke wurde der 
ältere geweihte vorgezogen“. Bei der Tefilla z. B. war in der Über- 
tragung der XIV. und XV. Bitte die nationale Hoffnung entsprechend 
dem Vorgehen der I. Auflage vergeistigt, in die Eulogie der XVII]. 
war die Lesart der alten Quellen (oben S. 31, 56) eingesetzt. Im ganzen 
waren die Änderungen gegenüber der früheren Auflage gering und im 
konservativen Sinne vorgenommen. Niemand kam auf den Gedanken, 
daß das Erscheinen des Gebetbuchs irgendwelche Erregung ver- 
ursachen könnte, es wurde auch während sämtlicher Feiertage un- 
beanstandet benutzt. Kaum aber waren die Feste vorüber, da erschien 
eine lange Bekanntmachung (7y712) des „Chacham“ Bernays, 
die an die Entscheidung des Rabbinats vom Jahre 1819 erinnerte und 
es für verboten erklärte, das vorgeschriebene Gebet aus dem neuen 
Gebetbuche zu verrichten. In der schroffsten Form wurde von dem 
neuen Gebetbuche gesprochen, es wurde ihm „willkürliche Verstümm- 
lung, Auslassung, Abweichung und frivole Behandlung unserer religiös 
verheißenen Zukunft, mutwillige Behandlung des Heiligen, Zer- 
stückelung und Zerstörung fast aller Gebete‘ zum Vorwurf gemacht. 
Eine solche Erklärung war von Bernays nicht erwartet worden. Er 
war kein Rabbiner alten Schlages, er wußte Bescheid in allen Wissen- 
schaften, in Philosophie und Kabbala, er hatte Gedanken über den 
Entwicklungsgang des Judentums ausgesprochen, die in den Ohren 
eines alten Rabbis, wenn er fähig war sie zu verstehen, wie strafwürdige 
Ketzereien klingen mußten. Bei ihm hätte man mehr Besonnenheit 
und Unbefangenheit voraussetzen dürfen, tatsächlich soll er auch 
erst durch das Drängen seiner über das Wachstum des Tempels ver- 
ärgerten Anhänger sich zu jener Erklärung haben verleiten lassen, 
aber er überschritt doch mit seinen Vorwürfen das Maß des Frlaubten 
und, was weit schwerer ins Gewicht fällt, die Grenzen der Wahrheit. 
Es war daher nur begreiflich, daß sein Verhalten in den weitesten 
Kreisen Tadel fand. Nicht nur, daß die Tempelgemeinde mit einer 
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geharnischten Erklärung sich gegen die Finmischung verwahrte, auch 
Theologen, die am Gebetbuche des Tempels viel auszusetzen hatten, 
erklärten ihre Entrüstung über die von Bernays beliebte Verketzerung 
einer Gemeinde, für deren religiöses Eigenleben er bis dahin keinerlei 
Interesse gezeigt hatte. Infolge der Unbesonnenheit der Gegner des 
Tempels wurde das Erscheinen des neuen Gebetbuchs der Anlaß zu 
einem erneuten Kampfe, der aber bei dem Ausgangspunkte nicht 
stehen blieb, sondern zu einer folgenschweren prinzipiellen Entscheidung 
führte. 

3. Die Verhältnisse lagen nicht mehr so wie 1819, wo die ab- 
lehnenden Gutachten der Rabbiner fast ohne Widerspruch hingenommen 
wurden, inzwischen war eine neue Generation mit anderen Anschau- 
ungen und Bestrebungen herangewachsen. Der Fortschritt wurde 
nicht mehr von Männern ‚vertreten, ‚die der Religion nicht gehörig 
kundig waren und sich in seichtem Geschwätz der Aufklärerei ergingen‘“. 
Inzwischen war die Wissenschaft des Judentums ent- 
standen, der Weg zur geschichtlichen Erfassung der Religion gefunden 
worden. Zunz’ „Gottesdienstliche Vorträge‘ hatten in klassischer 
Methode mit unwiderleglichen Beweisen die Tatsache der Entwicklung 
der religiösen Institutionen dargetan, es hatte sich gezeigt, daß der 
jüdische Gottesdienst keineswegs von Anfang an dieselbe fertige Ge- 
stalt und den gleichen Umfang gehabt hatte, sondern daß die Liturgie 
fortwährenden Veränderungen unterworfen gewesen, daß sie aus 
kleinen Anfängen hervorgegangen und durch ständige Bereicherungen 
zu dem geworden war, was den Zeitgenossen von Ewigkeit her un- 
verändert und unveränderlich erschien. Zunz hatte auch zu den 
Zeitfragen Stellung genommen und das Ergebnis seiner Untersu- 
chungen dahin zusammengefaßt, daß „keiner organisierten jüdischen 
Behörde und keiner Gemeinde das Recht streitig gemacht werden 
könnte, neue Gebete einzuführen, sowie solche Zutaten zur Gebet- 
ordnung wieder abzuschaffen, welche durch Länge, Unverständlichkeit 
und anstößigen Inhalt der Erbauung mehr hinderlich als förderlich 
geworden“. Als der wichtigste Teil der Verbesserungen erschien 
ihm die Notwendigkeit „der Wiederherstellung, die Rück- 
kehr von dem Mißbrauche zu dem Brauch, welches die Rückkehr von 
der erstarrten zu der lebenskräftigen Form ist“. Auf Zunz’ For- 
schungen hatte Geiger die jüdische Theologie aufgebaut; für ihn war 
die Umgestaltung des Gottesdienstes nicht mehr Selbstzweck, sondern 
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ein Zweig des großen Reformprogramms, das die Lebensfrage des 
Judentums bildete. Jetzt konnte man bei äußerlichen Änderungen 
nicht mehr stehen bleiben, de gesamte Religionsan- 
schauung wurde auf eine neue Grundlage gestellt, es erhob sich 
die Frage, wie weit die in den Gebeten vertretenen religiösen An- 
schauungen den geläuterten Vorstellungen entsprachen. Es war ferner 
eine jüdische Presse entstanden, in der die Streitpunkte eifrig be- 
sprochen wurden, es bildete sich eine öffentliche Meinung, die für und 
wider die vorgeschlagene Reform lebhaft Stellung nahm. Vor allem 
aber gab es, was für den Gebetbuchstreit in Hamburg von Wichtigkeit 
war, bereits eine ganze Anzahl Rabbiner mit moderner akade- 
mischer Bildung, die von der Notwendigkeit gottesdienstlicher Re- 
formen durchdrungen waren und sie in bescheidenerem oder größerem 
Umfange in ihren Gemeinden durchgeführt hatten. Diesmal ist es 
daher die Tempelgemeinde, welche theologische Gutachten über das 
angefochtene Buch einforderts, um festzustellen, ‚‚ob es wirklich den 
israelitischen Religionslehren zuwider, und daher der Gebrauch des- 
selben beim Gottesdienste nicht zulässig sei“. Die Gutachten sind 
weit davon entfernt, dem Gebetbuche uneingeschränktes Lob zu zollen, 
die einen nehmen an den Abweichungen vom überlieferten Texte oder 
an der willkürlichen Verschmelzung verschiedener Texte Anstoß, den 
anderen gehen die Änderungen nicht weit genug, sie vermissen eine 
folgerichtige Durchführung des Reformprinzips; alle aber stimmen 
darin überein, Bernays Haltung mit Entschiedenheit zu verurteilen, 
sie klagen ihn nicht nur wegen der Mißachtung der Gewissensfreiheit 
an, sondern sprechen einem Rabbiner, der nichts zur Verbesserung der 
Mißbräuche des bisherigen Gottesdienstes getan hatte, überhaupt das 
Recht ab, in der Frage als Richter aufzutreten. 

4. Für Hamburg war die Angelegenheit damit erledigt, sie war 
aber durch den Schriftenkampf und das damit verbundene öffent- 
liche Aufsehen eine Frage der jüdischen Gesamtheit geworden und 
mußte einer allgemeingültigen Lösung zugeführt werden. Von mehreren 
Seiten war seit längerer Zeit der Zusammentritt ener Rabbiner- 
versammlung befürwortet worden, der Tempelstreit trug mit 
dazu bei, ihre Einberufung zu beschleunigen, am 12. Juni 1844 trat die 
erste in Braunschweig zusammen. Die Rabbinerversamm- 
lungen waren als unparteiische Vereinigungen gedacht, in denen alle 
Riehtungen sich zu gemeinsamer Beratung über Mittel und Wege 
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zur Abstellung der Schäden im zeitgenössischen Judentume vereinigten, 
sie sollten der Willkür und der Zersplitterung ein Ende machen, eine 
für die Gesamtheit annehmbare Auskunft aus den tagtäglich sich 
ergebenden Schwierigkeiten suchen. Derjenige Teil der Rabbiner 
aber, der alles Heil nur im Festhalten am Herkommen erblickte, hielt 
sich geflissentlich von den Versammlungen fern und begab sich jedes 
Einflusses auf die künftige Gestaltung der Verhältnisse der großen 
Masse der deutschen Juden, es war seine Schuld, wenn die Vertreter 
einer radikalen Reform das Übergewicht erlangten. Es entsprach 
ihrer Bedeutung, wenn die gottesdienstlichen Probleme bei den Be- 
ratungen über die Neugestaltung des Judentums in die erste Reihe 
traten. Von den Beschlüssen der ersten Rabbinerversammlung hatte 
nur einer Beziehung zum Gottesdienst, es wurde die Abschaffung 
des Kol Nidre empfohlen; es war eine Verkehrtheit, daß es im 
Zusammenhange mit der Frage des Judeneides geschah, und daß auch 
hier eine religiöse Tradtition dem politischen Streben zum Opfer fiel. 
Dem Gottesdienste selbst wurde zunächst nur eine ausführliche Be- 
sprechung gewidmet, eine Kommission erhielt den Auftrag, über die 
folgenden sechs Punkte zu beraten: 

1. „Ob und wie weit die hebräische Sprache bei dem Gottesdienste 
notwendig, und wenn auch nicht notwendig, doch vorerst noch 
ratsam erscheine? 

2. Inwieweit das Dogma des Messias und was mit demselben im 
Zusammenhang steht, in dem Gebeten berücksichtigt werden 
müsse? 

3. Ob die Wiederholung der 18 Benediktionen notwendig sei und 
die Musafim beibehalten werden müssen? 

4. Auf welche Weise 71N71 na”Ip und ’8YNp ’T (das Vorlesen aus 
der Tora und das Aufrufen zur Tora) eingerichtet werde? 

5. Auf welche Weise 21» nypn (das Posaune-Blasen) und 
=>»> nano (Palmen-Halten) einzurichten sei? 

6. Ob die Orgel beim jüdischen Gottesdienste rätlich und zu- 
lässig sei?“ 

Es war keine geringe Aufgabe, die der Kommission zufiel, die Meinungs- 
verschiedenheiten in der Versammlung hatten bereits ahnen lassen, 
daß hier der Keim zu schweren Verwicklungen lag. 

5. Die Beratung über den Gottesdienst füllte den größten Teil 

der Sitzungen der zweiten Rabbinerversammlung aus, dieinFrank- 
Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 27 
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furt a.M. vom 15. bis 28. Juli 1845 tagte. Die Komission, welche 
aus fünf Mitgliedern bestand, legte einen umfassenden Bericht vor, 
er „verbreitete sich ausführlich über die Grundsätze, welche etwa bei 
einer Reform des Rituales in Betracht kommen dürften, und gab zu- 
gleich eine sehr genau ins ein2elne gehende Übersicht der etwa vor- 
zuschlagenden Liturgie für das ganze Jahr“. Schon hier begannen 
die Schwierigkeiten, ein Mitglied der Kommission hatte sich gegen jede 
in Vorschlag gebrachte Abänderung des öffentlichen Gottesdienstes 
erklärt, die anderen waren ebenfalls nicht in allen Punkten einig und 
verwahrten sich ausdrücklich gegen die Verantwortung für den vollen 
Inhalt des Berichtes. Aus der Mitte der Versammlung wurde ge- 
tadelt, daß die Kommission selbständig über ihren Auftrag hinaus- 
gegangen war und, anstatt sich mit der Beratung der sechs Fragen 
zu begnügen, ein umfassendes Reformprogramm vorgelegt hatte; 
es wurde ihr daher aufgegeben, den Bericht in der Weise umzuändern, 
daß er lediglich die Entscheidung jener Fragen enthielt. Wenn schon 
bei der Behandlung der rein formalen Außenseite derartige Zwistig- 
keiten entstanden, so konnte man voraussehen, wie sehr bei der sach- 
lichen Beratung die Meinungen aufeinanderplatzen würden. Der 
Kommissionsbericht ging von dem Grundgedanken aus, daß eine Reform 
des Gottesdienstes im bisherigen Sinne nicht genügte, sondern daß 
„eine neue organische Gestaltung desselben n o t täte‘‘, die „‚Gebrechen 
des Gottesdienstes‘ werden als „die wichtigsten Ursachen des Mangels 
an Teilnahme am religiösen Leben“ hingestellt, durch ihre Abstellung 
sollen die Synagogen wieder zu ihrer Würde erhoben, die Gemüter 
ihnen zugewendet werden. 

Die Debatte gestaltete sich sehr heftig und unerquicklich, die 
Meinungen waren noch so wenig geklärt wie das Jahr vorher in Braun- 
schweig, die kurze Zwischenzeit reichte tatsächlich nicht hin, um eine 
Frage von solchem Umfange und solcher Tragweite nach allen Seiten 
durchzuarbeiten. Für die Gestaltung des Gottesdienstes mußte die 
Gesamtauffassung der Grundfragen der Religion maßgebend sein, 
dazu aber war die jüdische Theologie eine noch zu junge Wissenschaft, 
um für so zahlreiche wichtige Probleme fertige Antworten liefern zu 
können. Bei allen folgenden Abstimmungen machten sich die Folgen 
des Fehlens eines leitenden Prinzips unangenehm fühlbar, die Mehr- 
heit der Versammlung aber hielt es für wichtiger, Beschlüsse zu fassen, 
als sich bei der Entscheidung von Grundsätzen aufzuhalten. Die 
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erste Frage mußte mehrfach geteilt werden, da sich sonst ein Be- 
schluß überhaupt nicht herbeiführen ließ. Die Kommission hatte 
die objektive Notwendigkeit des Gebets in hebräischer Sprache ver- 
neint, sie aber lediglich vom Standpunkte des Talmuds und seiner 
Kodifikatoren erwogen; darin fand sie keinen Widerspruch. Es fragte 
sich jedoch, ob nicht aus anderen als den formal gesetzlichen, ob nicht 
aus religiösen und historischen Gründen eine objektive Notwendigkeit 
zur Beibehaltung der hebräischen Sprache für die wichtigsten Ge- 
bete anerkannt werden mußte. Hier schieden sich die Geister, nur 
13 Stimmen erklärten sich dafür, drei waren unschlüssig, die Mehrheit 
von 15 Stimmen stellte sich auf-den Standpunkt, daß es das Ziel 
bleiben müßte, vollständig in der Muttersprache zu beten, 
daß es aber zurzeit noch ratsam wäre, auch hebräische Gebete 
beizubehalten. Die Abstimmung brachte den ersten Zwiespalt in die 
Versammlung, Frankelsah sich veranlaßt, sich von ihr loszusagen 
und in der Lösung der Reformfrage seine eigenen Wege zu gehen. 
Völlige Uneinigkeit ergab sich, sobald man zur Beratung der 
Einzelheiten schritt. Es lag nicht in der Absicht der Versammlung, 
eine neue Liturgie zu schaffen, sondern aus der überlieferten beizu- 
behalten, was möglich war; über das Maß des Möglichen aber gingen 
die Meinungen sehr auseinander. Die Kommission legte den voll- 
ständigen Entwurf eines Gebetbuchs vor, jedoch war kaum einer der 
Versammelten geneigt, ihn unverändert zu übernehmen. Die Kom- 
mission hatte die hebräischen Gebete auf ein sehr geringes Maß be- 
schränkt, sie schlug vor, nur den ersten Abschnitt des Schma, die 
ersten und letzten Benediktionen der Tefilla hebräisch zu sprechen; 
das wurde als ein guter Rat hingenommen, aber fast übereinstimmend 
als zu wenig erklärt. Die Messiasfrage barg schwierige, 
bisher ungeklärte theologische Probleme in sich, Einigkeit herrschte 
nur über den einen Punkt, „daß die Bitten um unsre Zurückführung in 
das Land unsrer Väter und Herstellung eines jüdischen Staates aus 
unsern Gebeten ausgeschieden werden“ sollten. Im übrigen waren die 
Anschauungen über den Ursprung und Inhalt der Messiasidee sehr 
verschieden, man mußte sich daher mit der allgemeinen Entschließung 
begnügen, daß „die Messiasidee in den Gebeten hohe Berücksichtigung 
verdiente“. Einen Fortschritt über die Lehre der alten Reformer 
bedeutete es, wenn ausdrücklich dagegen Verwahrung eingelegt wurde, 
daß der Messiasglaube in seiner alten Fassung gegen die Vaterlands- 
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liebe verstieße. Für den Geist, der die Versammlung erfüllte, ist es 
bezeichnend, daß mehrere Redner das messianische Zeitalter der 
allgemeinen Menschenliebe als bereits gekommen und begonnen er- 
klärten: eine glückliche Zeit, in.der auf einen unmittelbar bevorstehen- 
den Sieg des Rechtes, der Wahrheit und der Menschlichkeit mit Sicher- 
heit gebaut werden konnte! Ohne Widerspruch wurde der Vorschlag 
angenommen, die Wiederholung der Tefilla abzuschaffen, 
an Wochentagen sollte nach dem WunscHe der Mehrheit nur der Anfang 
und das Ende, an Sabbaten und Festen alles sofort vom Vorbeter laut 
vorgetragen werden. Die Kommission hatte in ihrer Mehrheit das 
Musafgebet für unstatthaft erklärt, die Versammlung war zwar 
entschieden gegen die Beibehaltung der Bitte um Wiederherstellung 
der Opfer, aber ebenso ungeteilt gegen die Beseitigung des ganzen 
Musafgebets; eine Mehrheit wünschte sogar die Aufnahme einer Er- 
innerung an das einstige Opfer, selbst die Beibehaltung der Opferverse, 
„wenn der Text hebräisch bleibt‘, ein mit der sonstigen Stellung zur 
hebräischen Sprache schwer vereinbarer Zusatz. Die Toravor- 
lesung sollte in hebräischer Sprache beibehalten, jedoch verkürzt 
und derart eingerichtet werden, daß sie keine Störung der Ordnung 
veranlaßte. Die Kommission hatte Einführung des dreijährigen Zyklus 
vorgeschlagen, was mit großer Mehrheit angenommen wurde; auch 
das Torafest sollte nur alle drei Jahre gefeiert werden. Die Vorlesung 
sollte ohne Kantilene stattfinden, der vorgelesene Abschnitt nachher 
in der Muttersprache wiedergegeben werden; über die Art 
dieses „modernen Targums‘“ gingen die Meinungen sehr auseinander. 
Neben der Tora sollten nicht nur Propheten, sondern auch 
Hagiographen zur Verlesung kommen, jedoch nur in deut- 
scher Sprache und, nach dem Wunsche der Mehrheit, im Vormittags- 
gottesdienst. Das Buch Esther sollte nur einmal verlesen werden. 
Im Gegensatz zur Kommission wünschte eine große Mehrheit das 
Beibehalten des Aufrufens, jedoch die Abschaffung des Tora- 
abschnittes für den Maftir. Die Frage des Schofar und des Feststraußes 
wurde vertagt. Endlich wurde einstimmig beschlossen, daß die Orgel 
in der Synagoge nicht nur zulässig ist, sondern auch am Sabbat von 
einem Israeliten gespielt werden soll und kann. Eine Kommission 
wurde mit der Bearbeitung eines Gebetbuches auf Grund der gefaßten 
Beschlüsse betraut, die Wahl verriet wiederum die große Uneinigkeit 
der Versammlung, die sich bei den Beratungen der Kommission in 


Die Beschlüsse der Rabbinerversammlungen 421 


erschreckender Weise wiederholte; zur Ausführung des Auftrags ist 
es nie gekommen, weil die Rabbinerversammlung nur noch einmal 
zusammentrat. In Breslau (13. bis 24. Juli 1846) stand die Sabbat- 
frage im Vordergrunde, der Gottesdienst wurde hierbei nur insofern 
berührt, als ein Vorschlag auftauchte, Sonntagsgottesdienste ein- 
zuführen, der jedoch nicht die Mehrheit fand. Es wurde dort ferner 
beschlossen, daß die zweiten Feiertage abgeschafft werden konnten, 
und daß das Schofarblasen am Neujahrstage, der Feststrauß am 
Hüttenieste auch am Sabbat nicht ausfallen sollten. 

Die Beschlüsse der Rabbinerversammlungen hatten ein ähnliches 
Schicksal wie das Gebetbuch des Tenapels; sie wollten allen Genüge tun 
und befriedigten niemand. Den Positiven hatten sie zu wenig, den 
Radikalen zu viel von der alten Liturgie stehen lassen; diejenigen, die 
mit dem herkömmlichen Gottesdienste vertraut waren, verwarfen die 
Vorschläge, weil sie ihnen zu weit, die anderen, weil sie ihnen nicht 
weit genug gingen. Die von den Wortführern der Rabbinerversamm- 
lungen vertretenen Theorien erweckten in den Vertretern der radi- 
kalen Reform die Hoffnung auf eine völlige Lossagung vom rabbi- 
nischen Judentume, eine Hoffnung, der die Erfüllung nicht folgte, 
die erwartete Verständigung zwischen den versammelten Rabbinern 
und den Reformfreunden blieb aus. Die erste Absage an die Rabbiner- 
versammlung war das Verfahren bei der Einrichtung eines Gottes- 
dienstes für die Herbstfeiertage 1845 durch die „Genossenschaft für 
Reform im Judentume‘ in Berlin. 

6. Die Geschichte der Entstehung jener Genossenschaft, die 
späterden Namen JüdischeReformgemeinde angenommen 
hat, ist bekannt. In erster Linie war es die Unzufriedenheit mit den 
Gemeindeverhältnissen in Berlin und der Wunsch nach religiöser 
Erneuerung, die zu ihrer Gründung führten. „Die religiösen Zu- 
stände der Berliner Gemeinde waren in vielen Beziehungen verrottet 
zu nennen. Während die halsstarrige, streng konservative Partei auch 
den unschuldigsten Neuerungen, welche man, um wenigstens dem ästhe- 
tischen Bedürfnisse und dem gesunden Menschenverstande eirien kärg- 
lichen Zoll zu entrichten, einzuführen versuchte, den hartnäckigsten 
Widerstand entgegensetzte, fanden auf der andern Seite, alle dem 
Geiste und Wesen des Judentums treugebliebenen, die sich nach einer 
innerlichen Regeneration seiner ewigen Ideen und einer Verschmelzung. 
derselben mit dem höheren Religionsbewußtsein der Gegenwart 
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sehnten, in der Richtung einer durchaus äußerlichen Restauration 
der Zeremonialinstitute, sei es auch in einem modernen Gewande, 
keinerlei tiefere Befriedigung.“ Die Lage der Gemeinde war recht 
traurig, Beobachter aus den verschiedensten religiösen Lagern klagen 
übereinstimmend über den zunehmenden Verfall und die wachsende 
Entfremdung weiter Kreise. Sachs vermochte infolge seiner un- 
erbittlichen konservativen Strenge auf jene, die dem religiösen Leben fern 
standen, nicht die starke Wirkung auszuüben, zu der sein Prediger- 
talent und seine klassische Persönlichkeit ihn befähigt hätten. Die 
unbefriedigte Sehnsucht nach einer ansprechenden Form der religiösen 
Übung suchte Erfüllung in jener radikalen Lösung, mit welcher die 
Genossenschaft für Reform ins Leben trat. Es war ein tiefernstes 
religiöses Streben, das die Gründer der Genossenschaft erfüllte. Wir 
wollen: Glaube; wir wollen: positive Religion; wir wollen: Judentum. 
Wir halten fest an dem Geist der Heiligen Schrift, die wir als ein Zeugnis 
göttlicher Offenbarung anerkennen, von welcher der Geist unserer 
Väter erleuchtet wurde. Wir halten fest an allem, was zu einer wahr- 
haften, im Geiste unserer Religion wurzelnden Gottesverehrung gehört. 
Wir halten fest an der Überzeugung, daß die Gotteslehre des Juden- 
tums die ewig wahre sei, und an der Verheißung, daß diese Gottes- 
erkenntnis dereinst zum Eigentum der gesamten Menschheit werden 
wird‘. Dieses umfassende Bekenntnis verlor viel von seinem Werte 
durch die Grundsätze, nach denen es ausgelegt wurde. Deren 
erster war das uneingeschränkte Selbstbestimmungsrecht; der ange- 
strebte „Ausgleich zwischen Leben und Lehre‘‘ wurde auf einer sehr 
unbilligen Grundlage vollzogen, nur das Leben mit allen seinen Irr- 
tümern und Verkehrtheiten blieb maßgebend, die religiösen Formen 
mußten den Gewohnheiten einer dem geschichtlichen Judentum ent- 
fremdeten Gemeinde weichen. Es war eine Fortsetzung dieses Irrtums, 
wenn die Gemeinde von den politischen Verhältnissen Deutschlands 
ihren Ausgang nahm, sich auf die deutschen Glaubensgenossen be- 
schränken wollte; der Gegensatz von religiöser und vaterländischer Ge- 
sinnung hatte keine innere Berechtigung, eine wirklich religiöse Re- 
form mußte für alle Juden anwendbar sein. Und endlich war es eine 
Verkennung der Wirklichkeit, wenn die Gemeinde die Erfüllung des 
messianischen Berufes des Judentums für sich allein in Anspruch 
nahm; dieses Streben verfolgte die gesamte Judenheit, freilich auf 
dem Boden des geschichtlichen Judentums, nicht auf dem des freien 
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Menschentums , wie die Wortführer der Genossenschaft verkün- 
deten. 
Kurz nach Begründung der Genossenschaft wurde der Beschluß 
gefaßt, „‚zur Befriedigung des in derselben sich kundgebenden religiösen 
Bedürfnisses einen provisorischen Gottesdienst zunächst für die bevor- 
stehenden großen Feste einzurichten.‘ Der Gottesdienst war von dem 
herkömmlichen grundsätzlich verschieden. Männer und Frauen saßen 
in demselben Raume, die einen auf der rechten, die anderen auf der 
linken Seite. Die Männer erschienen ohne Kopfbedeckung und durften 
keinen Tallis tragen. Der Gottesdienst wurde vollständig in 
deutscher Sprache gehalten, nur ganz wenige Bibelstellen wie das 
Schma, die Keduscha, der Priestersegen wurden hebräisch und deutsch 
vorgetragen, die Gebete von Chorgesang und Instrumentalmusik be- 
gleitet. Jedes Vorrecht der Ahroniden fiel nach den Grundsätzen. der 
Gemeinde weg, der Priestersegen wurde vom Prediger gesprochen 
und vom Chor wiederholt. Es war ferner beschlossen worden, am 
Neujahr das Schofarblasen zu unterlassen, am Versöhnungstage den 
Gottesdienst durch eine mehrstündige Pause zu unterbrechen. 

Die Gebete mußten für diesen in seiner Art neuen Gottesdienst 
eigens bearbeitet werden. Es wurden die wesentlichsten älteren Ge- 
bete aufgenommen und neue eingereiht, „die besonders die geschicht- 
lichen Erinnerungen und die tieferen Festgedanken im gehobenen Tone 
der älteren Gebetstücke vor die Seele des Betenden führten“. Die 
vorherrschenden Gedanken der Gebete waren diejenigen, welche im 
Programm der Gemeinde an erster Stelle standen, nämlich der Ge- 
danke der opfermutigen Hingebung und des Priestertums Israels, 
sowie die Mission, die es unter den Völkern zu erfüllen hatte. Gerade 
am Neujahrstage, an dem die messianische Idee in den überlieferten 
Gebeten im Mittelpunkte steht, war die Durchführung dieser Ge- 
danken nicht allzu schwierig. Da ferner festgesetzt war, daß der 
Gottesdienst nicht von allzu langer Dauer sein sollte, da überdies zu 
jedem Gottesdienste eine Schriftvorlesung in hebräischer und deutscher 
Sprache und eine Predigt gehörten, mußten die Gebete auf ein geringes 
Maß verkürzt werden. Die Gebete für den Neujahrsabend hielten 
sich ziemlich in dem Umfange der alten Gebetordnung. Am Vor- 
mittag wurde nur ein Gebet gesprochen, es entsprach dem Schacharis; 
um die beibehaltenen hebräischen Stellen, Schma und Keduscha, 
gruppierten sich Gebete, die dem herkömmlichen Jozer und der Te- 
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filla entlehnt waren. Da Musaf wegfiel, wurde ein Teil seines Inhalts 
ebenfalls übernommen; dazu kamen lange Auseinandersetzungen und 
Reflexionen im Sinne der Grundgedanken der Gemeinde. Die Ge- 
bete wurden vom Vorbeter „a streng oratorischer Form, ohne alle 
Melodie‘ vorgetragen, ab und zu durch ein stilles Gebet der Gemeinde 
oder durch Chorgesang unterbrochen. Der Eindruck der Gottesdienste 
war ein tiefer; 600 Teilnehmer fanden sich zu ihnen ein und waren 
alle von Begeisterung ob der seit langem fehlenden Erbauung erfüllt. 
Die Wirkung für die Gemeinde war außerordentlich günstig, sie zählte 
damals in Berlin 327 und auswärts 426 Mitglieder, eine Ausbreitung, 
die sie nie wieder erreicht hat. 

Die bedeutsamste Folge aber war, daß die Mitglieder eine Wieder- 
holung des Gottesdienstes wünschten und vorschlugen, ihn zu einer 
ständigen Institution auszugestalten. Am 2. April 1846 bezog 
die Gemeinde ein eigenes Gotteshaus, nach langen Kämpfen wurde 
beschlossen, den Gottesdienst zweimal wöchentlich, am 
Sabbat und am Sonntag, zu halten; die maßgebenden Mitglieder er- 
klärten sich für den Sabbatgottesdienst und stimmten entschieden 
gegen eine Verlegung des Sabbats auf den Sonntag, es wurde schließ- 
lich eine Einigung dahin erzielt, daß der Gottesdienst an beiden Tagen 
als durchaus gleichberechtigt bestehen, daß beide nicht als fest- 
tägliche behandelt werden sollten. Schon 1849 sing der Sabhbatgottes- 
dienst wegen mangelnder Beteiligung ein. Der Gedanke, daß der 
Sonntag der eigentliche Ruhetag der Gemeinde wäre, gewann 
immer mehr an Boden, der Gottesdienst am Sonntag erhielt einen 
ausgesprochenen festtäglichen Charakter. Von den Festen wurden 
außer am Neujahr immer nur die ersten Tage, am Pesach auch der 
siebente und am Hüttenfest der achte Tag im Gottesdienste gefeiert, 
andere Erinnerungstage des jüdischen Jahres wurden nicht beachtet; 
hingegen wurde die Konfirmation als ein feierlicher, gottesdienstlicher 
Akt eingeführt. Das Gebetbuch wurde bei dem Fortschritt des Gottes- 
dienstes nach Bedarf hergestellt und meistens mit einer gewissen Eile 
bearbeitet. Als Holdheim 1847 als Prediger in die Gemeinde eintrat 
und ihren Lehrinhalt theologisch bearbeitete, erkannte er sofort die 
Notwendigkeit, das Gebetbuch einer neuen Bearbeitung zu unterziehen, 
aber erst 1856 wurde eine gründliche Revision vorgenommen. Selbst 
Holdheim hatte auszusetzen, daß die Gemeinde anfangs revolutionär 
und zu negierend vorging. Er vermißte die Berücksichtigung der 
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historischen Momente, deren Fehlen dem Gottesdienste einen nur 
„halbjüdischen‘“ Charakter gab, er erkannte endlich, daß ‚in den 
neu eingeführten Gebeten weniger große Geistesschöpfungen, als 
moderne Phrasen“ vorlagen. Im Interesse des historischen Judentums, 
um die Berührungspunkte mit der Geschichte und der Gesamtheit der 
Gemeinde mehr hervortreten zu lassen, forderte er eine Umarbeitung 
des Gebetbuchs; in den Gebeten sollten biblischer Geist und biblische 
Form herrschen, sollten auch die treibenden Ideen der Reform zu 
deutlichem Ausdruck gelangen. Der Gottesdienst bestand nach 
Holdheims Umarbeitung jedesmal aus drei Teilen, er begann mit 
einem Choral, es folgten die eigentlichen Gebete und zuletzt nach 
der Vorlesung aus der Tora und der Predigt ein Schlußgesang. Die 
Gebete waren in verschiedenen Fassungen geboten, neun Zyklen wurden 
ausgearbeitet, die einander ablösen sollten, „wodurch ein indirektes 
Zugeständnis gegeben schien, daß die Gebete in der Landessprache mit 
der Zeit ermüdend wirken müssen“. Der Aufbau der Gebete blieb der 
in den Anfängen der Gemeinde festgestellte, auch die äußere Form und 
Anordnung des Gottesdienstes blieb unverändert. Das Gebetbuch 
ist auch später vielfach Verbesserungen in kleinerem oder geringerem 
Umfange unterworfen worden, die das Wesen des Gottesdienstes 
nicht berührten. 

Eine grundsätzliche Umgestaltung erhielt das Gebetbuch 1885, vor 
allem aber bei der Neubearbeitung, die gelegentlich des fünfzigjährigen 
Bestehens der Gemeinde durch M. Lev in vorgenommen wurde. Die 
Choräle fielen vollständig fort, sie wurden durch biblische Psalmen 
ersetzt. Auch die Gebete wurden einheitlich gestaltet, für jeden 
Sonntag derselbe Text festgesetzt. Die Gebetordnung wurde grund- 
sätzlich an das alte Gebetbuch wieder angeschlossen; die leiten- 
den Ideen der Gemeinde behaupteten ihre alte Stellung weiter, aber 
der Aufbau der Gebete folgte der traditionellen Form, die alte Fassung 
der Benediktionen ist in ihrer Schlichtheit wieder aufgenommen. Das 
auf die ersten beiden Sätze verkürzte Schma ist wie seit der ältesten 
Zeit wieder von seinen Benediktionen eingefaßt, die Tefilla erscheint 
wieder in Gestalt eines Sieben-Gebets, die Keduschaverse bringt sie 
in hebräischer Sprache. Auch für das Ausheben und Einheben der 
Tora sind an Stelle der früheren Choräle Bibelstellen gesetzt, das Gebet 
schließt mit einer verkürzten Fassung von Olenu und dem hebräischen 
Priestersegen. Auch darin ist eine grundsätzliche Abweichung von 
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der älteren Auffassung eingetreten, daß der Gottesdienst am Sonntag 
nicht mehr als festtäglicher betrachtet wird. Nach denselben Prin- 
zipien ist auch der Gottesdienst für die Festtage bearbeitet, jeder 
Festgottesdienst erhielt sein besgnderes eigentümliches Gepräge; wenn 
man etwa die Liturgie für den Versöhnungstag mit der früheren Fassung 
vergleicht, so wird die Annäherung an die jüdische Überlieferung 
ganz besonders deutlich. Ä 

Die große Einwirkung auf die Umgestaltung des deutschen 
Judentums, welche die Begründer der Reformgemeinde erhofft und die 
Gegner gefürchtet hatten, ist nicht eingetreten. Die Ausdehnung der 
Gemeinde ist eine sehr bescheidene geblieben, außerhalb Berlins 
kam es nirgend in Deutschland zur Einrichtung eines ähnlichen 
Gottesdienstes, die auswärtigen Mitglieder fielen allmählich wieder 
ab. Sogar in Berlin hat die Anziehungskraft der Gemeinde nicht 
zugenommen, der Kreis ihrer Mitglieder hielt sich seit 1854 immer 
in denselben Grenzen, die anfängliche große Begeisterung wich all- 
mählich zunehmender Lauheit und Gleichgültigkeit. Die große 
Mehrzahl der deutschen Judenheit hat der Reformgemeinde keine 
Gefolgschaft geleistet, ihre radikalen Änderungen der bestehenden 
gottesdienstlichen Einrichtungen bedeuteten einen gewaltsamen Bruch 
mit der Tradition, der geschichtliche Zusammenhang war hier voll- 
ständig aufgegeben, die wenigen Gedanken, welche von den Begründern 
der Gemeinde aus dem alten Judentum mit übernommen wurden, 
konnten nicht hinreichen, die gewaltige Kluft auszufüllen, welche 
sie von den Vorfahren trennte. Die Gründer der Gemeinde ließen 
sich auch allzusehr von rein verstandesmäßigen Erwägungen leiten 
und vernachlässigten die Forderungen des Gemüts, für die Dauer 
vermochten sie daher mit ihren Einrichtungen keine Erfolge zu er- 
zielen. 

7. Der Radikalismus, mit dem die Reformgemeinde ihre gottes- 
dienstlichen Einrichtungen ausbildete, war, da er für eine eigens 
hierzu begründete Gemeinschaft dienen sollte, leicht durchzuführen. 
Weit schwieriger gestalteten sich die Verhältnisse in den alten Ge- 
meinden, in denen nach den Beschlüssen der Rabbinerversammlung 
mit der Einrichtung der neuen Liturgie vorgegangen werden sollte. 
Die Gemeinden waren nicht einheitlich und in ihrer Mehrheit den 
Reformen durchaus nicht geneigt. Von einer Begeisterung für das 
allzu stürmische Vorgehen der Frankfurter Beschlüsse konnte nirgends 
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die Rede sein. Im Gegenteil, die Hochachtung vor dem Minhag be- 
stand in alter Kraft fort, um jede Abweichung vom Herkommen der 
Gemeinde mußte ein heftiger Kampf geführt werden; sogar wegen so 
geringfügiger Dinge, wie das Aufrufen zur Tora mit Namensnennung, 
oder wegen der Beseitigung des ersten 7p"» D1p", des Gebets für die 
alten, seit Jahrhunderten nicht mehr bestehenden babylonischen 
Behörden, entspannen sich tiefgehende Streitigkeiten. Selbst in Polen, 
das in Deutschland allgemein als ein Land der Finsternis verschrieen 
war, einigte man sich viel leichter auf die Abstellung gewisser Unsitten 
oder die Auslassung der Piutim; der Unterschied war eben der, daß 
man es dort meist mit talmudisch gelehrten Männern zu tun hatte, 
die mit dem Entwicklungsgang des Gebetbuchs mehr oder minder 
vertraut und nicht der vollständigen Verknöcherung und Buchstaben- 
anbetung verfallen waren, die in den deutschen Gemeinden vielfach 
herrschte. Der schwerste Mißstand, der sich damals und seitdem 
wiederholt, namentlich in großen Gemeinden, fühlbar gemacht hat, 
war der, daß Männer, die für ihre Person sich von der Beobachtung 
der herkömmlichen jüdischen Satzungen vollständig losgesagt hatten, 
gegen die Änderung des unwesentlichsten Brauches in der Synagoge 
so entschieden Stellung nahmen, als wäre dadurch der Bestand des 
Judentums gefährdet. Von einer Durchführung der Beschlüsse der 
Rabbinerversammlung war daher nirgends die Rede, selbst wo die 
Regierung hinter den Reformern stand und die Einführung von Syn- 
agogenordnungen begünstigte, durfte man es nicht wagen, so weit- 
gehende Reformen in Vorschlag zu bringen. In den meisten deutschen 
Gemeinden kam es daher nur zu einer Verkürzung des Gottesdienstes 
durch Abschaffung einiger besonders unverständlicher Stücke des 
Gebetbuchs, durch teilweise oder vollständige Beseitigung der Piutim, 
die man an den beiden ernsten Festen beibehielt; ferner wurde für die 
Herstellung der äußeren Ordnung in der Synagoge, für würdevolle 
Haltung, für Mäßigung und Ruhe gesorgt, in den meisten Gemeinden 
wurde Chorgesang eingeführt. Neben die deutschen Predigten traten 
ferner einige deutsche Gebete für die Behörden und für besondere 
Gelegenheiten sowie für das Ausheben und Einheben der Tora. Bis 
zu diesem Grade wurden die Reformen selbst in Gemeinden mit ortho- 
doxer Leitung angenommen. 

8. Das Schibbolet der Parteien wurde die Orgel oder andere 
Instrumentalmusik, um ihre Anerkennung ist in der ersten Zeit der 
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Reformen der Kampf am allerheftigsten entbrannt. In fast allen 
größeren Gemeinden wurde nach und nach ein Gottesdienst mit 
Musikbegleitung eingerichtet, die Folge davon war fast durchweg, 
daß ein Teil der Gemeinde einen besonderen Gottesdienst nach her- 
kömmlicher Art abhielt. Mit der Benutzung der Orgel war durchaus 
nicht eine Änderung der Gebete unabweisbar verbunden, in den 
meisten Fällen wurden zuerst nur einige deutsche Lieder neben ihr 
eingeführt. Die Reform des Ge betbuchs kam erst ganz all- 
mählich. 1854 veröffentlichte Abraham Geiger das erste relor- 
mierte Gebetbuch, das zum wirklichen Gebrauch einer Gemeinde 
bestimmt war. Das Gebetbuch entsprach keineswegs den Grundsätzen 
der Rabbinerversammlung, der gesamte Gottesdienst blieb in he- 
bräischer Sprache, die Gebete waren wohl ein wenig verkürzt, 
die Piutim waren weggelassen, aber das Gebetbuch als Ganzes war 
das herkömmliche. Änderungen hatten nur diejenigen Stellen er- 
fahren, welche sich mit Geigers allgemeinen Anschauungen nicht ver- 
trugen; so waren gehässige Ausdrücke gegen Andersgläubige gestrichen, 
die Bitten um Wiederherstellung der Opfer und des jüdischen Staates 
beseitigt und durch solche rein geistigen Inhalts ersetzt, auch die Er- 
wähnung der Auserwählung war in ihrem Ausdrucke abgeschwächt. 
Wirklich neu war im Gebetbuch der deutsche Text, denn er 
brachte nicht eine wortgetreue Wiedergabe des Hebräischen, sondern 
eine vollständig freie Umarbeitung in einer klassischen, modernen 
Form; freilich war der deutsche Text für die Privatandacht und nicht 
für den Gottesdienst der Gemeinde bestimmt. Die Schriftvorlesung 
war nach dem dreijährigen Zyklus, die Haftara nur deutsch und in 
neuer Auswahl der Texte vorgesehen. Am Eingang der Sabbate und 
Feste, vor und nach der Predigt sowie an den oben bezeichneten 
Stellen sind Gebete oder Gesänge in deutscher Sprache beigegeben. 
Geiger selbst hatte ursprünglich viel weitergehende Wünsche für die 
Reform des Gebetbuchs, sah sich aber bei der Bearbeitung zu einer 
Anpassung an die Anschauungen und an die Bedürfnisse seiner Ge- 
meinde genötigt. In späteren Jahren hat er für seine neuen Wirkungs- 
kreise in Frankfurt und in Berlin eine erneute Bearbeitung des Gebet- 
buches vorgenommen, die in je einer Fassung für West und Ostdeutsch- 
land erschien. Darin ist das deutsche Element stärker berücksichtigt 
und auch die Verkürzung an manchen Stellen strenger durchgeführt, 
einige Stücke sind nach fortgeschrittenen theologischen Anschauungen 
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mehr umgearbeitet. Im ganzen aber bewahrt auch dieses Gebetbuch, 
das in vielen Gemeinden eingeführt wurde, den herkömmlichen 
Charakter. 

Das Breslauer Gebetbuch Geigers wurde durch M. Joel später 
noch mehr dem Herkommen angepaßt, manche Änderungen, z. B. 
diejenigen bei der Auserwählung, den Opfergebeten wurden nicht in 
demselben Umfange wie bei Geiger beibehalten. Was aber vor allem 
den eigentümlichen Charakter dieser Umarbeitung bestimmte, war 
die Anordnung, daß der traditionelle Wortlaut neben dem geänderten 
in kleinen Typen zum Abdruck kam, so daß der Vorbeter zwar den 
reformierten Text vortrug, es jedem’ einzelnen aber unbenommen war, 
das gewohnte Gebet zu sprechen. In Joels Gestaltung hat sich das 
Gebetbuch dann in zahlreichen großen und kleinen Gemeinden ver- 
breitet, es entsprach am meisten dem Standpunkte der positiven 
historischen Reform, der durch Frankels Schule in Deutschland 
vorherrschend wurde. Geigers und Joels Gebetbücher blieben der 
Typus, nach dem die deutschen Reformgebetbücher eingerichtet 
wurden; in Einzelheiten des Ausdrucks und in den eingeschalteten 
deutschen Gebeten herrschte die größte Mannigfaltigkeit. 

9. Die Begeisterung für die Reformen nahm sehr rasch ab, die 
lebendige Bewegung trat zurück, man gab sich mit dem, was bereits 
errungen war, zufrieden. Auch als die Rabbinerversammlung in 
Kassel 1868, die Leipziger Synode 1869 neue Vorschläge zur Reform 
des Gottesdienstes machten, rief das keinen tieferen Eindruck mehr 
hervor. Die Beschlüsse der Synode waren außerordentlich gemäßigt 
und verrieten einen weit positiveren Geist als die der Rabbinerver- 
sammlung von 1845. Die Synode sprach sich für Beibehaltung der 
Toravorlesung in hebräischer Sprache aus, sie wünschte die wöchent- 
lichen Abschnitte zwar verkürzt, aber die Innehaltung des einjährigen 
Zyklus und überließ es den Gemeinden, auf welchem Wege sie die 
beiden Forderungen in Einklang bringen wollten. Die Haftara sollte 
in der Landessprache vorgelesen und nicht lediglich aus den Propheten, 
sondern auch aus den Hagiographen ausgewählt werden. In der Um- 
gestaltung der Gebete schloß sie sich an die bereits von Geiger be- 
folgten Grundsätze an. Sie sprach sich endlich gegen die Wiederholung 
der Tefilla aus. Der Festgottesdienst sollte im großen und ganzen der 
herkömmliche bleiben, an Sabbaten und Festtagen sollten die Piutim 
ausfallen, am Neujahrs- und Versöhnungstage jedoch sollten einige 
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besonders inhaltreiche beibehalten werden und mit ausdrucksvollen 
deutschen Gebeten abwechseln. Über das Maß der von der Allgemein- 
heit anerkannten Reformen ging erst das Gebetbuch hinaus, welches 
H. Vogelstein im Auftrage der westfälischen Gemeinden 1894 
veröffentlichte. Das deutsche® Element trat sehr stark hervor, der 
hebräische Teil wurde entsprechend verkürzt, die Gebettexte wurden 
in einigen Punkten, wie in der Auserwählung und dem Messianismus, 
noch mehr als früher geändert. Eine wichtige Neuerung dieses Ge- 
betbuches war die gleichzeitige Einführung einer Schulausgabe, mit 
welcher die Jugend von Anfang an auf den Gottesdienst der Gemeinde 
vorbereitet werden sollte. Hier war zum erstenmal in der Reform- 
bewegung für einen größeren Kreis von Gemeinden ein gleichmäßiges 
Gebetbuch hergestellt worden. Einen ähnlichen Versuch, für ein 
ganzes, wenn auch kleines, Land ein gleichmäßiges, modernen An- 
sprüchen entsprechendes Gebetbuch einzuführen, unternahm 1905 
der Großherzogliche Oberrat der Israeliten in Baden; die Annahme des 
von ihm mit großer Sorgfalt unter Vermeidung vieler Fehler der 
früheren Gebetbücher bearbeiteten Werkes scheiterte jedoch an dem 
heftigen Widerstande der orthodoxen Partei, die jeder Änderung ihr 
altes Non possumus entgegensetzte und die Abweichungen vom 
üblichen Texte zum Teil mit denselben Argumenten bekämpfte, die 
1819 gegen das erste Gebetbuch des Hamburger Tempels vorgebracht 
worden waren. 


S 47. Die Reformbewegung außerhalb Deutschlands. 
Literatur: Philipson, das.; JE das, 


1. In fast allen fortgeschrittenen Ländern gestalteten sich die 
Lebensbedingungen der Juden im 19. Jahrhundert ähnlich wie in 
Deutschland, infolgedessen entstanden allenthalben dieselben Be- 
wegungen, dieselben Kämpfe. Mit der Überwindung des geistigen und 
sozialen Ghettos, mit der Verbesserung der Bildung und Erweiterung 
des Gesichtskreises machte sich unter den Juden die Unzufriedenheit 
mit dem herkömmlichen Gottesdienst geltend; die wenig würdige 
äußere Form wurde als störend empfunden, der unverständliche In- 
halt bot Anlaß zur Klage. Die unter den günstigeren äußeren Ver- 
hältnissen aufgewachsenen Geschlechter fühlten sich dem Gottes- 
dienste entiremdet, es war die Frage, ob sie in völlige Gleiehgültigkeit 
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verfallen oder durch Abstellung der Mißstände, durch Herstellung 
einer angemessenen Form des Gottesdienstes wiedergewonnen werden 
sollten. Die Reformen im Gottesdienste wurden Lebensfragen 
für den Fortbestand der Glaubensgemeinschaft. In allen Kultur- 
ländern hat die äußere Gestalt des Gottesdienstes mehr oder minder 
eingreifende Verbesserungen erfahren, überall wurde Chorgesang 
eingeführt, in Frankreich und Italien auch Orgelbegleitung, während 
die Liturgie unverändert blieb. In manchen Ländern, wie z. B. in 
Ungarn, wurde als Gegenleistung für die Gleichberechtigung der 
Juden die volle Einbürgerung gefordert; dazu gehörte die Predigt in 
der Landessprache an Stelle des verbreiteten jüdisch-deutschen Jargons, 
die gegen starken Widerstand von seiten der Orthodoxen durch- 
gesetzt wurde. Unter dem Eindruck der Revolution von 1848 bildete 
sich in Budapest eine Gemeinde nach dem Muster der Berliner Reform- 
gemeinde, sie fristete aber nur ein kurzes Dasein, für so plötzliche 
Sprünge war das Land nicht reif. Um die bedeutungslosesten Kleinig- 
keiten im Bau der Synagogen und in den Bräuchen des Gottesdienstes 
mußten in Ungarn erbitterte, mitunter blutige Kämpfe ausgefochten 
werden, es war daher schon viel, wenn in zahlreichen Gemeinden eine 
Verkürzung des Gottesdienstes, Abschaffung der Piutim und die regel- 
mäßige Predigt in ungarischer Sprache durchgesetzt wurden. 

2. Unter direktem Einfluß des Hamburger Tempels entwickelte 
sich die Reformbewegung in England und in Amerika. InLondon 
ging das Verlangen nach Reformen von den Portugiesen aus, in ihrer 
Gemeinde herrschten strenge Bestimmungen, die Mitglieder waren 
durch die Satzungen nicht nur in ihrem religiösen, sondern auch in 
ihrem privaten Leben völlig gebunden. Der Gottesdienst ließ an 
äußerer Schönheit, Würde und Andacht viel zu wünschen übrig, es 
wurde daher schon 1828 unter den Mitteln zur Hebung des Gottes- 
dienstes vorgeschlagen, ihn soviel wie irgend möglich abzukürzen und 
Predigten in englischer Sprache (bis dahin wurde alles, was nicht 
hebräisch war, in portugiesischer Sprache vorgebracht) einzuführen, 
die an jedem Sabbatnachmittag über einen biblischen Text gehalten 
werden sollten. Die Predigten wurden eine Zeitlang gehalten, dann 
aber wieder eingestellt. Da wurde Ende 1836 eine Änderung des Gottes- 
dienstes nach dem Muster des Tempels in Hamburg gefordert, die 
Gemeinde aber lehnte dies aus Furcht vor Sektenbildung ab. Auch 
unter den Aschkenasim machten sich die ersten Spuren von Unzu- 
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friedenheit bemerkbar, namentlich die mit der Toravorlesung ver- 
bundenen Unsitten erregten Anstoß. Es kam hinzu, daß die wohl- 
habende jüdische Bevölkerung die bisherigen Wohnsitze im Zentrum der 
Stadt aufgegeben hatte, daß sie nach einem ihren Häusern näher ge- 
legenen Gottesdienste strebte; die portugiesische Gemeinde aber ging 
auf den ihr gemachten Vorschlag, im Westen Londons eine Synagoge 
mit verändertem Gottesdienst zu begründen, nicht ein. Die Folge 
davon war, daß sich 1840 eine neue Gemeinde bildete, die den alten 
Gegensatz zwischen Sepharadim und Aschkenasim aufhob und eine 
Synagoge der englischen Juden einrichtete. Ihr Programm 
forderte einen Gottesdienst in hebräischer Sprache und in Überein- 
stimmung mit den Grundsätzen der jüdischen Religion, der jedoch 
reformiert und derart eingerichtet sein sollte, daß er das Andachts- 
gefühl erwecken konnte, in dem ferner regelmäßige Predigten in eng- 
lischer Sprache gehalten werden sollten. Zu den sofort eingeführten 
Reformen gehörte die Abschaffung der zweiten Feiertage. Ein eigenes 
Gebetbuch wurde herausgegeben, dessen Änderungen hauptsächlich 
in Kürzungen und in Beseitigung der am meisten beanstandeten Stücke 
der Gebetordnung bestanden. Im Musafgebet wurde die Tefilla wesent- 
lich verkürzt. Die auffallendsten Abweichungen waren die Wieder- 
gabe des Kaddisch nhebräischer Sprache und die Beseitigung 
der Gebete um Wiederherstellung der Opfer; die Bitten um Rückkehr 
nach Zion und um das Erscheinen des Messias hingegen wurden bei- 
behalten. 1859 wurde Orgelbegleitung eingeführt. 

Die Begründung der neuen Gemeinde entiesselte bei den aner- 
kannten religiösen Behörden die wildesten Leidenschaften, die portu- 
giesische Gemeinde schloß die Mitglieder geradezu aus ihrer Mitte 
aus, verweigerte ihnen die Beerdigung auf ihrem Friedhofe; die Ehe- 
schließungen der neuen Synagoge erhielten nicht die vom englischen 
Gesetze vorgeschriebene Anerkennung, Ehen mit Mitgliedern der 
Gemeinde wurde die religiöse Weihe verweigert. Alle Willenskund- 
gebungen der Gemeinde halfen nichts, ihre Beteuerungen, nur der 
Sache der Religion, der Verbreitung und Vertiefung der Frömmig- 
keit dienen zu wollen, wurden nicht beachtet. Dadurch, daß die Ge- 
meinde ihre Reformen mit einer Lossagung vom Talmud verteidigte, 
verschlimmerte sie die Lage, das Rabbinat warnte alle Gemeinden 
Englands vor den Neuerern, erhielt allerdings daraufhin von den 
wichtigsten Gemeinden des Landes wenig höfliche Erwiderungen. 


; 
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Allen Anfechtungen zum Trotz blieb die Gemeinde bestehen, 1856 
wurde sie durch eine Parlamentsakte anerkannt. Sie hat ihre Grund- 
sätze und ihren Gottesdienst unverändert beibehalten, eine weitere 
Reform nicht vorgenommen. Ihre Begründung übte. segensreiche 
Wirkungen auch auf die anderen Gemeinden des Landes aus, in der 
offiziellen Synagogenordnung wurde die Würde des Gottesdienstes 
anbefohlen, einer regelmäßigen englischen Predigt das Wort geredet, 
vielfach wurde Chorgesang eingerichtet. Im ganzen aber blieb die 
englische Judenheit bei dem hergebrachten Gottesdienste. Reform- 
gemeinden haben sich neben der in London nur noch in Manchester 
und Bradford gebildet, auch sie haben ihren Oppositionscharakter 
längst aufgegeben. Eine weitergehende Reform wurde erst in jüngster 
Zeit in London eingeführt; um sie zu verstehen, müssen wir zunächst 
die Verhältnisse in Amerika betrachten. 

3. In den Vereinigten Staaten war die Zahl der Juden vor hundert 
Jahren noch außerordentlich gering, die Organisationen der Gemeinden, 
mit Ausnahme der portugiesischen, waren sehr schwach. Der Mann, 
dem die amerikanischen Gemeinden ihren Zusammenschluß und ihren 
englischen Charakter verdanken, war Isaak Leeser in Philadelphia. 
Durch ihn wurde 1830 die englische Predigt als wesentlicher 
Bestandteil des Gottesdienstes eingeführt, er hat das Gebetbuch und 
die Bibel ins Englische übersetzt und damit dem Verständnisse des 
Gottesdienstes wertvolle Dienste geleistet. Er stand auf dem Boden 
des Hergebrachten und lebte der festen Überzeugung, daß die Re- 
formbewegung nur von kurzer Dauer und vorübergehend sein würde. 
Als Leeser seine Laufbahn begann, war schon ein sehr ernster Vorstoß 
von Reformern radikalster Richtung unternommen worden. In 
Charleston, S. C., der damals zahlreichsten Gemeinde der Vereinigten 
Staaten, wurde bereits 1824 eine Umgestaltung des Gottesdienstes 
angebahnt. Auch diesmal war die Anregung von Deutschland ge- 
kommen, die Reform wurde im Namen der Aufklärung gefordert. 
Zur Hebung der Andacht und des Verständnisses der Gebete sollte 
der Vorbeter die wichtigsten Teile der Liturgie in englischer Sprache 
wiederholen, wenn es anginge, sollten die Gebete derart verkürzt 
werden, daß sie alle hebräisch und englisch gesprochen werden könnten; 
endlich sollte die Schriftvorlesung dadurch fruchtbar gemacht werden, 
daß allwöchentlich eine belehrende Predigt an sie angeknüpft würde. 
Die Forderungen wurden abgelehnt, worauf eine kleine Schar von zwölf 
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Mann kurz entschlossen, sich zu einer jüdischen Reformgemeinde 
(The Reformed Society of Israelites) vereinigte. Aus dem beschei- 
denen Reformprogramm, das nur die Berücksichtigung der Mutter- 
sprache beim Gottesdienste gefordert hatte, wurde eine vollständige 
Gegnerschaft gegen das rabbinische Judentum. Die Gemeinde stellte 
sofort in Anknüpfung an die Grundlehren Maimunis ihr Glaubens- 
bekenntnis auf, ersetzte aber einige der wichtigsten durch ihre eigenen 
Grundsätze; sie erkannte nur den Dekalog als geoffenbart an, leugnete 
die leibliche Auferstehung und behielt nur den Glauben an die Un- 
sterblichkeit der Seele bei, sie strich auch den Glauben an den Messias 
und forderte dafür die Liebe zu Gott, dem einzigen Erlöser, sowie Werke 
des Wohltuns. Diesen Grundsätzen entsprechend richtete sie ihren 
Gottesdienst ein; eine so radikale Umgestaltung war damals noch 
nirgends vorgenommen worden. Am Eingang des Sabbats las man 
Psalm 92 und 93 englisch, dann das Schma hebräisch und englisch, 
die Tefilla englisch und stark verkürzt, nur den Schluß 23 "DR 
hebräisch und englisch, endlich 1>>>y englisch, dann wurde ein Kapitel 
aus den Propheten gelesen, ein Lied gesungen, vom Vorbeter ein 
selbst verfaßtes Gebet und der Priestersegen gesprochen. Am Sabbat- 
morgen wurde wieder mit einem englischen Lied und Gebet begonnen, 
dann folgten Psalm 33, raw» DR und NnVTP ns englisch, ya und 
Tefilla wie am Abend, ausgewählte Verse aus den Psalmen hebräisch 
und englisch, ein Gebet für das Vaterland, Vorlesung aus der Tora, 
Predigt, ein englisches Lied, ein Gebet und der Priestersegen. An 
den Feiertagen wurden besondere Gebete mit Beziehung auf die fest- 
liche Gelegenheit eingelegt. Der Gottesdienst fand mit Musikbegleitung 
statt, die Gemeinde erschien ohne Kopfbedeckung. Die Gemeinde 
bestand nicht lange, denn sie hatte keine geistlichen Führer; sie bietet 
für die Geschichte das allergrößte Interesse, weil sie in so früher Zeit 
bereits alle Elemente der späteren amerikanischen Reform aufweist, 
sie zeigt auch bereits deutlich den Einfluß der äußeren Einrichtung 
des protestantischen Gottesdienstes. Etwa zehn Jahre nach dem 
Aufhören der ersten Reformgemeinde wurden in der alten Gemeinde 
in Charleston Reformen nach Art des Hamburger Tempels eingeführt; 
dieselben Kämpfe wie in Europa spielten sich auch dort ab, mitunter 
nahmen sie sogar noch heftigere Formen an. 

4. Die starke jüdische Einwanderung aus Deutschland, die um 
1840 einsetzte, hatte die Bildung zahlreicher neuer Gemeinden zur 


, 
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Folge, in denen von vornherein ein reformierter Gottesdienst, zumeist 
unter Zugrundelesung des Hamburger Gebetbuchs, eingerichtet 
wurde. Die Vereinigten Staaten kannten keinen Gemeinde- 
zwang, von seiten des Staatsgesetzes stand und steht heute noch 
keinerlei Hindernis im Wege, immer neue religiöse Vereinigungen zu 
begründen. Junge Gemeinden ohne Vergangenheit, ohne Bindung an 
irgendeine Tradition, deren Mitgliedschaft freiwillig ist und daher 
aus Gleichgesinnten besteht, können ohne große Schwierigkeiten die 
religiösen Institutionen nach den eigenen Wünschen ausbauen. Die 
amerikanischen Gemeinden haben daher mit Leichtigkeit die Reformen 
im Gottesdienste durchgeführt, ihn vielfach sogar in solchem Maße 
geändert, daß der jüdische Charakter des Gottesdienstes kaum noch 
zu erkennen ist. Bis 1840 ist überall der Gottesdienst in der herkömm- 
lichen Art gehalten worden; doch bildeten sich innerhalb der bestehenden 
Gemeinden Reformvereine, die, wenn sie sich stark genug fühlten, 
neue Gemeinden mit mehr oder minder abweichenden Formen des 
Gottesdienstes begründeten. Die Mitglieder und ihre geistigen Führer 
waren zumeist aus Deutschland gekommen, es wurden daher deutsche 
Predigten und deutsche Gebete eingeführt. Die Änderungen in den 
hebräischen Gebeten hielten sich in engen Grenzen, betrafen meist 
nur die Bitten um Wiederherstellung der Opfer und die Rückkehr nach 
Zion, früh begann aber auch schon der Widerspruch gegen die Lehre 
der Auferstehung. Eine in jüdischen Kreisen bis dahin nirgends ge- 
kannte Neuerung war es, als Jsaac M. Wise in Albany, N. Y., die pro- 
testantische Sitte der Familienbänke und damit das Zusammensitzen 
beider Geschlechter einführte. 

Mit Wises Eingreifen beginnt die radikale amerikanische 
Reformbewegung, die dann durch David Einhorn und Samuel 
Hirsch, beide Teilnehmer der Rabbinerversammlungen in Deutsch- 
land, ihre ‚theologische und philosophische Begründung erhielt. Die 
Grundgedanken dieser Reform sind nur aus dem hohen Selbstgefühl 
heraus zu begreifen, welches der ungeahnte Aufschwung der Ver- 
einigten Staaten allen ihren Bewohnern einflößte; besonders die dem 
Druck und der Armut in Deutschland entflohenen Einwanderer wurden 
durch die freien Gesetze und den zunehmenden Wohlstand der Neuen 
Welt geblendet. Daher konnte Wise erklären, daß das ameri- 
kanische Judentum eine neue Epoche der jüdischen Ge- 
schichte einleitete, und fordern, daß die religiösen Formen den An- 
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sprüchen des amerikanischen Lebens und Denkens Rechnung trügen. 
Die Anpassung der Religion an die Gegenwart und an die Um- 
gebung wurde das leitende Prinzip der Reform, die Forderungen der 
Zeit wurden für das höchste Gesetz auch in der Religion erklärt. Es 
ist klar, daß diesen Anschauungen gemäß dem Gottesdienste die 
jeweilig modernste und ansprechendste Form gegeben wurde, aber 
es ist offenbar, daß hier Grundsätze, von sehr zweifelhafttem Werte 
in die Religion eingeführt werden. Eine Bewegung, die den ewigen 
Kern des Religiösen zum reinsten Ausdruck zu bringen strebt, begibt 
sich in völlige Abhängigkeit von rein weltlichen Erwägungen, sucht 
ihre Orientierung an praktischen Zielen von wechselndem und sehr 
bedenklichem Gehalt. Die amerikanischen Reformer haben das schon 
in Deutschland vielfach vertretene Prinzip, daß die dem Bewußtsein 
der Gemeinde fremd gewordenen Formen ihre Berechtigung verlieren, 
auf die Spitze getrieben, ohne zu prüfen, ob darin nicht sehr hohe 
Werte enthalten sein konnten, für deren Erhaltung und Wiederbelebung 
zu kämpfen verlohnte. Einhorn brachte eine bedeutsame Vertiefung 
in die Reformbewegung, wenn er Israels messianischenBeruf 
an der ganzen Menschheit in den Mittelpunkt des religiösen Denkens 
stellte und von da aus das gesamte religiöse Leben gestalten wollte, 
freilich konnte auch er das Amerikanisieren als zentrale Idee nicht 
genügend zurückdrängen. 

Nach diesen kurz angegebenen leitenden Prinzipien ist die Reform 
des Gottesdienstes in Amerika erfolgt, sie ist in den Synagogen, die sie 
annahmen, nicht gleichmäßig durchgeführt, es finden sich selbst in 
den in der Union of American Congregations zu- 
sammengeschlossenen Gemeinden die verschiedensten Stufen der 
Reform. In der äußeren Form ist allen Gotteshäusern gemeinsam die 
Verwendung von Musikbegleitung und gemischtem Chor, die Be- 
seitigung der Frauengallerie; nicht allgemein ist die Barhäuptiekeit, 
der Vortrag der Gebete durch den Rabbiner an Stelle des Vorbeters. 
Viele Gemeinden halten ihren Gottesdienst am Freitag Abend, Sonn- 
abend und am Sonntag, ganz wenige nur am Sonntag; die zweiten 
Feiertage sind durchweg aufgehoben. Auch die Liturgie ist nicht 
überall dieselbe; in einigen Gemeinden sind die Gebete vollständig 
neu bearbeitet und enthalten kaum mehr als eine schwache Erinnerung 
an die alte jüdische Gebetordnung. Die verbreiteten Gebetbücher 
knüpfen an die überlieferte Liturgie an, wenn sie sie auch sehr frei 
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gestalten. Wise veröffentlichte 1857 ein Gebetbuch unter dem Titel 
„Minhag Amerika“ (mw ma nen aprayaoR Amın), das 
in den Gemeinden des Westens und Südens starke Verbreitung fand. 
Das Gebetbuch war vollständig in hebräischer Sprache, in den ein- 
leitenden und abschließenden Abteilungen ein wenig gekürzt, sonst 
aber durchaus nach dem Herkommen aufgebaut; nur an denjenigen 
Stellen, die den Glauben an die Auferstehung oder an den Messias und 
die mit seinem Erscheinen verbundenen Umwälzungen erwähnen, 
sind radikale Veränderungen vorgenommen. Sehr interessant ist, 
daß sämtliche Überschriften und Verweisungen des Buches in hebräi- 
scher Sprache, sogar unpunktiert, gegeben sind; so gute Kenntnisse 
des Hebräischen durfte man auch in Amerika damals noch voraus- 
setzen. Einhorn veröffentlichte 1858 sein „man n>y, Gebetbuch für 
israelitische Reformgemeinden“, das in der Anordnung des Gottes- 
dienstes und in der Hervorhebung der für die Reformbewegung maß- 
gebenden religiösen Gedanken dem Beispiele Holdheims folgt. „Wäh- 
rend er, soweit wie möglich, an die von Zunz erwiesene Liturgie der 
alten Zeit sich anlehnte, ließ er in jedem Gottesdienste den frohgemuten 
Dank für Gottes Großtaten in Israels Geschichte erklingen. Besonders 
die Liturgie des Versöhnungstages kündet in unübertrefflicher Kunst 
die erhabene Wahrheit von Israels Weltmission als Priestervolk und 
verdeutlicht mit einer Begeisterung, welche aus dem innerlichsten 
jüdischen Gefühl hervorgeht, die alte und die neuzeitliche Vorstellung 
von Sünde, Reue und göttlicher Vergebung. Das Ganze ist das Werk 
eines Meisters, dessen Größe sich in allen Einzelteilen erkennen läßt.“ 
Das Gebetbuch war hebräisch und deutsch abgefaßt und daher nur 
für deutsch sprechende Gemeinden zu verwerten, erst 1896 ist es in 
einer englischen Ausgabe erschienen. Inzwischen aber war 1894 das 
Gebetbuch der amerikanischn Rabbinerkonierenz ein- 
geführt worden, „X my>on 770, The Union Prayer-Book for Jewish 
Worship‘, das seitdem in etwa 250 Gemeinden der Vereinigten Staaten 
angenommen worden ist. Die Herausgeber bezeichnen es als ihr 
Ziel, die ergreifenden Erinnerungen an die Vergangenheit mit den 
dringenden Forderungen der Gegenwart zu verbinden und die Feier- 
lichkeit des Gottesdienstes dadurch zu steigern, daß die beiden wesent- 
liehsten Elemente, die ehrwürdigen Formeln der alten Zeit sowie mo- 
derne Gebete und Betrachtungen in der Landessprache vereinigt 
werden. In seinem nichthebräischen Teile, in den theologischen An- 
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schauungen, sowie den dadurch bedingten Änderungen des hebräischen 
Textes befolgt das Gebetbuch Einhorns Vorbild; der hebräische Teil 
ist reichhaltiger als der seiner Vorgänger. Das Gebetbuch zerfällt 
in zwei Teile; der erste enthält die Gebete für die Sabbate, Wallfahrts- 
feste, Wochentage und häusliche Andacht sowie die Schriftvorlesungen, 
der zweite die Gebete für die beiden ernsten Feste; sämtliche hebräi- 
schen Gebete sind von einer englischen Übersetzung begleitet. Der 
Aufbau der Gebete ist folgender. Der*Abendgottesdienst beginnt mit 
einem hebräischen Psalm und mit einer englischen Auswahl von 
Bibelstellen, die Vorbeter und Gemeinde abwechselnd vortragen, es 
folgt das hebräische Abendgebet in seinem traditionellen Aufbau in 
verkürzter Fassung, vom Yyn® ist nur der erste Abschnitt und ein 
Satz aus dem dritten (Num. 1540) beibehalten, 1:2%>077 fehlt; die 
Tefilla besteht an Sabbaten und Festen aus den ersten beiden Bene- 
diktionen und einem Stücke aus der mittleren in hebräischer Sprache 
sowie einer abschließenden englischen Bitte, an Wochentagen ist sie 
ganz englisch; es folgen wiederum eine englische Auswahl von Bibel- 
stellen, ein englisches Gebet des Vorbeters, ein gemeinsames Lied, 
eine englische Wiedergabe von Olenu, eine Ansprache an die Trauernden 
und das Kaddisch der Trauernden nach der im Tempel zu Hamburg 
üblichen Formel, endlich Gesang von ran> N. Den Gebeten 
für die Trauernden ist viel Aufmerksamkeit gewidmet, eine besondere 
Liturgie für den während der Trauerwoche im Trauerhause gehaltenen 
Gottesdienst festgesetzt. Am Morgen der Sabbate und Feste ist die 
auffälligste Abweichung vom Herkommen das Ausfallen des Musaf- 
gebets. Der Aufbau ist dem des Abendgebets ähnlich, ein einleitender 
hebräischer Gesang von Bibelstellen, einige englische Gebete aus dem 
alten Siddur, das Schma mit seinen Benediktionen in verkürzter Form, 
die Tefilla mit der Keduscha und der mittleren Benediktion hebräisch, 
eine englische Auswahl von Bibelstellen nebst dem Gebet des Vor- 
beters, die letzten Benediktionen der Tefilla englisch. An den Festen 
wird auch >73 und der Priestersegen, sowie eine Auswahl aus den 
Hallelpsalmen (Ps. 113, 117, 118) hebräisch vorgetragen. Ausheben 
und Einheben der Tora sind von hebräischen Gesängen begleitet, die 
Vorlesung aus der Tora ist kurz und wird englisch übertragen, die 
Haftaras werden nur englisch vorgetragen, aus Propheten und Hagio- 
graphen gewählt; gerade in diesem Teile des Gottesdienstes gehen die 
Bräuche der Gemeinde im einzelnen sehr auseinander. Auf die Schrift- 
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vorlesung folgt die Predigt mit einleitendem und abschließendem Lied, 
der Schluß ist wie am Abend, nur daß am Ende der Rabbiner den 
Priestersegen spricht. Die Sabbate haben auch einen Nachmittags- 
gottesdienst mit einleitendem hebräischem Gesang und Psalm 145, 
Schriftvorlesung, englischer Tefilla mit hebräischer Keduscha, Predigt, 
Schriftversen, englischer Vorlesung aus den Sprüchen der Väter und 
einem Segen. Von besonderen Gelegenheiten sind berücksichtigt: 
die Ankündigung des Neumonds, der Neumondstag, Chanukka, der 
9. Ab, das Gebet um Regen am Schmini Azeres. Da von den Festen 
immer nur die ersten Tage beobachtet werden, fehlt das Fest der Tora- 
freude ganz. Das Union Prayer-Book hält zwar konsequent seine 
theologische Richtung ein, hat sich aber im übrigen in der Auswahl 
der Gebete und in der Berücksichtigung der Gelegenheiten sehr nach 
den Forderungen der Gemeinden gerichtet und dieser Anpassung die 
Theorien radikaler Theologen geopfert. 

Es konnte nicht ausbleiben, daß die amerikanische Reform auf 
Europa zurückwirkte, nach ihrem Beispiel ist neuerdings der Gottes- 
dienst der Jewish Religious Union in London und der Reformgemeinde 
in Paris eingerichtet worden. In Deutschland ließ sich bereits im 
westfälischen Gebetbuch Einhorns Einfluß wahrnehmen; das jüngst 
von C. Seligmann bearbeitete ‚‚Israelitische Gebetbuch für die neue 
Synagoge in Frankfurt a. M.“ folgt im Aufbau dem amerikanischen 
Vorbilde, wenn es auch die beibehaltenen hebräischen Gebete fast 
unverändert wiedergibt und im Gegensatz zu Amerika das hebräische 
Element an Wochentagen mehr berücksichtigt als am Sabbat und 
den Festen. Das sind Neuerungen aus allerjüngster Zeit, über die der 
Geschichte vorerst ein abschließendes Urteil nicht zusteht. 

5. Wir haben die Reformbewegung bis in die unmittelbare Gegen- 
wart verfolgt, ihre Forderungen und Erscheinungsformen in den ver- 
schiedenen Ländern kennen gelernt, es obliegt uns nun, aus dieser 
Mannigfaltigkeit das Gemeinsame zu ermitteln und in zusammen- 
fassendem Urteil geschichtlich zu werten. Die Ausgangspunkte der 
Reformbewegung sind allenthalben die gleichen, mit der Veränderung 
der sozialen Lage und der Hebung der allgemeinen Bildung der Juden 
stellt sich die Unzufriedenheit mit dem herkömmlichen Gottesdienste 
ein. Gegenstand der Klage sind zunächst die in die Augen fallenden 
äußeren Mängel, die unruhige, bisweilen würdelose Haltung der. Ge- 
meinde, der wenig weihevolle, nicht selten abstoßende Vortrag der 
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Gebete. Waren diese Mißstände erst einmal gerügt und als solche 
erkannt, so genügte das, um ihre allmähliche Abstellung herbeizu- 
führen, es war nur eine Frage der fortschreitenden Erziehung, wann 
sie gänzlich verschwinden sollten. Ruhe und Ordnung, Würde und 
Andacht beim Gottesdienste sind für den Kulturmenschen so selbst- 
verständliche Forderungen, sie kommen gleichzeitig so sehr den Vor- 
schriften des traditionellen Judentums entgegen, daß ihre Berech- 
tigung bis in die konservativsten Kreise anerkannt, daß überall an 
ihrer Durchführung gearbeitet wird. Die Veredlung des kantoralen 
Vortrags und die Einführung harmonischen Chorgesangs sind ebenfalls 
von allen Richtungen gefördert und zur Verschönerung des Gottes- 
dienstes in Anwendung gebracht worden. Umstritten ist die Zu- 
lassung der Orgelbegleitung. In einigen Ländern, wie in Italien und 
Frankreich, ist sie auch bei strengster Innehaltung der Überlieferung 
anstandslos eingeführt, in anderen, wie in England, geradezu als eine 
Kriegserklärung gegen die Gemeinde betrachtet worden; in Deutsch- 
land bildet sie die Grenzlinie der Parteien, sie hat bei den Gemeinden 
immer mehr Anklang gefunden, und der noch vorhandene Widerstand 
richtet sich nicht mehr so sehr gegen das Instrument an sich, wie gegen 
das Spielen an Sabbaten und Festtagen. 

Beanstandet wurde auch allgemein die Läng e des Gottesdienstes, 
die zum Teil mit den erwähnten äußeren Mängeln zusammenhing, 
zum größeren Teil aber daher rührte, daß im Verlaufe der Jahrhunderte 
die Gebete weit über das ursprüngliche Maß hinaus angewachsen und 
überdies mit zahlreichen Piutim belastet worden waren. Es war un- 
möglich, den Sinn der Piutim zu erfassen, auch manche Stücke unter 
den Stammgebeten blieben dem Laien unzugänglich. Je mehr aber 
die Kenntnis der hebräischen Sprache zurückging, desto schwieriger 
wurde das Verständnis selbst der einfachen Gebete und der Schrift- 
vorlesungen; besonders das weibliche Geschlecht, das mehr als früher 
am Öffentlichen Gottesdienste sich zu beteiligen wünschte, blieb hinter 
den Anforderungen an die hebräischen Sprachkenntnisse stark zurück. 
Die natürliche Folge war der Wunsch nach Kürzung des Gottes- 
dienstes, nach Beseitigung der unverständlichen Gebete und Piutim, 
nach Einführung ‚von Gebeten und belehrenden Vorträgen in der 
Landessprache. Über einen großen Teil dieser Forderungen wurde 
ebenfalls weitgehende Übereinstimmung erzielt. Die Predigt in der 
Landessprache ist in den Kulturländern von sämtlichen Richtungen 
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als eine wohltätige und segensreiche Einrichtung anerkannt und ein- 
geführt worden; wenn sie auch noch nieht ausnahmslos jede Schrift- 
vorlesung an Sabbaten und Festen begleitet, so findet sie doch regel- 
mäßig und in kurzen Zwischenräumen statt. Auch der Beseitigung 
der Piutim und der unverständlichsten Stücke der Gebetordnung 
haben sich schließlich nur jene wenigen Unversöhnlichen widersetzt, 
die in keinem Punkte eine Abweichung von Minhagbuche dulden. 
Selbst über Kürzungen an den Stammgebeten ließe sich bis zu einem 
bescheidenen Grade ein allgemeines Einverständnis erzielen. Ebenso 
wie die Predigt haben Gebete in der Landessprache Eingang in die 
Synagoge, für die Liturgie im engeren Sinne (S. 205) sogar die Billigung 
sämtlicher Richtungen gefunden. Wasüber die genannten Änderungen 
der herkömmlichen Gebetordnung hinausgeht, ist nur von Synagogen 
mit bewußt fortsehrittlicher Tendenz angenommen worden; dazu gehört 
die Verkürzung der Toravorlesung, die Verkürzung der einleitenden und 
des abschließenden Abschnitts des Murgengebets, die Unterbrechung der 
hebräischen Gebete durch solehe in der Landessprache. Auch diese Än- 
derungen haben bei einem großen Bruchteil der Gemeinden Anklang ge- 
funden. Erst auf einer weiteren Stufe der Reform beginnen dann wesent- 
liche Eingriffe in die Hauptstücke des Gebets bis zu jenen radikalen Um- 
gestaltungen, die von der überlieferten Art des Gottesdienstes wenig und 
von der hebräischen Sprache so gut wie nichts übrig gelassen haben. 

Die Reform im eigentlichen Sinne besteht nicht in der Kürzung 
der Gebete und der Zurückdrängung der hebräischen Sprache, sondern 
in jenen Veränderungen des Textes, die aus dogmatischen Rücksichten, 
aus der Bestreitung oder verschiedenen Auslegung religiöser Lehren 
hervorgegangen sind. In der Hauptsache handelt es sich um die 
Lehre von der leiblichen Auferstehung und um den Glauben an den 
persönlichen Messias, mit dessen Erscheinen nach der in den Gebeten 
vertretenen Anschauung die Wiederherstellung des Tempels und des 
Opferdienstes, die Sammlung der Zerstreuten Israels und ihre Zurück- 
führung nach Zion verknüpft ist. Im Gegensatz zu den vorerwähnten 
Forderungen, denen fast alle Schichten Verständnis entgegenbrachten, 
sind die dogmatischen Bedenken hauptsächlich von theologisch ge- 
bildeten Männern vertreten worden; großer Popularität haben sie sich 
nicht erfreut, über das Maß der bereits im Hamburger Tempel durch- 
geführten Änderungen hinaus haben sie in weiteren Kreisen niemals 
besunderes Interesse gefunden. 
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In diesem Zwiespalt zwischen den Bestrebungen der Theologen 
und dem Verständnis der Gemeinden liegt ein wichtiger Grund dafür, 
daß die Erfolge der Reformbewegung zu dem Aufwand an Mühe und 
Kraft, zu den Erschütterungen des Gemeindelehens in keinem rechten 
Verhältnis stehen. Die Führer der Reformbewegung haben in ihrer 
idealistischen Begeisterung den Blick für die realen Verhältnisse ver- 
loren, sie haben den allgemeinen Fortschritt ihrer Zeit, nicht minder aber 
den Aufschwung der religiösen BildUng unter den Juden gewaltig 
überschätzt. Ebensowenig wie der Völkerfrühling des Jahres 1848 
die erhoffte Zeit vollendeten Menschentums eingeleitet hat, ebenso- 
wenig haben die in den Rabbinerversammlungen vertretenen An- 
schauungen eine tiefgehende Erleuchtung unter den Glaubensgenossen 
bewirkt. Die dünne Oberschicht der Gebildeten, die sich jene Theorien 
zu eigen machte, war durch die allgemeinen Kulturinteressen ausge- 
füllt, sie verhielt sich der religiösen Bewegung gegenüber ziemlich 
gleichgültig und bot eine Stütze von geringer Tragkraft. Die breiten 
Massen hingegen, deren Leben in den Anschauungen und Formen der 
Vergangenheit verankert war, gingen leer aus; die theologische Reform 
vermochte nicht sie fortzureißen, ihre dogmatischen Entscheidungen 
besaßen nicht die Kraft, Begeisterung zu erwecken. Die Zeitverhält- 
nisse waren überdies sehr ungünstig, sie stellten den Menschen auf 
die Jagd nach Erwerb und Genuß ein, entfernten ihn weit von der 
Verfolgung des messianischen Ideals. Es zeugt von Mut und Tatkraft, 
daß die Reformer, ohne sich in langen theoretischen Erwägungen zu 
ergehen, rasch zugriffen und im Vertrauen auf ihr Beispiel und ihre 
Lehre das Leben umzugestalten versuchten, aber die Nachteile des 
überstürzten Vorgehens blieben nicht aus. Es wurde mit kühl ab- 
wägendem Verstande reformiert, dem nüchternen Rationalismus viel’ 
von der Poesie und dem stimmungsvollen Gehalt des Gottesdienstes 
geopfert. Die wissenschaftliche Begründung der neuen Auffassungen 
hatte erst kurze Zeit vorher begonnen, die Theologie legte sich in der 
Eile auf Anschauungen fest, die der Forschung keineswegs für alle 
Zeiten standhielten und in den Gemeinden auf entschiedenen Wider- 
stand stießen. Die Geschichte hat über alle radikalen Umwälzungen 
ihr Verdikt gefällt, nur eine an die Vergangenheit anknüpfende, stetige 
Entwicklung als berechtigt erwiesen. 

Die Fehler, welche am Anfange der Bewegung gemacht wurden, 
haben dauernd ihre Entwicklung geschädigt, wenn auch die Anzeichen 
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sich mehren, daß die Lage sich günstiger gestaltet. Es bleibt, der 
Arbeit genug zu tun; mit der Änderung und Zusammenstreichung 
der Gebete ist wenig erreicht, wenn nicht zugleich Begeisterung und Ver- 
ständnis für den Gottesdienst geweckt wird. Daran aber hat es bisher am 
meisten gefehlt, von ihren hervorstechendsten Zielen ist die Reform- 
bewegung am weitesten entfernt geblieben. Es ist ihr nicht gelungen, 
die angestrebte Freiheit in die gottesdienstlichen Formen zu bringen, 
dazu mangelte es ihren Anhängern an Verständnis, an liebevoller Ver- 
tiefung. Auch der Gefahr der Veräußerlichung ist der reformierte Gottes- 
dienst nicht entgangen, sein Progranım ist eine nicht minder starke Bin- 
dung geworden, wie die der alten Gebetordnungen. Endlich hat die Be- 
fürchtung, die vor hundert Jahren an den Anfängen der Bewegung aus- 
gesprochen wurde, sich in erschreckender Weise erfüllt; die Ver- 
trautheit mit dem Gottesdienste hat trotz seiner Vereinfachung nicht 
zugenommen, die Gleichgültigkeit gegen seine Einrichtungen ist ge- 
wachsen, sie ist gerade dort mit am größten, wo den Forderungen 
nach zeitgemäßen Umgestaltungen am meisten Rechnung getragen 
wurde. Darin aber liegt die wichtigste Aufgabe für die Zukunft, die 
alte Begeisterung für den Gottesdienst, die Innigkeit der Gebetstimmung 
wieder zu erwecken. Der Gottesdienst muß wieder werden, was er den 
Vätern gewesen: der Mittelpunkt des religiösen Lebens, eine Stätte 
religiöser Sammlung wud Weihe. 


D. Ill. Abschnitt: 
Organisation des jüdischen Gottesdienstes. 


Kap. I. Die Gottesdienstlichen Gebäude. 


8 48. Namen, Alter, Verbreitung und Lage der Bethäuser. 


Literatur: Löw Leopold, Der synagogale Ritus in MS XXXIIL, 1884, 
S. 97 ff. — Ges. Schr. IV, 1ff.; Synagogale Ältertümer, Plan und Kol- 
lektaneen das. V, 21—36. 93; Hoffmann D., Die Synagogen in Altertum 
in Isr. Mon. 1899, S. 5fl.; Schürer, Geschichte II, 497 ff., IT, Tiff.; 
Bacher, Art. Synagogue in Hastings, Diet. of the Bible IV, 636 ff.; in 
JE XI, 618 ft. 

1. Der Gottesdienst war nicht an bestimmte Örtlichkeiten und 
Gebäude gebunden, es konnte ein jeder wie Daniel in seinem Zimmer 
(sn5y 611) für sich allein (mm ‚vaxy 7%22 12%3) beten, die Vor- 
lesungen und Belehrungen hingegen forderten eine Öffentlichkeit, 
eine Gemeinde. Es ist einleuchtend, daß die Gemeinde sich stets an 
demselben Platze versammelte, daß ein Raum für die gottesdienst- 
lichen Zwecke hergerichtet wurde. Der älteste Name, der dafür üblich 
war, knüpft an das biblische Dy1 n*3 (Jer. 398) an, worunter in vor- 
exilischer Zeit ein öffentliches Gebäude verstanden wurde. Der Name 
erhielt sich im Volksmunde recht lange, noch gegen Ende des 2. Jahr- 
hunderts unsrer Zeitrechnung war N8%y n%2 ein populärer Ausdruck; 
der Gebrauch des Wortes war allerdings damals bei den Gelehrten ver- 
pöntundgalt als Todsünde (b. Schabb. f. 32a). Eine andere biblische Be- 
zeichnung ist 7>9n n°2 (Jes. 567), der zweite Tempel soll ein Bet- 
haus für alle Völker werden. Nach allgemeiner Annahme bezieht 
sich auch >8 "vn (Ps. 748), vielleicht auch ya r»a (Hi 30 23), 
auf die im Lande verbreiteten Stätten für gottesdienstliche Versamm- 
lungen; sicher ist, daß Aquila das Wort so aufgefaßt und durch owweywyas 
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wiedergegeben hat. Dieser griechische Ausdruck ist schließlich der 
gebräuchliehste und verbreitetste geworden. In LXX entspricht er 
dem biblischen 777, dem Worte für Gemeinde. In den Targumim 
wird das Nomen 777 durch xN%>>, die Verben SSrpr1 und HoX durch 
0:2 wiedergegeben, davon heißt das Versammlungshaus der Ge- 
meinde 87223 2, prägnant auch xnw:>. Da der Stamm auch in 
der hebräischen Form D2> vorkommt (Esth. 416), wird im nach- 
biblischen Wortschatz auch NMo:> im Sinne von Versammlung ge- 
braucht; das für „ottesdienstliche Versammlungen dienende Ge- 
bäude heißt daher no) m"2, plur. M1o5> ına. Derselbe Wechsel 
im Sprachgebrauch liegt bei ovvayoym vor. Es bezeichnet ursprüng- 
lich wie sn%2> die Gemeinde, wird daher auch zur Benennung von 
Vereinen gebraucht, heißt aber schließlich ebenfalls Versammlungs- 
stätte der Gemeinde, gottesdienstliches Gebäude. Das Wort ist als 
Fremdwort durch Vermittlung des Lateinischen ins Italienische, 
Französische, Deutsche, Englische übergegangen, im Spanischen liegt 
es in der Bildung Esnoga vor. 

Unter den hellenistischen Juden finden wir am häufigsten die 
men m72 (LXX olxog zig zrooosuy7g) entsprechende Bezeichnung 
77E00EVXN, 7200SEVATNnQLOv, wovon Juvenal sogar ein lateinisches 
Proseucha bildet. Der Unterschied im Sprachgebrauch zwischen Pa- 
lästina und der griechischen Diaspora wird besonders klar, wenn Philo 
von den Essäern hervorhebt, daß sie ihre heiligen Stätten auwvaywyai 
benennen. Ganz vereinzelt findet sich oaßßareiov, was auf die 
Zusammenkünfte an jedem Sabbat hinweist und im syrischen n3 
ST RnaD, plur. “77 920 n92 seine Parallele hat. Heiden be- 
dienten sich zur Bezeichnung der jüdischen Bethäuser auch des Aus- 
drucks z« iega, den sie für ihre Tempel anzuwenden pflegten. Bei 
den arabisch sprechenden Juden lebte Hno>7 n72 im o>bN fort, 
dem Sinne entsprach auch 77%4, das sich als aljama in Urkunden 
aus der Provence findet; Makrizi gebraucht jedoch auch das dem 
son n2 entsprechende Salawat. In Sizilien war im Mittelalter 
die Bezeichnung Meskita verbreitet, die dem arabischen 100 = 
Moschee entsprach; auch die Falaschas nennen ihre Bethäuser Mesgid, 
wahrscheinlich ist das eine alte Bezeichnung, die auf das in neu ent- 
deckten Texten vorkommende AYInrwn n92 zurückgeht. Die Türken 
nennen die Bethäuser Havras, was aus dem hebräischen Wort für 
Verein (27) genommen ist. 
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In romanischen und slavischen Ländern sowie in Ungarn wurde 
die Bezeichnung des Bethauses an das lateinische templum ange- 
lehnt, daneben aber kommen auch andere Benennungen wie Synagoge 
oder das Äquivalent von Bethaug vor. In Rom bezeichneten die Juden 
ihre Gemeinschaft wie die anderen Nationalitäten als Schola, die älteste 
Nachricht darüber liegt aus dem Jahre 1111 vor. Daher kam es, dab 
ihre Versammlungsstätten in Italien schola, in DeutschlandSchule, 
Schul hießen; Luther übersetzt ovvayoyn im N.T. meist durch 
Schule, und in der jüdisch-deutschen Mundart heißt das Gotteshaus 
bis heute Schul. Vor einem Jahrhundert wurde für moderne Bet- 
häuser der Name Tempel beliebt, in Österreich hat sich diese Be- 
zeichnung vielfach eingebürgert, in Deutschland wird der Name Syn- 
agoge vorgezogen. 

2. Wann zuerst ständige Bethäuser errichtet worden sind, wissen 
wir nicht; die Anschauungen darüber hängen zum Teil mit der Auf- 
fassung der erwähnten Namen zusammen. Wenn man, wie die alte 
jüdische Tradition, bereits in 577 n12 ein Bethaus erblickt, müßte 
die Einrichtung vorexilisch sein. Da wir aber in vorexilischer 
Zeit sonst nirgends von einem regelmäßigen Gottesdienste der Ge- 
meinde und damit zusammenhängenden Gebäuden erfahren, da auch 
in dem Namen an sich keinerlei Hinweis auf die Verwendung als 
Bethaus liegt, ist die Annahme nicht aufrecht zu erhalten. Hingegen 
ist es sehr wahrscheinlich, daß für die gottesdienstlichen Versamm- 
lungen im Exil (ob. S. 235) besondere Stätten geschaffen wurden. 
Wo ein Prophet wohnte wie Ezechiel, bildete sein Haus den natür- 
lichen Mittelpunkt (vgl. z. B. Ez. 81), an anderen Orten hingegen 
mußten Versammlungsstätten gesucht werden. In talmudischer Zeit 
führte man das Alter einiger babylonischer Synagogen, wie der in 
Schefitib (A'n"2%) bei Nehardea und in Huzel, direkt auf die Zeit der 
Exulanten zurück. Mit der Verbreitung des gemeinsamen Gottesdienstes 
in Palästina, besonders nach dem Auftreten Esras, nahmen dann die 
Synagogen im Lande zu, und in der Zeit der syrischen Bedrängnis, 
aus der Ps. 74 stammt, werden bereits „alle Versammlungsstätten 
Gottes‘ durch Feuer zerstört. 

Die ältesten datierten Nachrichten über das Vorhandensein 
von jüdischen Bethäusern stammen aus Ägypten. Eine Inschrift 
aus Schedia bei Alexandrien berichtet von der Widmung der Pros- 
euche der Juden für den König Ptolemäus III Euergetes (247—221) 
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und die Königin Berenike. Auch auf einer anderen Inschrift und einem 
Papyrus, die noch aus dem 3. Jahrhundert stammen, wird der jüdischen 
Proseuchen in Ägypten gedacht, so daß ihr Vorhandensein um die 
Mitte des 3. Jahrhunderts nicht zu bezweifeln ist. Betrachtet man 
das Bethaus in Schedia als eine Filiale der großen Proseuche in Alex- 
andrien, dann müßte diese noch eine ganze Weile älter und kurz nach 
der Einwanderung der Juden in die aufblühende neue Stadt errichtet 
worden sein. Es ist behauptet worden, daß die Institution der Svn- 
agoge in den hellenistischen Ländern entstanden und erst 
von dort in Palästina eingeführt worden ist. Das widerspricht jedoch 
allen sonst bekannten Tatsachen; ‘die vollständige Abhängigkeit der 
alexandrinischen Juden in religiösen Fragen vom Mutterlande weist 
darauf hin, daß die Entwicklung umgekehrt war, daß die in Palästina 
längst verbreiteten Synagogen nach Ägypten übertragen wurden. 
Wir sehen aus den genannten Zeugnissen, in wie früher Zeit das ge- 
schah. Die Ausbreitung der Synagogen erfolgte mit erstaunlicher 
Schnelligkeit, überall wohin Juden wanderten, ahmten sie die neue 
Einrichtung nach. Strabos Wort, daß es keinen Platz in der otxovuevn 
gibt, der nicht das Geschlecht der Juden aufgenommen hat und von 
ihm eingenommen wird (um 85), dürfen wir auch auf die Synagogen 
anwenden. Wo eine einigermaßen beträchtliche Zahl von Juden wohnte, 
schritt sie zur Gründung einer religiösen Gemeinde und eines Bet- 
hauses. Daher finden wir noch vor dem Untergange des jüdischen 
Staates nicht nur in Palästina, sondern auch in der Diaspora aller 
Orten Bethäuser, zumal aus der griechisch-römischen Welt besitzen 
wir zahlreiche Nachrichten über die Existenz von Synagogen. Jo- 
sephus spricht von den Synagogen in Dora, Tiberias, Cäsarea, Antio- 
chien, die Evangelien von denen in Nazareth und Kapernaum, die 
Apostelgeschichte von denen in Jerusalem, Damaskus, Salamis auf 
Cypern, Antiochien in Pisidien, Ikonium, Philippi in Makedonien, Thes- 
saloniche, Beröa, Athen, Korinth, Ephesus. In den verschiedensten 
Orten und Gegenden Ägyptens bezeugen Papyri und Inschriften das 
Vorhandensein der Synagogen, in Rom werden sie durch die Grab- 
schriften der Katakomben belegt; überall vom persischen Meere bis 
zu den Säulen des Herkules, wo Juden wohnten, treffen wir Spuren 
jener neuartigen Mittelpunkte für ihr religiöses Leben. Für Philo 
und Josephus galten sie als uralte Institutionen aus mosaischer Zeit 
und auch die rabbinische Tradition in den Targumim versetzt sie in 
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die Anfänge des israelitischen Volkes zurück. Das Christentum konnte 
seine Propaganda überall an die Synagogen anknüpfen, sie waren nicht 
nur „fontes perseeutionum“, wie Tertullian sie nennt, sondern auch, 
wie Harnack schreibt, „die wichtigsten Voraussetzungen für die Ent- 
stehung und das Wachstum christlicher Gemeinden im Reiche“. Die 
Errichtung von Synagogen hat in nachchristlicher Zeit nicht still- 
gestanden. Solange das Staats- oder Kirchengesetz es nicht verbot, 
sind sie überall, wohin Juden kamen, entstanden, und selbst, wo sie 
nieht gestattet waren, wurden contra legem im geheimen Stätten für 
das Gebet begründet. So ist es bis auf den heutigen Tag geblieben, 
die Synagoge ist die ständige Begleiterscheinung der jüdischen Ge- 
meinden auf dem ganzen Erdenrunde. 

3. In Palästina gehörten die Synagogen zum Stadtbilde, sie wurden 
mitten in der Stadt erbaut, da wo es am geeignetsten schien. In der 
Diaspora scheint das nicht der Fall gewesen zu sein, Paulus findet 
in Philippi die Synagoge außerhalb der Stadt an dem Flusse (2&w 
vns zeihng zragd zrovauov ov Evowilouer 7egogeuyyv eivaı Akt. 1613). 
War es Zufall oder Absicht, daß die Synagoge hier am Wasser 
lag? Josephus berichtet auch von einem Volksbeschluß der Bürger 
von Halikarnaß, wahrscheinlich aus Cäsars Zeit, durch welchen den 
Juden gestattet wurde, nach der Väter Sitte am Meere Synagogen 
zu bauen (z.g00Evyag zroLsiodaL 705 Ti, Fahroon xara TO cargiov 
&%og Ant. XIV 1023). Auch die auf einem Papyrus aus dem ägyp- 
tischen Tebtynis vom Ende des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts 
erwähnte zrgogeuy) ro» Tovdalov lag am Wasser. Die rabbi- 
nischen Quellen erwähnen nur, daß der Ort, an dem sich Gott den 
Propheten außerhalb Palästinas geoffenbart hat, stets am Wasser 
gelegen war. Von einer Vorschrift, Synagogen am Wasser anzulegen, 
wissen sie nichts, in Palästina waren die Bethäuser auch nicht am 
Wasser, und dem Bedürfnisse des Händewaschens vor den Gebeten 
genügten sicher ein Brunnen oder ein Wasserbecken, wie es noch heute 
jede Synagoge und jede Moschee enthält, besser als die Nähe des 
Flusses oder des Meeres. Es ist sehr unwahrscheinlich, daß selbst in der 
Diaspora die Synagogen überallam Wasser lagen. Was die Bet- 
häuser in Rom anlangt, so ist es kaum von einem einzigen wahrschein- 
lich, daß ein Fluß in der Nähe war. Auch von der großen Basilika in 
Alexandrien wird es nicht berichtet und, daß die zahlreichen in der 
Stadt Alexandrien zerstreuten Synagogen sämtlich am Wasser gelegen 
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haben sollen, ist kaum anzunehmen. Es dürfte selbst: in der Diaspora 
keine einheitliche Norm darüber bestanden haben. In den jüdischen 
Quellen ist nicht vor dem 14. Jahrhundert die Rede davon, erst 
Jakob b. Ascher hebt hervor, daß esratsam ist, am Wasser zu beten, 
und im letzten Jahrhundert rühmt Chajim Palaggi in Smyrna (1788 
bis 1869) als besonderen Vorzug der Synagogen in Konstantinopel, 
daß sie am Wasser liegen, fügt jedoch zur Entschuldigung sofort hinzu, 
daß die Empfehlung, am Wasser zu beten, sich nur auf die Privat- 
andacht bezieht. Nirgends ist auch, soviel wir wissen, ein Gewissens- 
konflikt dadurch entstanden, daß die Synagogen nicht unmittelbar 
neben einem Wasser lagen. DR 

Die andere Ortsangabe für die Synagoge in Philippi, daß sie sich 
vor dem Tore befand, dürfte nicht auf Zufall beruhen, in der Regel 
werden in der Diaspora die Synagogen außerhalb der Stadt gelegen 
haben. Innerhalb der Städte, wo Götzentempel waren, vermied man es 
zu beten; nur da, wo eigene Judenviertel bestanden, wie in Alexandrien, 
blieb man in denselben. Völlig gleichmäßig wird das Verfahren jedoch 
kaum gewesen sein, Ausnahmen kamen immer vor; in Korinth z. B. 
kann die Synagoge schwerlich außerhalb der Stadt gestanden haben, 
wenn das Haus des Titius Justus, in dem Paulus abstieg, sich un- 
mittelbar neben ihr befand (Akt. 187). In Rom, wahrscheinlich auch 
in anderen Städten, war es durch Gesetz verboten, fremde Kultstätten 
innerhalb des Pomeriums anzulegen. — Auch in Babylonien las 
höchstwahrscheinlich eine ähnliche Schwierigkeit vor. Es ist anzu- 
nehmen, daß die persischen Feueranbeter die jüdischen Gotteshäuser 
nicht innerhalb der Stadt dulden wollten (anw3> 2 "no np bh. 
Joma 10a), und daß sie infolgedessen weit weg erbaut werden mußten. 
Im Talmud gilt eine der Stadt nahe Synagoge (Rn>no NAW22 92 
b. Kidd. 73b) als Ausnahme, die Entfernung war das Gewöhnliche. 
So spricht auch der Midrasch davon, daß man zur Synagoge weit 
hinauszieht, sich den Weg einteilt und stückweise zurücklegt (822) 83 
»>3723 Tanch. I, S. 61b). Bei Regenwetter und brennendem Sonnen- 
schein flüchtet man sich bisweilen in die Synagogen (obwohl das als 
verboten gilt), weil kein anderer Schutz in der Nähe zu finden ist 
(b. Meg. 28b). Sehr häufig werden Maßregeln genannt, die in der 
Befürchtung, die Andächtigen allein oder in geringer Anzahl in den 
Bethäusern zurückzulassen, ihren Ursprung haben. Im Mittelalter 
begegnet uns von Raschi an bei allen Lehrern der deutsch-französischen 
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Schule die Anschauung, daß die Synagogen in Babylonien außerhalb 
der Städte auf den Feldern lagen; sie muß auf direkte Tradition zurück- 
gehen, denn aus eigener Erfahrung kannte man Feldsynagogen nicht, 
und die Annahme tritt mit zu,großer Bestimmtheit auf, als daß sie aus 
bloßer Kombination hervorgegangen sein könnte. Sicherlich aber hat 
es auch in Babylonien an Ausnahmen nicht gefehlt, es muß auch 
Synagogen innerhalb der Städte gegeben haben. 

4. Die Synagogen der Diaspora standen unter staatlichem Schutze. 
In Ägypten waren sie dem Könige gewidmet und als unverletzlich er- 
klärt; Inschriften dieses Inhalts aus älterer Zeit werden, wenn sie 
schadhaft geworden sind, durch die Behörden später erneuert. In der 
Synagoge zu Schefitib bei Nehardea soll sogar das Bildnis (RONT:R) 
des Königs aufgestellt gewesen sein, wahrscheinlich handelt es sich 
dabei ebenfalls um eine Widmung, und nur darum galt das Gotteshaus 
nicht als entweiht. Auch die Synagoge von Kasiun im nördlichen 
Galiläa ist nach einer dort gefundenen Inschrift „zum Wohle des 
Kaisers Septimius Severus und seiner Söhne Caracalla und Geta“ er- 
richtet (um 197). Eine andere Art der Ehrung war auch die Benennung 
des Gotteshauses nach dem Kaiser (suvayoyn Avyovoryolwv, NMP22 
O7770N87). Die chinesischen Juden von Kai-Fung-Fu hatten in der 
Mitte des Betraums einen Tisch, auf dem in goldenen Lettern der 
Name des Kaisers nebst einem Gebet für "sein langes Leben ein- 
gezeichnet war. ö 

Da den Juden freie Ausübung ihres Kultus gewährt war, standen 
die Synagogen unter dem Schutze des Gesetzes. Wer sie zerstörte oder 
gewaltsam entweihte, verfiel strenger Strafe, meist erfolgte auch die 
Verurteilung zum Schadenersatz. Vom patristischen Zeitalter an 
fehlte es nicht an christlichen Geistlichen, die ein frommes Werk darin 
erblickten, Synagogen zu zerstören oder in Kirchen umzuwandeln. 
Die letzten weströmischen Kaiser mußten wiederholt wegen solcher 
Ausschreitungen Strafen verhängen. Auch Papst Gregor der Große 
erklärte die gesetzwidrige Vernichtung oder Besitzergreifung einer 
Synagoge für strafwürdig; wenn er auch der Meinung war, einen einmal 
als Kirche geweihten Raum nicht wieder herausgeben zu dürfen, so 
trat er doch dafür ein, daß die Juden eine volle Entschädigung erhielten. 
Die erste gewaltsame Umwandlung einer Synagoge in eine Kirche 
erfolgte in Byzanz, im byzantinischen Reiche wurde diese Ungerechtig- 
keit zum staatlichen Grundsatz erhoben, bei der Erorberung des 
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Vandalenreiches 535 gab Kaiser Justinian den Befehl, aus den zahl- 
reichen Synagogen Kirchen zu machen. Das Beispiel fand im Mittel- 
alter, besonders in romanischen Ländern, Nachahmung; in Spanien 
stehen noch heute zahlreiche Kirchen, die einst Synagogen waren, 
darunter die beiden monumentalen Bauten von El Transito und 
S. Maria la Blanca in Toledo, die wegen ihres hohen architektonischen 
Wertes neuerdings auf Staatskosten restauriert und zum National- 
eigentum erklärt wurden. In Deutschland verfuhr man meist so, daß 
bei Vernichtung der jüdischen Gemeinden die Synagogen zerstört und 
auf ihrem Platz eine Kirche gebaut wurde. Das letzte Beispiel einer 
derartigen Verwendung von Synagogen auf deutschem Boden fand 
in Wien statt, wo Leopold I. am 18. August 1670 die Synagoge „als 
eine Mördergrube, zum Hause Gottes hat aufrichten lassen‘, wie eine 
Inschrift geschmackvoll berichtet. Nicht selten geschah es, daß in 
Zeiten der Gefahr die Gemeinden sich in ihrem Gotteshause ver- 
sammelten, Feuer daran legten und mit ihm zusammen in den Flammen 
den Tod fanden. 

5. Die Zahl der Synagogen war in manchen Städten beträchtlich; 
da es meistens kleine Gebäude waren, erwies sich bei einer größeren 
jüdischen Bevölkerung eine stattliche Anzahl als notwendig. Auch 
andere Gründe führten dahin, man hatte z. B. besondere Synagogen 
für den Sommer und für den Winter (b. B. B. 3a). Aus Jerusalem wird 
übertreibend berichtet, daß zur Zeit der Zerstörung des Tempels 394 
oder gar 480 Synagogen dort waren, eine ähnliche unwahrscheinliche 
Ziffer wird von Better angegeben, aber immerhin werden auch in zu- 
verlässigen Berichten hohe Zahlen überliefert. So wird von 13 Syna- 
gogen erzählt, die um 300 in Tiberias vorhanden waren, Philo erwähnt 
das Vorhandensein einer großen Anzahl Proseuchen in Alexandrien, 
und nm Rom sind uns jetzt durch die Gräberinschriften bereits 11 Ge- 
meinden aus der Kaiserzeit bekannt. Unter heidnischer Herrschaft 
war die Freiheit, Gemeinden und Synagogen zu gründen, unbeschränkt. 
Die christlichen Kaiser von Theodosius II. (408 bis 450) an haben nicht 
mehr gestattet, neue Synagogen zu erbauen, und nur noch die Freiheit 
gelassen, die alten auszubessern. Die kirchliche Gesetzgebung be- 
stimmte dann, daß die Juden einer Stadt nie mehr als ein e Synagoge 
besitzen durften. Sie traf sich darin mit der mohammedanischen, 
denn auch nach Omars Bestimmungen war es verboten, mehr als eine 
Synagoge in einer Stadt zu erbauen, in Wirklichkeit aber wurden sehr 
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viele Ausnahmen geduldet. Die staatliche Gesetzgebung hat überall, 
wo Judenordnungen unter dem Einflusse kirchlichen Geistes entstanden, 
an der Beschränkung festgehalten, erst als mit der Neuzeit die Ge- 
wissensfreiheit zum Grundsatz\erhoben wurde, konnte die alte Praxis 
wieder hergestellt werden. 

6. Die Synagogen galten als Heiligtümer im Kleinen (uyn wpn), 
sie hatten heiligen Charakter, d. h. man durfte sie für andere Zwecke 
als die des Gottesdienstes oder der Belehrung nicht verwenden. Man 
durfte sie nicht einmal betreten, wenn man nicht beten wollte, sie 
nicht als Durchgang benutzen u. dgl. Diese Bestimmungen wurden 
jedoch nicht mit voller Strenge durchgeführt, oder die Synagoge 
muß, abgesehen von dem Raume, der zum Gebet diente, Nebenräume 
enthalten haben, deren anderweitige Verwendung gestattet war. 
Denn die Synagogen waren nach allem, was wir wissen, Gemeinde- 
häuser im weitesten Sinne des Wortes. Außer den Gebetsversamm- 
lungen wurden in ihnen z. B. Leichenfeiern für hervorragende Männer 
und Frauen gehalten. Der Talmud nennt eine XN7%97 xnW2> d. h. 
Revolutionssynagoge in Cäsarea; übereinstimmend damit” berichtet 
Josephus, daß während des jüdischen Krieges dort politische Zu- 
sammenkünfte stattgefunden haben. In Pantikapäum, dem heutigen 
Kertsch auf der Krim, findet die Freilassung eines Sklaven im Jahre 81 
in der Synagoge (erri_ r7g zroooevyig) Statt. Ferner wird im Tal- 
mud häufig berichtet, daß Rechtsakte und richterliche Funktionen im 
Synagogengebäude vollzogen werden, wahrscheinlich nicht im Bet- 
raume, sondern in dafür bestimmten besonderen Zimmern (vgl. S. 468f.), 
aber als Mittelpunkt des sozialen Lebens eignete sich die Synagoge 
sehr gut für Ankündigungen aller Art. Josua b. Levi (3. Jahrh.) bean- 
spruchte für die Gelehrten das Recht der Benutzung des Synagogen- 
gebäudes und danach wurde in Palästina vielfach gehandelt (j. Meg. III, 
4 1.74 a). Auch Wohnräume für den Küster waren häufig mit der 
Synagoge verbunden. In Babylonien dienten die Nebenräume als 
Herberge für durchreisende Fremde. Die wichtigste Verwendung 
fanden die Synagogengebäude für Schulzwecke, von der ältesten Zeit 
an war es üblich, an die Synagoge Räume für den Unterricht anzu- 
schließen, Schule und Synagoge wurden auf diese Weise untrennbare 
Begriffe. 

Im Mittelalter wurde die Synagoge für den Juden nicht bloß der 
Ort des Gebetes, sondern geradezu die Stätte des gesamten Gemeinde- 
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lebens. Die Synagogen und ihre Nebenräume dienten daher nicht nur 
der Gemeindeverwaltung, sie wurden wie in alter Zeit auch für Mit- 
teilungen und Aufgebote aller Art verwendet, die Regierungsbehörden 
forderten vielfach, daß Ankündigungen an dieser Stätte erfolgten, welche 
die Gewähr für die weiteste Öffentlichkeit bot. Auch die Eide mußten 
von den Juden in der Synagoge geleistet werden. Eine eigenartige 
rechtliche Funktion wurde den Synagogen zugewiesen; wer glaubte, 
ein Unrecht erfahren zu haben, ohne daß ihm von seiten der Behörden 
eine hinreichende Sühne zuteil geworden war, hatte die Befugnis, den 
Gottesdienst in der Synagoge zu unterbrechen und dessen Fortsetzung 
solange zu verhindern, bis ihm Gerechtigkeit wiederfahren wäre; 
selbstredend wurde dieses Mittel häufig mißbräuchlich angewendet und 
es mußten strenge Maßregeln dagegen getroffen werden. Die Schule 
fand im Mittelalter wie in alter Zeit sehr häufig im Gebäude der Syn- 
agoge Unterkunft. Im großen undganzen ist es bis in die Gegenwart 
so geblieben, daß neben den Beträumen in zahlreichen Fällen auch die 
Schule und die Verwaltung der Gemeinde im Gebäude der Synagoge 
untergebracht wird. 


8$ 49. Bauart der Bethäuser. 


Literatur: Löw, Hoffmann, Bacher das.; Krauß, Die galiläischen 
Synagogenruinen. 

1. Es war nicht erforderlich, für die Zwecke des Gottesdienstes 
ganze Häuser bereit zu stellen, es genügte ein Raum, in dem die Ge- 
meinde ungestört ihre Andacht zu verrichten in der Lage war; nament- 
lich in der Diaspora wird in den meisten Fällen zuerst ein Privat- 
haus für die gottesdienstlichen Versammlungen verwendet worden 
sein, ehe es zur Gründung und zum Bau einer Synagoge kam. In 
der Gestaltung des Baues war die Gemeinde vollständig frei. Die 
Mischna enthält keine einzige Bestimmung über die Erforder- 
nisse der gottesdienstlichen Gebäude, die Tosefta nicht mehr als zwei, 
die eine bezieht sich auf den Platz, die andere auf die Orientierung 
. des Gebäudes. Für die Anlage gilt die Vorschrift, daß die Synagoge 
am höchsten Punkte des Ortes (77 >0 72132) erbaut werden soll. 
Die Orientierung soll derart sein, daß der Eingang an der Ostseite 
liest, die Gemeinde sich nach Westen zu wendet (Tos. Meg. IV 22, 


23 8. 22715 1f.). 
Die Bibel berichtet von Daniel, daß im Obergemache seines 
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Hauses, in dem er betete, die Fenster nach Jerusalem hin gerichtet 
waren (611). Daran anknüpfend schreibt eine Baraita für diePrivat- 
andacht vor, sich in der Diaspora nach dem heiligen Lande, in 
Palästina nach Jerusalem, ingerhalb der Stadt nach dem Tempel, 
auf dem Tempelberge nach der Richtung des Allerheiligsten hin zu- 
wenden, derart, daß das ganze jüdische Volk sich beim Gebete nach 
ein und demselben Punkte richtet (b. Ber. 30a). Auch die Mischna 
setzt diese Bestimmung voraus (Ber. IV 4), wohlgemerkt aber nur 
für die Andacht des einzelnen; wie sie sich die Einrichtung der Bet- 
häuser denkt, sagt sie nirgends. 

2. Bei dem Mangel an Quellenmaterial über die Beschaffenheit 
der Bethäuser und ihre Bauart ist es von hoher Wichtigkeit, die vor- 
handenen Reste von Synagogengebäuden aus alter Zeit zu betrachten. 
Da kommen vor allem die elf Synagogenruinen in Galiläa in Be- 
tracht, deren immer mehr dem Verfalle ausgesetzte Trümmer vor 
nahezu einem Jahrzehnt durch eine Expedition der Deutschen Orient- 
gesellschaft einer eingehenden Untersuchung unterzogen wurden. 
Über das Resultat liegt vorerst nur eine vorläufige Mitteilung vor, 
die jedoch für unsere Zwecke genügt. Die Synagogen liegen in un- 
mittelbarer Nähe des Tiberias Sees um die Städte Meron, Tiberias und 
Kapernaum herum. Das hauptsächlichste Ergebnis der Forschung 
ist die Festlegung ihres Bauplans und die Feststellung, daß der Grund- 
riß sämtlicher Ruinen gleich ist: ein breites Mittelschiff mit einem 
Säulenumgang auf drei Seiten, der eine Empore trug. 

Von der größten Synagoge, der von Tell Hum, dem alten Kaper- 
naum, heißt es in dem Bericht: „Von den Umfassungsmauern des 
18 zu 24m großen Baues ist wenig erhalten, aber doch genügend, um 
die Gliederung aller Außenwände durch Pilaster, die Durchbrechung 
der Südmauer durch ein Hauptportal und zwei Nebenportale und der 
Östmauer durch eine Seitentür zu erweisen. Die Seitentür führte auf 
einen mit großen Platten ausgelegten Hof, dessen Abschluß nach Osten 
und Norden hin nicht mehr festgestellt werden konnte. Nach Süden 
hin ist ihm und der Synagogenfront eine 3,30 m breite und fast 2m 
hohe Terrasse vorgelagert, zu der von Westen eine Treppe mit 4, 
von Osten her eine Treppe mit 14 Stufen emporführte. Die schmale 
Brüstung der unüberdeckten Terrasse ist nur aus den Standspuren zu 
erschließen. Das Terrain fiel von Westen nach Osten ab, der östliche 
Teil der Terrasse und der Östhof erhoben sich auf wohlgefügtem 
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Quaderbau bis zu 3 m über Außenniveau. Vor beiden Treppen beginnt 
eine Pflasterung mit Basaltsteinen, die von der Osttreppe aus offenbar 
zu dem See hinabführte, der heute ca. SO m weit von der Synagoge 
liegt. 

Im Innern wurde ein an drei Seiten umlaufender Säulenumgang 
auf erhöhtem Stylobat festgestellt. Die Säulenstühle mit den ange- 
arbeiteten Basen stehen zum großen Teil noch in situ. Ursprünglich 
standen auf der Ost- und Westseite je 6, auf der Nordseite 2 quadra- 
tische Stühle für Vollsäulen, an den Ecken, die die Nordkolonnade 
mit der Ost- und Westkolonnade bildete, besondere Eekstühle für 
Pfeiler mit angearbeiteten Halbsäulen. Der Fußboden des 31/, m 
breiten Umgangs liegt in gleicher Höhe mit dem des 8m breiten 
Mittelschiffs. Beide waren mit großen Kalksteinplatten belegt. An 
den Längswänden zogen sieh zwei Bankreihen hin, deren obere an den 
Querwänden und zu beiden Seiten der Osttür mit einem Polster en- 
digte. In der Südwestecke ist das Polster erhalten und zeigt an der 
Vorderseite einen Kopf. 

Für den Aufbau des Innern wurden monolithe Säulenschäfte aus 
Kalkstein von 3,74 m Länge, korinthische Kapitelle und Epistylien 
mit angearbeitetem Fries von fast 3m Länge gefunden, die einer 
unteren Säulenstellung angehörten. Schäfte von etwas kleinerem 
Durchmesser, dazu gehörige Kapitelle ausWulst und Kehle und passende 
Epistylien stammen von einer oberen Säulenstellung. Balkenlöcher 
auf der Rückseite der Epistylien zeigen, daß der Umgang zweige- 
schossig war. Das Mittelschiffwaralsovon3Seiten 
voneiner Emporeumzogen. 

Von den Wänden der Emporen stammen wahrscheinlich die 
Stücke einer vortrefflich gearbeiteten Wandarchitektur, die sich aus 
Halbsäulen mit attischer Basis und korinthischem Kapitel, einem 
reich ornamentierten Fries, der über den Halbsäulen in Kröpfen vor- 
sprang, und einem Geison mit Sima zusammensetzte. Die zahlreich 
und zum Teil sehr gut erhaltenen Friesstücke zeigen in Kreisfeldern, 
die von Akanthuswerk umrahmt sind, den verschiedenartigsten 
Schmuck: Blätter, mannigfache Blüten, Rosetten, Steine, Penta- 
gramme und Hexagramme, zwei Traubensorten und Granatäpfel. Die 
in der Nähe der Nordwand gefundenen Friesstücke enthalten Tier- 
vorderteile von Löwen oder Lämmern, die aus Akanthusblättern 
hervorspringen, aber leider alle absichtlich abgeschlagen sind. Auf der 
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mit Akanthus und Palmetten verzierten Sima ist eine figürliche Dar- 
stellung erhalten geblieben: 2 Adler, die eine Girlande in den Schnäbeln 
halten, und ein Seepferd. 

Zahlreiche Steine einer klemeren Architektur scheinen von einer 
ädikulaartigen Dekoration der inneren Südwand zu stammen. Es 
gehören dazu Teile eines Giebels, 2 bis 3 Konchen, die innerhalb des 
Giebels angeordnet waren, und über die ein Tierfries im Bogen hinweg- 
ging, sowie gedrehte Säulchen mit korinthischen Kapitellen. Vielleicht 
rühren von dort auch Reste einer farbigen Stuckdekoration her, die 
unmittelbar vor der Front gefunden wurden. 

Die figürlichen Darstellungen der drei Türstürze sind nur nach 
den Umrissen zu vermuten; ein Adler und Girlanden tragende Eroten 
über dem Mittelportal, vier- und zweibeinige Tiere zwischen Palm- 
bäumen über den Seitenportalen. In der Mitte des westlichen Sturzes 
war eine Vase, in der Mitte des östlichen ein wohl von einem Adler ge- 
haltener Kranz. Zu dem Hauptportal gehören zwei Türkonsolen, die 
an der Frontseite mit einem Palmbaum dekoriert sind. Zu dem weiteren 
Aufbau gehört ein Fenster, das nach innen und außen von einem 
Giebel mit Konche überdeckt war und durch Gitterstäbe geschlossen 
wurde. Den oberen Abschluß der Front bildete offenbar ein großer 
Giebel, dessen horizontales, reich geschmücktes Gebälk nach Art der 
syrisch-römischen Architektur durch einen Bogen unterbrochen wurde. 
Die aus Akanthusblättern springenden Tiere des dazu gehörigen 
Frieses sind sämtlich abgeschlagen.“ 

Sehr bedeutsam wegen ihrer guten Erhaltung und als Zeichen 
für die Bauart in der Diaspora ist die SynagogenrumeinHammam- 
Lif, dem alten Naro, in Nordafrika in der Nähe von Karthago 
am Fuße des Djebel-bu-Kuruein. Aus den Ruinen läßt sich noch heute 
der Grundriß und die Anordnung des umfangreichen Gebäudes erkennen. 
Ein französischer Gelehrter beschreibt es wie folgt: „Der Bau bildete 
ein fast regelmäßiges Viereck von ungefähr 20 m Seitenlänge. Offen- 
bar waren ein Nebeneingang in der Mitte der Südostseite am äußersten 
Ende eines langen Ganges und eine Ausgangstür an der Nordwestseite 
vorhanden, aber die Hauptfassade, vor der sich ein Hof befand, stand 
im Südwesten. Die Fassade wurde von zwei Säulen geschmückt, auf 
denen, wie sich erkennen läßt, ein Giebel ruhte. Die monumentale Tür 
führte zu einer Säulenhalle, die rechts ein massives Mauerwerk enthielt, 
links zwei kleine Zimmer. Durch die Säulenhalle gelangte man in ein 
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gleich breites, aber weniger tiefes rechteckiges Vestibül. Links von 
der Vorhalle führte eine kleine Tür in ein Zimmer, gegenüber vom 
Haupteingang verband eine große Tür den Vorraum mit dem Betraum 
(sanetuaire). Auf der Schwelle befand sich eine Inschrift mit dem 
Namen der Stifter des Mosaiks. Der eigentliche Betraum war ein 
längliches Rechteck von 10 zu 6m Seitenlänge. Er zeigte im Westen 
eine runde Nische, die an den Mihrab der Moscheen erinnert. Der 
Fußboden war ganz mit Mosaik bedeckt, dessen Breitseite in drei 
Felder von verschiedener Ausdehnung geteilt war. Nahe am Eingang 
und im Hintergrunde waren Vögel, Vierfüßler, Blumen, Früchte, von 
Laubwerk umgeben, dargestellt. Däs Mittelstück des Mosaiks über- 
traf an Größe die beiden anderen zusammen, es war wiederum in drei 
Teile geteilt, die in entgegengesetzter Art, d. h. der Länge nach ange- 
ordnet waren. Oben sah man eine Landschaft am Wasser, Fische und 
Wasservögel, unten eime reine Landschaft, Palmen beschatteten eine 
Schale, und an den Henkeln standen zwei Pfauen einander zugekehrt. 
In dem mittleren Teile befand sich innerhalb einer Umrahmung von 
Schwalbenschwänzen zwischen zwei siebenarmigen Leuchtern und 
anderen Kultusgegenständen eine Widmungsinschrift, die den An- 
dächtigen Kunde davon gab, daß der Mosaikboden des Heiligtums 
auf Kosten einer Dame mit Namen Juliana hergestellt worden war. 

Im Nordwesten des Betraumes, aber ohne Verbindnug mit ihm, 
hinter der Nische breitete sich ein großes rechteckiges Zimmer aus, das 
nach außen gerichtet war. In der Südostecke des Betraumes öffnete 
sich ein langer Gang, der in mehrere Säle führte, zwei links, drei rechts. 
In der Ostwand, gegenüber der Nische, waren drei Türen durchge- 
brochen, die nach ebensoviel Zimmern führten. Das erste Zimmer 
diente als Aufbewahrungsort für die Kultusgegenstände und die 
heiligen Bücher; das zeigte eine Inschrift an, die in den Mosaikboden 
eingelassen war. 

Die Synagoge enthielt also, abgesehen von den Anbauten, etwa 
15 Zimmer, die um das Hauptportal, einen Quergang und den Bet- 
raum gruppiert waren. Die Bestimmung der meisten Räume ist un- 
bekannt. Viele waren mit Mosaiken geschmückt. Außer den erwähnten 
Bildern haben sich Reste mit folgenden Darstellungen gefunden: 
siebenarmige Leuchter, verschiedene Tiere, Löwen, Hyänen, Hähne, 
Rebhühner, Perlhühner, Enten, Fische, Bäume und Fruchtkörbe, 
außerdem die Büste eines jungen Mannes mit langen Haaren, der auf 
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der Schulter einen gebogenen Stock hält, die Büste einer Frau mit 
einem Helm, die einen Speer trägt usw. Durch die Motive und den 
Charakter der Dekorationen erinnert die Synagoge von Naro an die 
afrikanischen Villen aus der‘Kaiserzeit, sie scheint aus dem dritten 
oder vierten Jahrhundert unserer Zeitrechnung zu stammen.“ 

3. Nehmen wir hinzu, was uns aus literarischen Quellen oder 
Inschriften über Synagogen des Altertums bekannt ist. Da haben 
wir zunächst der Schilderung zu gedenken, die der Talmud von der 
großen Proseuche in Alexandrien (ueylorn xai sregıonuarorn Philo) 
entwirft: „Wer nicht die Doppelstoa von Alexandrien gesehen hat, 
hat nie die Herrlichkeit Israels geschaut. Wie eine große Basilika war 
sie gebaut, eine Säulenreihe innerhalb einer anderen, mitunter waren - 
doppelt so viel Menschen darin, wie die Schar der aus Ägypten ge- 
zogenen. Den 71 Ältesten im Sanhedrin entsprechend befanden sich 
in ihr 71 Katheder von Gold mit Edelsteinen und Perlen ausgelegt, 
jedes einzelne stellte einen Wert von 25 Miriaden dar, eine Tribüne 
von Holz war in der Mitte usw.‘ (Tos. Sukk. IV 6, S. 198 20 £f.). 

Philo führt Klage darüber, daß bei der Zerstörung der Proseuchen 
in Ägypten zur Zeit des Flaccus auch die zu Ehren der Kaiser auf- 
gestellten Schilde, goldenen Kränze und Stelen mit Inschriften mit- 
vernichtet worden sind, und daß man es den Juden unmöglich mache, 
ihre Dankbarkeit gegen Wohltäter zu bezeigen, wenn sie nicht die 
heiligen sregißoAoı besitzen, in denen die Dankzeichen aufgestellt werden 
könnten. Mit derselben Bezeichnung zreoißoAoı werden auch die Vor- 
höfe der Synagoge in Phokäa an der ionischen Küste erwähnt, wo die 
Stifterin der Synagoge und des sregißoAog mit einem goldenen Kranze 
und der srgosdeie geehrt wird. Der palästinische Talmud erwähnt eine 
mn, das ist ebenfalls ein größerer Hofraum dicht am Synagogen- 
gebäude. In Mantinea endlich wurde ein zroovaog für die Synagoge 
gestiftet. 

4. Aus den herangezogenen Beschreibungen der alten Ruinen 
können wir mancherlei für die spätere Entwicklung der Synagogen- 
gebäude lernen. Bei den meisten der erwähnten Bauten muß es auf: 
fallen, wie hoch sie angelegt sind. Das erinnert an die behandelte 
Vorschrift der Tosefta (ob. 8. 453). Nicht überall hatte man die Mög- 
lichkeit auf einer Terrasse zu bauen, in einem solchen Falle forderte 
dann Rab, der darin sehr streng dachte, in Babylonien zumindest, 
daß die Dächer der Privathäuser die Synagogen nicht überragen dürften, 
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und R. Aschi baute tatsächlich für den Sitz der Hochschule, Mata 
Machseja, eine Synagoge, die sich über alle Gebäude der Stadt erhob 
(b. Schabb. 11a). Das war später nicht mehr durchzuführen, schon der 
Midrasch berichtet, daß einst in alter Zeit die Synagogen hohe 
Gebäude waren. Wo die Kirche gegen jede Überhebung der Juden 
eiferte, gestattete sie keine monumentalen Synagogen, insbesondere 
führte sie darüber Klage, wenn die jüdischen Gotteshäuser sich vor 
benachbarten Kirchen auszeichneten, was selbst im hohen Mittel- 
alter noch hier und da vorkam. Die staatliche Gesetzgebung ließ sich 
durch die kirchlichen Anschauungen beeinflussen und stellte ebenfalls 
der Erbauung von monumentalen Synagogen allerlei Hindernisse ent- 
gegen. Nichtsdestoweniger blieb die alte Vorschrift über die Höhe 
der Gebäude zu Recht bestehen, und im hohen Mittelalter begannen 
die Talmudisten über ihre Nichtbefolgung nachdenklich zu werden. 
Die einen forderten geradezu, daß die jüdischen Besitzer der um- 
liegenden Häuser ihre Grundstücke abtragen müßten, die anderen 
fanden eine Entschuldigung darin, daß im nördlichen Europa die 
Dächer nicht wie im Orient flach sind, daß man demnach auf unseren 
schrägen Dächern nicht hantieren und in die Synagoge blicken und 
damit den Gottesdienst stören kann. Es werden aber auch Beispiele 
erwähnt, wo berühmte Lehrer eine teilweise Erhöhung der Synagogen 
forderten, zum mindesten sollte der Boden unter dem Dache der 
umliegenden Häuser nicht höher liegen als der Giebel der Synagoge. 
Eine strenge Durchführung der talmudischen Vorschrift war in nicht- 
jüdischer Umgebung unmöglich, in christlichen und mohammedanischen 
Ländern wird ganz offen zugegeben, daß mit Rücksicht auf die 
herrschende Bevölkerung von einer Befolgung des Gesetzes Abstand 
genommen werden müßte. In Polen wurde es, spätestens um 1650, 
üblich, am Dache der Synagoge eine die Wohnhäuser überragende 
Stange anzubringen, die Sitte ging nach Deutschland über und hat 
sich, allerdings in künstlerischer Ausführung, bis zum heutigen Tage 
vielfach erhalten, wenn auch die gottesdienstlichen Gebäude der Gegen- 
wart vermöge ihrer monumentalen Anlage eine solche Erhöhung nicht 
nötig hätten. 

5. Die Orientierung des Bauplatzes war sehr verschieden, die 
erwähnte Vorschrift der Tosefta, die Eingangstür im Osten anzulegen 
und das Gebäude nach Westen zu richten, finden wir nur bei der Ruine 
in Irbid befolgt. Im Talmud wird von der Orientierung der Synagogen 
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nirgends gesprochen, für die Richtung beim Privatgebet werden ge- 
legentlich die verschiedensten Seiten empfohlen, am häufigsten die 
Wendung nach Osten; das Christentum hat früh diese Sitte ange- 
nommen, sie wird bis zum heutigen Tage beim Bau der Kirchen be- 
obachtet. Trotzdem keine bindenden Vorschriften darüber erwähnt 
werden, muß sich sehr früh die Sitte herausgebildet haben, die Rich- 
tung nach dem Heiligen Lande zu wählen und auch die Bethäuser 
danach zu bauen. Darauf wies das Beispiel Daniels hin, auch die 
Angaben im Gebete Salomos bei der Tempeleinweihung (I. Kön. 844. 48) 
wurden so ausgelegt. Hieronymus bezeugt als jüdische Sitte, sich 
beim Gebet dem Tempel zuzuwenden. Auch Apion erwähnt, daß die 
Synagogen nach Osten zu liegen, die Ruine von Hammam-Lif hat ihre 
Hauptfassade im Südwesten, so daß die Beter mit dem Gesicht nach 
Nordosten saßen, also ebenfalls in der Richtung nach Jerusalem. 
Endlich ist zu beachten, daß die Samaritaner ebenfalls in der Rich- 
tung nach dem Berge Garisim beten und darin, wie in den meisten 
religiösen Sitten, die jüdischen Einrichtungen befolgen. Trotz aller 
dieser Zeugnisse ist nicht zu bezweifeln, daß die Praxis nicht einheit- 
lich war. Die galiläischen Ruinen sind mit einer Ausnahme von Süden 
nach Norden orientiert, also von Jersulem abgekehrt. Daß hier ein 
Baumotiv aus alter Zeit fortwirkte oder daß die Gemeinde zur Tür 
zugewendet saß, ist schwer anzunehmen, vielmehr ist es bei einigen 
Gebäuden ganz offenkundig, daß die Anlage mit Rücksicht auf die 
Fernwirkung des Gebäudes gewählt ist. In Tell Hum und in Kerazeh 
beherrscht die reich ausgeschmückte Fassade den See und bietet den 
Vorbeifahrenden den herrlichsten Anblick, ebenso genießt man von der 
Terrasse aus oder durch die geöffneten Türen prachtvolle Aussichten. 
Die Ruine von Nebratein liegt „auf einem Ausläufer der Safeder Berge 
auf einem ausgesucht schönen Platze mit der Aussicht auf den Hulesee, 
die Jordanebene nördlich davon und den ganzen Gebirgszug des stolzen 
Hermon“. In Meiron ist die Plattform für den Bau der Synagoge aus 
einer kleinen, steilen Felskuppe ausgehauen, von der sich ebenfalls eine 
schöne Aussicht auf den See bietet. 

Die Sitte entschied für die Richtung des Gesichtes nach Jeru- 
salem. Daneben aber blieb die Vorschrift in Geltung, daß der Eingang 
der Synagoge im Osten liegen sollte. Maimonides hat sie nach dem 
Vorgange Allasis kodifiziert, er macht aber nicht die Richtung der 
Beter davon abhängig, schreibt ihnen vielmehr vor, sich nach der 
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Lade hinzuwenden (vgl. S. 471), welche je nach der geographischen 
Lage des Ortes ihren Platz erhalten sollte. In Frankreich und Deutsch- 
land jedoch sah man von der Bestimmung über die Türen gänzlich ab, 
hielt sich nur an die Wendung nach Palästina und baute die Synagogen 
so, daß sie nach Osten zu lagen und den Eingang an der Westwand 
hatten. Im Schulehan Aruch ist aus einer Kombination beider An- 
schauungen die Bestimmung entstanden, daß die Eingangstür gegen- 
über der durch den Platz der Lade angegebenen Richtung sich be- 
finden muß. Die in Europa allgemein befolgste Wendung nach Osten 
war geographisch nicht ganz genau, Mordechai Jaffe forderte darum 
eine südöstliche Richtung, aber obwohl sein Hinweis später erneuert 
wurde, blieb es bei der Orientierung nach Osten. Die Baustellen der 
Synagogen wurden sehr sorgfältig, vielfach sogar recht unvorteilhaft 
abgesteckt, um die östliche Richtung zu erhalten. Die Gemeinden 
waren darin weit weniger nachgiebig als selbst die strengsten Rabbiner, 
die infolge ihres Einblicks in die Quellen ein Abweichen vom Her- 
kommen nicht für unmöglich hielten. 

6. Die Zahl der Türen, die in die Synagoge führten, wird sehr 
verschieden gewesen sein. In den galiläischen Ruinen finden wir 
regelmäßig eine Haupttür in der Mitte und zwei Seitentüren, auch 
der Midrasch erwähnt eine mittlere Tür; es ist daher nicht ganz aus- 
geschlossen, daß das eine ständige Einrichtung war und vielleicht eine 
symbolische Bedeutung hatte. Neben den Türen an der Eingangswand 
zeigen die Ruinen und kennt auch der Talmud Seitentüren (x1nD 
ann b. Sota 39b), die wahrscheinlich in die Nebenräume führten. 

In Irbid soll der Fußboden bedeutend tiefer gelegen haben als die 
Schwelle der Eingangstür. Falls das nicht besondere Ursachen hatte, 
sähen wir hier zum ersten Male die Vorschrift des Talmuds befolgt, 
daß man beim Beten an einer niedrigen Stelle stehen soll, um aus 
der Tiefe Gott anzurufen (vgl. Ps. 1301). Nach dem einfachen Sinn 
jener Stelle (b. Ber. 10b) kann kein Zweifel darüber bestehen, daß die 
Vorschrift sich nur auf die Andacht des einzelnen im Privathause be- 
zieht; in talmudischer Zeit wurde ihr in Babylonien schon Rechnung 
getragen, der Vorbeter stand dort tiefer als die Gemeinde. Im Mittel- 
alter aber baute man die Gotteshäuser so, daß man auf einer oder 
mehreren Stufen zu ihnen hinuntersteigen mußte, und erst in neuerer 
Zeit wird meist von dieser Tradition abgewichen. 

7. Der Fußboden der galiläischen Synagogenruinen ist fast durch- 
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weg mit einfachen Steinplatten belegt, nur in Umm-el-Amed 
war er mit einem schlichten Mosaik aus Kalksteinwürfeln bedeckt; 
in Hammam-Lif und am Pontus hat man reichen und kunstvollen 
Mosaikschmuck gefunden. Hier scheint die Diaspora sich dem grie- 
chischen Geschmack angeschlossen zu haben, während man in Pa- 
lästina im allgemeinen die strengere Anschauung befolgte und Mosaik 
verpönte, obwohl im Tempel zu Jerusalem eine kunstvolle Pflasterung 
verwendet war. In Babylonien machte’die Scheu selbst vor den Stein- 
platten (DW > 79x b. Meg. 22 b) nicht Halt; es galt als verboten, 
sich auf ihnen niederzuwerfen (mn), da es dennoch geschah, 
wurde unser Niederwerfen für nicht ganz vorschriftsmäßig ausgeführt 
erklärt. Schließlich ging die Bedenklichkeit so weit, daß man nicht 
einmal mehr auf einem Holzfußboden niederfallen wollte; in Deutsch- 
land, wo die Sitte herrschte, sich am Versöhnungstage während der 
Aboda niederzuwerfen, breitete man Matten, in ärmeren Gegenden 
auch Stroh, auf dem Fußboden aus, um jeden Anschein zu vermeiden, 
als fiele man auf den bloßen Fußboden. | 

8. Der innere Raum hatte in der Regel die rechteckige Form der 
römischen Basilika, die Proseuche in Alexandrien nennt der 
Talmud "p>>o3, die galiläischen Ruinen ebenso wie Hammam-Lif 
haben sämtlich für den Betraum die Form des länglichen Rechtecks. 
In den galiläischen Ruinen laufen an zwei Längsseiten Säulen ent- 
lang, meistens auch an der dritten, so daß ein vollständiger Umgang 
vorhanden und der Raum in ein breites Mittelschiff und zwei schmälere 
Seitenschiffe geteilt ist. Die Einteilung in drei Schiffe ist in den meisten 
Synagogen beibehalten worden, selbst in Kai-Fung-Fu war sie vor- 
handen. In Galiläa sind meistens Spuren einer doppelten Säulen- 
stellung erhalten, wahrscheinlich war der Umgang von einer Empore 
umgeben. Die Anlage und der Stil der antiken Synagogen verraten 
den Einfluß römischer Monumentalbauten; die Ausführung und 
Gliederung der Fassade, die Anordnung der Portale, die Stellung und 
Verarbeitung der Säulen, die Bildung und Aussehmückung der Giebel 
entsprechen dem allgemeinen Brauche der Kaiserzeit. In gewissen 
Einzelheiten wie z. B. der besonderen Gestaltung des ionischen Kapitels 
ist spezifisch jüdischer Einfluß zu erkennen. Diese Verbindung von 
Fremdem und Eigenem darf als Grundgesetz des Synagogenbaues 
zu allen Zeiten angesehen werden. Das Streben ging im allgemeinen 
dahin, die Synagogen so schön und würdevoll, wie die Mittel der Ge- 
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meinde es gestatteten, zu errichten; daß sie nicht allzu prächtig wurden, 
dafür sorgte eine feindliche Gesetzgebung. Für die Bauart war zu 
allen Zeiten der in der Umgebung herrschende Geschmack und Stil 
maßgebend, in Einzelheiten wurde zugunsten der Tradition und der 
eigentümlichen Gestaltung der Synagogen davon abgewichen. Ein 
charakteristisches Beispiel bietet die Synagoge in Worms; ihr ältester 
Bestandteil (1034 vollendet) ist ebenso wie die um 1100 erbaute Syna- 
goge von Speyer in romanischen Stil gehalten, der Anbau in Worms 
vom Jahre 1213 zeigt bereits den Einfluß der frühen Gotik. Die noch 
erhaltenen spanischen Synagogen sind in maurischem Stil gebaut, 
allerdings mit starken Abweichungen, die auf eine sehr glückliche 
Entwicklung der Kunst unter den Juden Spaniens schließen lassen. 
Im Orient erinnern die Synagogen vielfach an die Kubbah der Mo- 
hammedaner, an die auf den Gräbern erbauten Kapellen, die den 
Pilgern als Andachtsstätten dienen. So ist es zu allen Zeiten gewesen, 
man baute die Synagogen in dem in dem betreffenden Lande gerade 
herrschenden Stile und bot alle erreichbaren Mittel auf, um eine mög- 
lichst künstlerische Vollendung zu erhalten. Besonders bezeiehnend 
sind hierfür die erst neuerdings beachteten Holzsynagogen in Polen 
und Rußland, die ebenfalls eine bald mehr, bald weniger auffällige 
Übereinstimmung mit dem allgemeinen Baustil der dortigen Kirchen 
zeigen. Sie sind überdies ein treifender Beweis dafür, daß selbst dort, 
wo von der Umgebung ein künstlerischer Einfluß nicht ausging, auf 
eine geschmackvolle und sorgfältige Ausführung der gottesdienst- 
lichen Gebäude Wert gelegt wurde. 

In der Neuzeit bildeten sich zahlreiche neue Gemeinden in großen 
Städten, die opferwillig reiche Mittel für Synagogenbauten bereit- 
stellten, die beschränkenden Gesetze fielen in den meisten Ländern 
weg, die Architekten konnten sich ungehindert von ihrer künstle- 
rischen Eingebung leiten lassen. So sind in allen Erdteilen prachtvolle 
Synagogen entstanden, die vielfach ihrer Umgebung zur Zierde ge- 
reichen. Ein eigentümlicher Synagogenbaustil hat sich jedoch bisher 
nicht entwickelt, je nach dem Vorherrschen der einen oder anderen 
Richtung wurde die maurische, byzantinische, gotische, romanische, 
klassische Bauart oder eine Verbindung von mehreren Stilen ver- 
wendet. Eine neue Erscheinung an den modernen Synagogengebäuden 
ist ihre Verzierung mit einer oder mehreren Kuppeln, die zuweilen zur 
Erhöhung des Gebäudes dienen (oben S. 458f.). Wie weit sie architek- 
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tonisch zum Innern der Synagoge passen, das müssen die Fachmänner 
entscheiden, für den Gottesdienst haben sie sich zumeist als sehr störend 
erwiesen, da die Akustik durch sie wesentlich beeinträchtigt wurde. 

9. Nach talmudischer Norschrift soll man nur in einem Hause 
beten, in dem sich Fenster befinden (b. Ber. 31a), was bei den 
antiken und orientalischen Häusern durchaus nicht selbstverständlich 
war. Man sollte meinen, daß die Bestimmung auch für Synagogen 
gilt, tatsächlich ist sie zumeist auch so ausgelegt worden; in den 
Ruinen sind mehrfach die Ansätze für Fenster erhalten. Im Sohar 
werden 12 Fenster für das Bethaus gefordert und im Schulchan Aruch 
ist dieselbe Zahl empfohlen, was in den letzten Jahrhunderten beim 
Bau auch vielfach beachtet wurde. Aber es gab in alter Zeit Synagogen, 
die überhaupt keine Fenster besaßen, dafür aber dachlos waren, so 
daß unter freiem Himmel gebetet wurde. R. Ami und R. Assi in Ti- 
berias (300) beteten gern an ihrer Lehrstätte, die nicht überdacht 
war ("7197 >32 b. Ber. 8a), Epiphanius berichtet auch von den 
Samaritanern, daß sie nach dem Beispiel der Juden unter freiem 
Himmel auf sonnenbeschienenen Orten ihre. Gebete verrichteten. 
Die dachlosen Synagogen lassen sich im Orient in allen Jahrhunderten 
nachweisen. Maimonides entschied, daß Fenster für die Synagoge 
durchaus nicht notwendig wären, da die talmudische Vorschrift sich 
nur auf die Privatandacht bezöge und die Erhöhung der Andacht be- 
zweckte. Im 17. Jahrhundert erzählt Pietro della Valle, daß in Aleppo 
der Gottesdienst in der Regel in dem von Säulenhallen umgebenen 
Hofe der Synagoge stattfinde, daß nur bei regnerischer oder kalter 
Witterung ein Saal benutzt werde. Auch Ch. J. D. Asulai (gest. 1807) 
kannte noch in Jerusalem Synagogen ohne Dach, die auch von den 
strengsten Rabbinern gebilligt wurden. 

10. Die galiläischen Synagogen zeichnen sich dureh reiche und 
reichhaltige Ornamente an den Säulen, den Friesen, den Tür- 
stürzen und Giebeln aus. Darunter befinden sich charakteristische 
jüdische Ornamente, wie der siebenarmige Leuchter, Weinlaub und 
Trauben, Granatäpfel, Palmblätter und Zweige, Becher und Ölgefäße, 
Pentagramme und Hexagramme. Überraschend wirken die vielen 
bildliehen Darstellungen von Tieren und sogar vereinzelten mensch- 
lichen Köpfen, die sich in allen Ruinen, auch in den galiläischen, finden. 
Es ist bezeichnend genug, daß die Figuren fast ausnahmslos ver- 
stümmelt sind. Ob der Vandalismus auf jüdische oder mohamme- 
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danische Fanatiker zurückgeht, läßt sich nicht entscheiden, man muß 
ihn, wie die Verhältnisse liegen, auch Juden zutrauen, nach der 
herrschend gewordenen Meinung verstoßen die Ornamente gegen die 
jüdische Religionsanschauung. Tatsächlich hat die Lehre in solcher 
Strenge niemals bestanden, die Synagogen sind zu keiner Zeit ohne 
figürliche Darstellung geblieben, „die Fabel von dem Hasse der 
Synagoge gegen alle Kunst bis in das Mittelalter und die Neuzeit 
hinein müßte endlich vor den Tatsachen des Lebens und den Zeug- 
nissen der Literatur verschwinden‘. Mit der Furcht vor der götzen- 
dienerischen Anbetung der dargestellten Gegenstände hatte unter den 
Juden auch die Scheu vor ihrer künstlerischen Nachbildung aufgehört. 
Nur menschliche Figuren, die Cherubim und die Vereinigung der 
Tiergestalten, die Ezechiel am göttlichen Thronwagen geschaut hatte, 
waren verboten, alle anderen Ornamente, Pflanzen wie Tiergestalten, 
gemalt so gut wie plastisch dargestellt, hätten ungestört angebracht 
werden können. So hatte Ephraim b. Joseph (12. Jahrh.) die Be- 
malung der Synagogen mit Tiergestalten, wie Vögeln und Rossen, 
gestattet. Die Fenster der Synagoge in Köln waren damals mit Glas- 
malereien von Löwen und Schlangen, die von Meißen mit Bäumen 
und Vögeln geschmückt. Namentlich Löwen sind in verschiedensten 
Formen in Malerei, Stickerei und plastischer Darstellung jederzeit als 
Dekorationen in der Synagoge vertreten gewesen. Der freieren Praxis 
stand eine Äußerung Maimunis entgegen, der zwar nicht die bildliche 
Ausschmückung der Synagogen verbot, aber für sich persönlich den 
Brauch befolgte, die Augen zu schließen, so oft er an einer mit Bildern 
verzierten Wand betete, weil er fürchtete, dadurch abgelenkt zu werden. 
Das machte ängstliche Gemüter immer wieder bedenklich, so daß 
einzelne Rabbiner selbst die Ausmalung der Wände mit Blättern, 
Blumen und Bäumen verboten. Die Beispiele solcher Ausschmückung 
waren jedoch zu zahlreich und zu bekannt, und selbst wo neue Orna- 
mente für unerlaubt erklärt wurden, blieben die alten geduldet. Sie 
erhielten sich auch in solehen Gegenden und Jahrhunderten, die man 
im allgemeinen als finstere und kulturfeindliche zu betrachten pflegt. 
Chr. Wagenseil kennt als weitverbreiteten Synagogenschmuck in 
Deutschland Blumen, Palmzweige, Bilder des Tempels von Jerusalem, 
hebräische Gebete und Bibelverse und Verzierungen ähnlicher Art. 
Noch weit bezeichnender sind die Nachrichten aus einigen der er- 
wähnten Holzsynagogen Polens; in der einen finden sich zwar keine 
Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 30 
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Malereien, dafür aber am heiligen Schrein-und an der Balustrade der 
Frauengalerie sogar Tierköpfe in Bas-Relief, in einer anderen sind die 
Wände durch Gebete und Bibelverse geschmückt, die aber sämtlich 
von Malereien eingerahmt sind, unter denen allerlei Vögel und Tiere 
nicht fehlen. Unter dem Einfluß der kunstfeindlichen Talmudisten 
waren in den letzten Jahrhunderten die Verzierungen der Synagogen 
sehr einförmig geworden, die Ausschmückung mit Bibelversen und 
Gebeten, mit Erinnerungstafeln für Wohltäter oder nichtssagenden 
Schablonen war allgemein üblich. Die Verfeinerung des Geschmacks 
in der Neuzeit und die reichere architektonische Ausgestaltung der 
Synagogen haben wieder mehr Abwechslung in die Ornamentierung 
gebracht, bezüglich der geeigneten Gegenstände aber befinden sich 
die Künstler meist in großer Verlegenheit. Das Muster einer künst- 
lerischen und in ihren Motiven völlig im Geiste der jüdischen Religion 
gehaltenen Ausschmückung der Synagogenwände und Fenster bietet 
die neue Synagoge in Szegedin in Ungarn. 

11. Eine eigentümliche Gestaltung gewinnt der innere Ausbau 
der Synagogen heute durch die Anlage der Abteilung für deFrauen 
die sich zumeist auf einer Galerie befindet. Das ist nicht immer so 
gewesen, alte Synagogengebäude haben den Raum für die Frauen hinter 
dem der Männer auf demselben Geschoß. Es erhebt sich die Frage, 
wie es mit der Absonderung der Geschlechter beim Gottesdienste 
überhaupt steht. In der Einrichtung des Frauenvorhofs im jerusa- 
lemischen Tempel (2’w: nAry) kann sie ihren Ursprung nicht haben, 
denn jener Vorhof diente nur als Grenze für den Raum, den Frauen 
betreten durften; er gehörte aber nicht ausschließlich den Frauen, 
auch Männer konnten sich in ihm aufhalten, mußten ihn sogar als 
Durchgang benutzen, wenn siean den Opferaltar zu gelangen wünschten. 
Nur bei einer Gelegenheit wurde die Trennung der Geschlechter streng 
durchgeführt, beim Feste des Wasserschöpfens (manı ma nrma®) 
mußten die Zuschauerinnen auf besonderen Tribünen (nur1rA 
—= &&worga) Platz nehmen, aber nicht, um sie von den Männern fern 
zu halten, sondern um sie vor Ausschreitungen zu schützen, die bei 
der überschäumenden Festfreude nicht ausgeschlossen waren. Am 
Gottesdienste der Synagoge haben Frauen von Anfang an als voll- 
berechtigte Mitglieder teilgenommen. In ältester Zeit fand man nichts 
dabei, wenn eine Frau aus der Tora vorlas, erst später wurde es mit 
Rücksicht auf die Gemeinde für unstatthaft erklärt. Daß Frauen 
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die gottesdienstlichen Versammlungen besuchten, berichten die 
Quellen wiederholt, hingegen erwähnen sie nirgends, daß das weibliche 
Geschlecht sich in einem besonderen Raume aufhalten mußte. Aus 
alter Zeit wird nur von den Therapeuten überliefert, daß ihre 
Andachtsräume mit einer doppelten Mauer versehen waren, deren 
innere sich 3 bis 4 Ellen über den Boden erhob, um eine Scheidewand 
zwischen Männern und Frauen herzurichten. Die Mischna weiß davon _ 
nichts, sie kennt lediglich eine Abgrenzung für einen am Aussatze 
Erkrankten; sobald ein solcher die Synagoge besucht, wird für ihn eine 
Umfriedung hergerichtet, er muß als erster eintreten und darf erst 
zuletzt den Raum verlassen (Neg. XIIF13), eine Maßregel, die sich 
aus hygienischen Rücksichten sehr wohl begreifen läßt. Von einer 
ständigen Absonderung der Frauen hingegen weiß die Mischna nichts. 
Auch der Talmud kennt eine Frauengalerie nicht, er berichtet, daß 
Abbaje irdene Krüge, Raba getrocknete Schilfstäbe zur Abgrenzung 
zwischen den Sitzplätzen der Frauen und der Männer aufstellen ließ, 
um einen Verkehr zu verhindern (b. Kidd. 81a). Daraus ergibt sich, 
daß selbst in den gewiß nach den strengsten Grundsätzen eingerichteten 
Synagogen Babyloniens, wie in den alten christlichen Kirchen, ge- 
trennte Sitzreihen für Männer und Frauen vorhanden waren, daß sie 
aber ganz dicht nebeneinander lagen. So wird es auch überall gewesen 
sein. Wenn wir daher in den Synagogenruinen sowohl in Galiläa wie 
in Hammam-Lif besondere Emporen mit Sitzreihen finden, so mag es 
nicht unberechtist sein, in ihnen die Plätze für die Frauen zu vermuten, 
eine absolute Sicherheit aber, daß in jenen antiken Synagogen Frauen- 
galerien vorhanden waren, gibt es nicht. 

Im Orient werden die Frauen im allgemeinen nicht allzu häufig 
dem öffentlichen Gottesdienste beigewohnt haben, Maimonides bringt 
daher in dem Abschnitte über den Synagogenbau überhaupt keine 
Bestimmungen über den Platz der Frauen. Das war im Abendlande 
anders; hier besuchten die Frauen die Gotteshäuser, zumal wenn eine 
Predigt stattfand, erschienen sie in stattlicher Zahl. Angesehene 
Lehrer wie Raschi sprachen sich gegen jede Zurücksetzung und 
Kränkung der Frauen aus. Elieser b. Joel ha Levi aus Bonn (um 1200) 
berichtet, daß an Sabbaten vor der Predigt zwischen den Sitzen der 
Männer und der Frauen Vorhänge ausgebreitet wurden, was darauf 
schließen läst, daß die Plätze in demselben Raume lagen. Allmählich 
ging man, wahrscheinlich aus Platzmangel, dazu über, getrennte 
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Räume für die Frauen an die Synagoge anzubauen w nosan nı2 
op»). In Worms z. B. stammt die Männersynagoge aus dem Jahre 1034, 
die der Frauen wurde erst 1213 errichtet. Auch in der Altneuschul in 
Prag bildet die Frauensynägoge einen Anbau, und so ließen sich die 
Beispiele aus den wenigen erhaltenen alten Synagogen vermehren. 
Die Zimmer für die Frauen lagen dicht neben der Synagoge oder ein 
wenig erhöht und waren durch Balustraden oder Fenster mit dem 
Männerraum verbunden. Aus der Erhöhung wurde im Laufe der Zeit 
ein ganzes Stockwerk, ebenso wurde die Abgrenzung mit dem Fort- 
schreiten des Mittelalters immer strenger, dichte Gitter oder mit 
Vorhängen versehene Glasscheiben versperrten den Anblick der 
betenden Frauen, und die völlige Abschließung galt als ein strenges 
religiöses Gebot. In den meisten Fällen beeinträchtigten die Galerien 
auch den architektonischen Eindruck der Synagogen, es gibt aber 
auch Beispiele, wie in der portugiesischen Synagoge in Venedig, wo 
die Anlage der Frauengalerie der Architektur des Gebäudes erst den 
künstlerischen Abschluß verleiht. 

In der Neuzeit trat bezüglich der Einrichtung der Frauengalerie 
eine gründliche Wandlung ein. In den modernen Synagogen wurden 
die Gitter vollständig beseitigt, was vielfach zu leidenschaftlichen 
Kämpfen geführt hat, da man im Laufe der Zeit glaubte, selbst für 
die Höhe und die Dichtigkeit der Vergitterung religiöse Gründe und 
beachtenswerte Gewährsmänner finden zu können. Selbst da, wo 
man dem Herkommen soweit als möglich Rechnung zu tragen wünschte, 
wurde die Abschließung der Frauengalerie außerordentlich gemildert, 
die Gitter sind künstlerische Verzierungen geworden. In der Berliner 
Reformgemeinde wurde von Anfang an die Frauengalerie beseitigt, 
dem weiblichen Geschlecht wurde eine Abteilung im unteren und 
einzigen Geschosse des Gotteshauses eingeräumt. In Europa fand 
dieses Beispiel nur ganz vereinzelt Nachahmung, in Amerika hingegen 
wurde die neue Einrichtung sehr beifällig aufgenommen, die Synagogen 
mit Frauengalerien sind in der Neuen Welt in der Minderzahl. Wise 
führte dann nach dem Vorbilde der christlichen Kirchen die Familien- 
bänke ein (oben S. 000), in vielen amerikanischen Reformgemeinden 
sitzen seitdem Männer und Frauen untereinander. Selbstredend hat 
die Einteilung und Architektur der Synagogen durch diese Neuerungen 
große Veränderungen erfahren. 

12. Außer dem Betraum enthalten sämtliche Synagogenruinen 
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mehrere Nebenräume, in Hammam-Lif ist ihre Zahl so beträchtlich, 
daß das Gebäude den vielseitigsten Bedürfnissen der Gemeinde 
genügen konnte, daß es offenbar auch zu Versammlungen, für Ver- 
waltungs- und für Unterrichtszwecke benutzt wurde; ein Raum diente 
für die Aufbewahrung von Kultusgegenständen. An den galiläischen 
Synagogen finden wir ausgedehnte Terrassen mit Sitzgelegenheiten 
und herrlichen Aussichten, die der Gemeinde zur Erholung dienten. 
Um die Synagogen herum zog sich häufig ein von Säulen eingeschlossener 
Wandelgang, die auch im rabbinischen Schrifttum erwähnte Doppel- 
stoa (oben S. 458), in den Hallen wurden wie in der römischen Exedra 
(877038) Sitzgelegenheiten angebracht, die Gemeinde brachte dort 
ihre Mußestunden zu. Mitunter trifft man nur wenige Säulen am 
Eingange, die eine Vorhalle (rocveog, Atrium) bildeten, einen Raum, 
der sich bis auf den heutigen Tag in den Synagogen findet, der im 
Mittelalter in Deutschland den Namen Polisch erhielt. In den Hallen 
waren vielfach Ehrenzeichen und Erinnerungstafeln an die Landes- 
fürsten und die Wohltäter der Gemeinde angebracht. Wie heute noch, 
befand sich ferner schon in alter Zeit im Vorraume der Synagoge oder 
in dem durch Säulen eingeschlossenen Hofe ein Waschbecken, an dem 
die Gläubigen vor dem Gebet Waschungen vornahmen (727%); inter- 
essant ist eine auf einem Papyrus vom Jahre 113 gefundene Rechnung 
über den starken Wasserverbrauch der Synagoge der Thebäer in 
Oberägypten. Aus den ältesten christlichen Basiliken, in denen die 
Bauart und Einrichtung der Synagogen ziemlich genau befolgt ist, 
läßt sich über die Anlage der jüdischen Bethäuser des Altertums 
mancherlei lernen; die meisten Bestandteile der alten Gebäude haben 
sich, soweit das beim Wechsel der Baustile möglich war, bis in die 
Gegenwart erhalten. Ban 4 4 
$ 50. Innere Einrichtung der Bethäuser. 
Literatur: Löw, Hoffmann, Bacher das. 


1. Die innere Einrichtung der Synagogen war ursprünglich 
sehr einfach, nur ein einziger Gegenstand gehörte zu ihr, der Schrein 
mit den Heiligen Schriften. Er heißt, wie Noahs Arche, n2’n 
(Taan. II 1, Meg. III 1), vollständiger DNp0 >w na°n (Tos. Jad. 1112, 
6838), aram. xn1a'n (j. Ber. V4, 9c), griech. nuBwrog (LXX 
Gen. 614). Die Teba war aus Holz verfertigt; wenn sie zerfiel, machte 
man aus den nicht schadhaften Überresten eine neue (b. Meg. 26 b). 
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Sie war beweglich, zu den Gebetversammlungen an den Fasttagen 
wurde sie auf den Marktplatz getragen (Taan. II1). In den Bet- 
häusern stand sie wahrscheinlich nur während des Gottesdienstes 
an ihrem Platze, sonst hinter einem Vorhange in einem der Neben- 
räume. Ein „Sanktuarium‘‘ Rat es in den ältesten Synagogen nicht 
gegeben, die Richtung war durch den Platz bestimmt, an den der 
Schrein gesetzt wurde. Vor ihm stand der Vorbeter ($ 53), auf ihm 
lagen die biblischen Rollen, aus deneh vorgelesen wurde. Der Name 
r2°n bedeutete später nur noch den Ort, an dem der Vorbeter stand, 
aber auch zur Bezeichnung des Schreins wurde er recht lange ver- 
wendet, vor allem in Babylonien; wir-finden ihn daher in Amr., 
von dort ist er auch in V. übernommen. 

In der Tosefta (Meg. IV 21, 22712) heißt der Aufbewahrungsort 
der Heiligen Schriften ®pP, Sanktuarium. Es mag sein, daß damit 
bereits auf jene Nische in der Mauer hingewiesen ist, die in den Kirchen 
als Apsis, in den Moscheen als Mihrab bekannt ist und sich in den 
Ruinen von Kerazeh und Hammam-Lif wiederfindet. Vielleicht 
aber ist D7P nur eine Abkürzung für D7P7 TS, wie wir den 
Schrein noch heute nennen. 778 heißt in der Bibel die Lade der 
Stiftshütte, im Volksmunde hieß daher auch die Lade der Synagoge 
S2n8; am Ende des 2. Jahrhunderts wurde jedoch diese Bezeichnung 
als Todsünde erklärt (b. Schabb. 32a, oben S. 444), was nicht 
hinderte, daß der palästinische Talmud die Lade stets N>71X (ohne 
Zusatz) nennt. Der Ausdruck 718 erhielt sich später, zum Teil 
neben 2”n, bei italienischen, französischen und deutschen Juden, 
während bei spanischen und orientalischen das im salomonischen 
Tempel zur Bezeichnung des Heiligtums dienende Wort >>’7 üblich 
war. 

In den ältesten romanischen Synagogen Deutschlands war die 
Lade noch in Form einer in die Mauer eingebauten Nische ange- 
bracht; da die Torarollen unter der Feuchtigkeit der Mauer litten, 
führte man hölzerne Laden ein und gewöhnte sich daran so 
sehr, daß schon um 1200 von den eingemauerten Laden überhaupt 
nichts mehr bekannt war. Späterhin verfertigte man die Lade auch 
aus Marmor. Die „heilige Lade‘‘ stand an der Jerusalem zugekehrten 
Wand und bestimmte die Richtung der Synagoge (oben $. 460). 
In einigen Synagogen des Orients jedoch, z. B. in Konstantinopel, 
war die Lade im Süden oder Norden aufgestellt, infolgedessen wurde 
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auch beim Gebet nicht die Richtung nach Osten eingehalten, bis 
die aus Spanien eingewanderten Rabbiner sich entschlossen, das 
Pult des Vorbeters nach Osten hinzuschieben, so daß die Gemeinde 
beim Gebet nieht mehr der Lade zugewandt war. Im allgemeinen 
aber blieb die Lade im Osten stehen, erst in der Neuzeit sind einige 
ganz seltene Abweichungen hiervon zu verzeichnen. 

Die Lade war nach den Angaben des Talmuds mit einem Bal- 
dachin (>>> j. Meg. III1, 73d) oder einem Vorhange (RonD 
b. Meg. 26b) bedeckt, letzterer wurde auch abgenommen und als 
Unterlage für die Schriftrolle benutzt, wenn sie auf das Vorlesepult 
(Pr j. das. = nm b. 32a) gelegt wurde. Die Lade stand erhöht, 
man stieg auf einigen Stufen zu ihr hinauf, es blieb dem Sohar 
vorbehalten, sogar die Zahl der Stufen zu bestimmen. Auf die 
architektonische Ausführung der Lade wurde von früher Zeit an die 
allergrößte Sorgfalt verwendet. Auf einigen antiken Glasgefäßen 
und in den römischen Katakomben sieht man einen mit einem 
Aufsatze verzierten Schrank, der im Innern — die Türen stehen auf 
den Abbildungen offen — durch eingesetzte Bretter in mehrere 
Fächer geteilt ist, in denen die Buchrollen liegen. Es kam vor, daß 
nur ein Teil der Fächer für Bibelexemplare Verwendung fand, während 
in den übrigen Raum andere Dinge gelegt wurden. Schon im Alter- 
tum sieht man die Lade mit figürlichem Schmucke ausgestattet, sie 
wird von Tauben, die den Ölzweig halten, oder von Löwen flankiert, 
die Verzierung durch Löwen ist recht lange üblich geblieben. Die 
Lade bildete auch später die höchste Zierde der inneren Einrichtung 
der Synagoge. Selbst in schlichten Bauten findet man Laden von 
hervorragender künstlerischer Ausführung; in berühmten Gebäuden, 
wie in der portugiesischen Synagoge in Amsterdam oder der von 
Florenz, sind Meisterwerke der Bau- oder Schnitzkunst geschaffen 
worden (vgl. die Abbildungen J. £. II, S. 110 £.). Für die Verzierung 
der Heiligen Lade haben sich im Laufe der Zeit einige typische 
Eigentümlichkeiten herausgebildet. An ihrem Oberbau sind in der 
Regel die beiden Gesetzestafeln angebracht, was allerdings vor 
dem 17. Jahrh. nieht nachzuweisen ist; sie selbst ist mit einem Vor- 
hange geschmückt (n>”2), der sich in deutschen Gemeinden über, 
in portugiesischen hinter den Türen befindet. Die Vorhänge sind 
in kunstvoller Weise gewebt und gestickt, vielfach ebenfalls mit 
figürlichen Darstellungen, besonders mit Löwen, geschmückt, 
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deren Zulässigkeit Anlaß zu religionsgesetzlichen Bedenken und 
Erörterungen geliefert hat. 

2. In der Lade befinden sich die heiligen Schriften; in alter 
Zeit waren es Tora- und Prophetenrollen, später nur Torarollen. 
Die Tora mußte vollständig Sein; in der ältesten Zeit gestattete 
man, auch aus defekten Exemplaren vorzulesen, später aber wurde 
das verboten, um auf diese Weise auf die Gemeinden einen Zwang 
zur raschen Erneuerung gewaltsam vernichteter oder schadhaft ge- 
wordener Exemplare auszuüben. Die Schriftrollen waren in alter Zeit 
in Tücher (nrpun) eingehüllt und in ein Futteral (p"n) gesteckt, 
die Tücher waren bisweilen farbig und durch kleine Glocken verziert. 
Am Feste der Torafreude, pflegte man die Torarolle prunkvoll zu 
kleiden und wie eine Braut zu schmücken. In Babylonien setzte 
man ihr Kronen aus Gold, Silber oder Myrtenblättern auf, in Spanien 
und Südfrankreich wurde sie mit eleganten Schleiern und Frauen- 
schmuck geputzt. Daraus hat sich allmählich die Bekleidung der 
Tora mit denjenigen Zierstücken (W7P 55) entwickelt, die wir mit 
geringen Abweichungen seit dem Mittelalter überall antreffen. Die 
beiden Enden der Torarolle sind an Holzsäulen (2 77) befestigt, 
auf denen sie zusammengerollt wird, die Rolle wird mit einer Binde oder 
einem Wimpel (72%) umwickelt, darüber wird ein Mäntelchen (27%) 
gelegt. Auf dem Mantel hängt an Ketten nach Art des Brustschildes 
des Hohenpriesters eine Platte (00), die zumeist mit figürlichem 
Schmuck und den Gesetzestafeln verziert ist, sowie eine Hand mit 
langgestrecktem Zeigefinger (7%), mit dem die vorzulesende Stelle 
angezeigt wird. Oben auf den Holzsäulen prangt eine Krone (muy, 
Ar>) oder ein Paar Granatäpfel, die in der Bibel ebenfalls als 
Verzierung der hohenpriesterlichen Kleidung genannt sind (D:7%7, 
auch OYen). Nicht immer wird der Tora der ganzeSchmuck angelegt, 
er wird je nach der Festlichkeit des Tages abgestuft; die meisten Ge- 
meinden besitzen die Ausstattungsgegenstände auch in einfachem und 
kostbarem Material zur Unterscheidung zwischen Wochentagen, Sab- 
baten und Festen. Die Art der Ausführung hing von den verfügbaren 
Mitteln und dem Schönheitsinn ab. Am guten Willen, die besten 
Kunsthandwerker für die Arbeiten heranzuziehen, hat es niemals ge- 
fehlt; seitdem die Aufmerksamkeit wieder auf die Kultusgegenstände 
aus älterer Zeit gelenkt wurde, sind ganz hervorragende Leistungen 
des Kunstgewerbes für synagogale Zwecke bekannt geworden. 
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3. Die antike Basilika endete in einem erhöhten Platze, auf 
dem die Richter saßen. Auch in den antiken Synagogen finden wir 
das wieder, an die Lade schließt sich eine Plattform an, die den 
Namen 72°2 (Bnue) führt. In der Mischna bedeutet m"2 das 
erhöhte Pult, das z. B. für den König errichtet wurde, wenn er am 
Ausgange des Erlaßjahres vor versammeltem Volke aus dem Deute- 
ronomium vorlas (Sota VII 7); die griechische Benennung entsprach 
dem hebräischen >732, von dem aus Esra das Buch der Tora las 
(Neh. 84). In der ungewöhnlich umfangreichen Basilika in Alexan- 
drien befand sich in der Mitte eine solche Tribüne, von der aus 
der Synagogendiener der Gemeinde ‚Zeichen gab. Das wurde der 
Anlaß, in vielen Synagogen in der Mitte eine Tribüne zu bauen, 
von dort aus die Schrift zu verlesen und zu predigen, Maimonides 
erklärte es sogar für ein religiöses Gebot, eine solche Tribüne in der 
Mitte der Synagoge zu errichten. 

Andere benannten die Stelle, von der aus vorgelesen wurde, 
mit dem biblischen >73%, wieder andere gebrauchten dafür das 
aus dem Tempel bekannte Wort 7377, in jeder Gegend wählte man 
eine andere Benennung, die sich aus der Bibel oder dem Talmud 
belegen ließ. In China hieß die Tribüne Mosesstuhl, wofür 877nD 
70707 im Midrasch eine Analogie bietet. Als deutsche Übersetzung 
wählt Jakob Weil (um 1400) den kirchlichen Ausdruck Altar (nxv>y). 
Die verbreitetste Bezeichnung aber, die sich schon in Raschis Talmud- 
kommentar findet, ist Almem or (Almemar), eine Verstümmelung 
des arabischen Alminbar, womit man die Kanzel in den. Moscheen 
benennt. Auf der Tribüne mußte sich ein Tisch oder Pult zum Vor- 
lesen befinden, wofür am einfachsten jm>® oder NO>, vielfach 
aber ebenfalls 72°N gebraucht wird. Das letzte Wort kam in so 
verschiedenartigen Bedeutungen vor, daß es für die Gelehrten schwer 
war, sie auseinander zu halten, die Ausdrücke wechselten, weil auch 
die Anordnung des Synagogenbaues wechselte. Im Laufe der Zeit 
finden wir folgende Arten von Aufstellung der Tribüne. Entweder 
Tribüne und Vorbeterpult werden getrennt, das Pult befindet sich 
an der Treppe, die zur Lade führt, die Tribüne unmittelbar neben 
der Lade oder in der Mitte des Gebäudes. Oder beide sind vereint; 
sei es, daß beide unmittelbar an die Lade anschließen oder daß 
die Tribüne mit dem Vorbeterpult und dem Vorlesetisch in der Mitte 
des Raumes steht. Namentlich wenn die Synagoge groß war oder 
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aus mehreren aneinandergefügten Räumen bestand, war ihre Auf- 
stellung in der Mitte sehr geeignet, da dann der Vorbeter nach 
allen Seiten gehört werden konnte. Josef Karo kannte aus eigener 
Erfahrung zahlreiche Synagegen, in denen die Tribüne nicht in der 
Mitte, sondern am Rande stand, er hielt das in kleineren Räumen 
auch für ganz zweckmäßig, er vermied es infolgedessen in den Schul- 
chan Aruch Vorschriften darüber aufzunehmen. Sein Glossator 
Moses Isserles jedoch fügte die erwähnte Vorschrift Maimunis wört- 
lich hinzu, infolgedessen wurde es in Deutschland und Polen überall 
als religiöse Pflieht betrachtet, in der Mitte der Synagoge ein Alme- 
mor zu errichten und von dort aus die Tora vorzulesen oder einzelne 
Gebete zu sprechen. 

Für das Auge waren und sind die Almemor Zierstücke der 
Synagoge, sie wurden meist mit sehr viel Kunstfertigkeit, vielfach 
aus kostbarem Material hergestellt; schon aus dem Altertum wird 
von der Verwendung von Marmor für diesen Zweck berichtet. Ferner 
boten die feierlichen Prozessionen von der Lade zum Almemor und 
zurück ein glänzendes Bild. Andererseits aber waren mit der Auf- 
stellung des Almemor auch viele Unzuträglichkeiten verbunden. 
Die Tribüne beanspruchte sehr viel Raum und versperrte allen, 
die hinter ihr ihren Platz hatten, die Möglichkeit, zu sehen und zu 
hören. Um beide Mißstände zu beseitigen, wurde neuerdings in den 
meisten modernen Synagogen kein Almemor in der Mitte errichtet. 
Dadurch konnte die Zahl der Sitzplätze bedeutend vermehrt werden, 
es konnten ferner alle Synagogenbesucher freien Ausblick nach dem 
Vorbeterpult und der heiligen Lade erhalten. Die neue Einriehtung 
stieß auf sehr viel Widerspruch und mußte in zahlreichen rabbi- 
nischen Gutachten gerechtfertigt werden, infolge ihrer Nützlichkeit 
aber hat sie sich fast überall durchgesetzt; in Amerika, in Deutsch- 
land und in Österreieh-Ungarn sind Synagogen mit einem Almemor 
‘in der Mitte nur noch in ganz seltenen Fällen erbaut worden, viel- 
mehr wird die Tribüne unmittelbar vor den Stufen zur Heiligen Lade 
angebracht. Auf ihr stehen das Vorbeterpult (auch 72y genannt) 
und der Vorlesetisch, das erste der Lade, der letztere der Gemeinde 
zugekehrt; in ganz seltenen Ausnahmefällen sind beide vereinigt. 
Ferner gehören zur Ausstattung der Tribüne seit alter Zeit ein 
Stuhl (803) oder eine Bank, auf denen derjenige sitzt, der die Tora 
während des Zurollens und bis zur Zeit des Einhebens hält. In älterer 
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Zeit wurde von der Tribüne herab gepredigt, in den griechischen 
Synagogen bediente man sich einer eigenen Kanzel (&ußwv); neuer- 
dings ist die Kanzel unmittelbar vor der Lade oder in vereinzelten 
Fällen an einem Pfeiler der Seitenwände angebracht. 

4. Sitzgelegenheiten (X>0»0 — Suhsellium) gab es in den alten 
Synagogen nur in sehr geringer Zabl, die Gemeinde saß wahrschein- 
lich zumeist auf dem Fußboden auf ausgebreiteten Matten ("px 
b. B. Batr. 8a). Die wenigen Sitzbänke sind an einigen galiläischen 
Ruinen in die Mauer eingelassen und noch sichtbar. Es gab Ehren- 
plätze in der Synagoge (sreosdeie), die unter anderem an Wohltäter 
der Gemeinde, auch an weibliehe, verliehen wurden; vielleicht 
dienten die Plätze mit den in den Ruinen noch sichtbaren Kissen 
für diesen Zweck. Auch den Gelehrten wurden Ehrenplätze bewilligt. 
In der Tosefta wird die Sitzordnung in der Synagoge wie folgt be- 
schrieben: die Presbyter (92pT) sitzen mit dem Gesichte zur Ge- 
meinde und dem Rücken zur Lade, das Vorbeterpult steht ebenso, 
desgleichen die Priester, wenn sie den Segen sprechen; die ganze 
Gemeinde hingegen und der Synagogendiener wenden das Gesicht 
der Lade zu (Meg. IV 21, 22710). Den Gelehrten wurden ihre Ehren- 
plätze nicht immer gegönnt, in den Evangelien wird es ihnen zum 
Vorwurf gemacht, daß sie sich zur zegwroxadedgie drängen (Mk. 12 39 
u. Par.), was nicht hinderte, daß auch in den Kirchen der Bischof seine 
Kathedra und die Geistlichen ihre Bänke auf der Tribüne am Altar 
hatten. Derselbe Name x77Np wird auch im Talmud für bevorzugte 
Sitze verwendet, in der großen Proseuche in Alexandrien sollen 71 
solche Sitze aus Gold vorhanden gewesen sein, auch im Mittelalter 
nannte man in Deutschland die Ehrenstühle der Synagoge NY7Up. 

Die Sitzordnung in der Proseuche in Alexandrien ist auch darin 
interessant, daß dort die Plätze der einzelnen Berufsarten zusammen- 
lagen, jedes Gewerk hatte eine selbständige Abteilung inne, „die 
Goldarbeiter besonders, die Silberarbeiter für sich, die Schmiede, 
die Weber und die Tarsienarbeiter für sich‘. Späterhin wurden 
solehe Unterscheidungen und Bevorzugungen für ungehörig erklärt. 
In den europäischen Synagogen wurden ferner für alle Besucher 
Sitzplätze eingeführt, man saß auf Sesseln oder Bänken, während 
in den mohammedanischen Ländern das Sitzen auf der Erde auf 
den ausgebreiteten Matten noch sehr lange verbreitet blieb, was im 
Orient noch heute zu sehen ist, wie überhaupt in den älteren portu- 
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giesischen Synagogen die Zahl der Sitzbänke gering ist. Die Plätze 
an der Ostwand (7%) rechts und links von der Lade blieben noch 
immer sehr begehrt. Die Gemeinden mußten mit der Zeit dazu 
übergehen, zur Deckung ihrer Ausgaben Plätze zu verkaufen und 
zu vermieten, es wurde aber därauf gehalten, daß die als bevorzugt 
betrachteten Sitze auch wirklich den Würdigsten vorbehalten blie- 
ben; regelmäßig erhielt der Rabbiner einen Platz in der Nähe der Lade 
eingeräumt. Als die Gebetbücher leichter zu beschaffen waren und 
sich häufiger in den Händen der Beter befanden, mußten besondere 
Pulte für sie angeschafft werden (Ständer 7127), die sich vielfach 
bis in die Neuzeit erhalten haben. Da sie beweglich waren, erwiesen 
sie sich als ein sehr störendes Element im Gottesdienste, sie nahmen 
überdies infolge ihrer Größe übermäßigen Platz ein, in den modernen 
Synagogen konnte dem einzelnen soviel Raum nicht mehr gewährt 
werden, infolgedessen sind sie beseitigt worden. Selbst in ganz 
orthodoxen Gemeinden werden jetzt feste Bänke mit unbeweglichen 
Lesepulten errichtet. Ganz ohne Widerspruch ließ sich auch diese 
Abweichung vom Herkommen nicht immer durchführen. 

5. Endlich ist noch der Beleuchtung der Synagogen zu ge- 
denken. Der Talmud kennt bereits Lampen und Leuchter (7, 
mn) und weiß, daß an einem so bedeutsamen Tage wie Jom Kippur 
mehr Lichter angesteckt werden als sonst. Die Synagogen wurden 
an den Festen auch bei Tage beleuchtet, damit sie einen feierlicheren 
Eindruck machten. Man brannte im Altertume Öl. Das wurde 
auch im Mittelalter fortgesetzt; da aber das Brennöl im Abendlande 
wenig brauchbar war und viel Qualm erzeugte, ging man zur Be- 
leuehtung mit Talg- und Wachskerzen (NE) über, ängstliche Ge- 
müter hielten es jedoch für richtig, auch ihnen ein wenig von dem 
in den alten Quellen vorgeschriebenen Öl beizusetzen. In der Neuzeit 
wurden die technischen Fortschritte der Beleuchtung widerspruchslos 
für die Synagogen nutzbar gemacht. Dem Herkommen entsprechend 
brennen noch heute 2 Kerzen vor dem Vorbeterpult. Vor der Lade 
befindet sich die ewige Lampe (Tan 2), in der auch heute noch 
Öl gebrannt wird, eine Erinnerung an das nie verlöschende Licht im 
Heiligtume; literarisch ist die ewige Lampe vor dem 17. Jahrhundert 
nicht nachzuweisen. Die Kosten der Synagogenbeleuchtung wurden 
früher häufig durch freiwillige Gaben aufgebracht, der Spender 
wurde im Gebet gedacht. 


Kap. II. Die Gottesdienstliche Gemeinde. 


S 51. Gemeinde und Synagoge. 


Literatur: Löw, Bd. V., Bacher, Schürer das.; Weinberg, Die Organi- 


sation der jüdischen Ortsgemeinden in der talmudischen Zeit in MS XLI 
1897, S. 588 ff. 


1. Das Vorhandensein einer Synagoge wird in Palästina zur Zeit 
der Mischna als selbstverständlich vorausgesetzt; einem Gelehrten 
wird empfohlen, an einem Platze ohne Synagoge überhaupt nicht 
zu wohnen (b. Sanh. 17b). Es gab Synagogen selbst in kleinen 
Flecken (23), in denen nur an den Markttagen (70%>7 2°) die für 
den Gottesdienst notwendige Zahl von Männern zusammentraf, 
natürlich erst recht an größeren Plätzen (75773 ”°y), in denen regel- 
mäßig auf 10 berufsfreie Leute gerechnet werden durfte, und in den 
Hauptstädten (7%>), wo sogar Fremde aus der Umgegend sich am 
Gottesdienste beteiligten. Zum Bau einer Synagoge und zum Ankauf 
der biblischen Schriften können die Bewohner einer Stadt durch eine 
ihnen auferlegte Besteuerung gezwungen werden; so lautet das 
Gesetz der Religionsquellen, das mit den durch das Staatsgesetz 
gebotenen Modifikationen bis in die Gegenwart zu Recht besteht. 
Gar zu häufig brauchten die Gemeinden das Zwangsverfahren nicht 
zur Anwendung zu bringen, die Mitglieder haben sich die notwendigen 
Opfer gern auferlegt. In der Diaspora war die Möglichkeit, zwangs- 
weise das Umlageverfahren anzuwenden, nur in den seltensten Fällen 
gegeben; abgesehen von Babylonien, wo die Gemeinden eine strafie 
Organisation besaßen, war man dort stets auf freiwillige Beiträge 
angewiesen. Es hat auch, wie wir sehen, niemals daran gefehlt. 

2. Es kam vor, daß ein Privatmann (77779) die Synagoge errichtete 
und der Gesamtheit zur Verfügung stellte, oder daß er einen als Wohn- 
haus gedachten Bau für gottesdienstliche Zwecke widmete (DITPM). 
Selbst Heiden haben solche Schenkungen gemacht. Wie das Evan- 
gelium erzählt, daß ein römischer-Centurio den Juden von Kapernaum 
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die Synagoge erbaut hat (Luk. 75), so berichtet auch der Talmud 
wiederholt von Heiden, die den Synagogenbau gefördert haben, eine 
griechische Inschrift gibt davon Kunde, daß in Akmonia in Phrygien 
sogar eine Priesterin des Kaisexkultus, Julia Severa, die Synagoge 
gestiftet hatte. So ist es unter veränderten äußeren Verhältnissen 
zu allen Zeiten geblieben; es ist immer wieder vorgekommen, daß 
einzelne Glaubensgenossen ihrer Gemeinde ein Synagogengebäude 
geschenkt haben, es hat auch niemals an vereinzelten Beispielen ge- 
fehlt, daß von nichtjüdischer Seite vollständige Gebäude oder größere 
Beihilfen für gottesdienstliche Zwecke zur Verfügung gestellt wurden. 
Nicht immer wurde das ganze Gebäude hergegeben, dann kamen 
wenigstens einzelne Teile durch Spenden (evyai = 7272) zusammen, 
oder es wurde gesammelt und auch das bereits vorhandene Vermögen 
der Gemeinden mitbenutzt. Namentlich für größere Orte gingen 
viele Beiträge von auswärts ein, von solchen Glaubensgenossen, die 
häufiger die Stadt zu besuchen und dem Gottesdienste beizuwohnen 
Gelegenheit hatten. Wenn die Synagogen baufällig waren oder ver- 
größert werden mußten, wurden die Mittel auf dieselbe Weise auf- 
gebracht. Sie flossen bisweilen so reichlich, daß sogar Gelder über- 
schüssig waren und eine andere zweckentsprechende Verwendung 
finden mußten. Die Namen der Spender wurden durch Inschriften 
an den Wänden des Synagogengebäudes oder an den von ihnen ge- 
stifteten Teilen des Baues verewigt. In Kefr Berein berichtet eine 
Juschrift, daß der Levite Josef den Türsturz hatte anfertigen lassen, 
in Hammam-Lif hat Asterius, der Sohn des Rustikus zusammen mit 
Margerita, der Tochter des Riddeus einen Teil der Vorhalle mit Mosaik 
geschmückt, im Innern wiederum hat eine junge Dame namens Juliana 
„für ihr Seelenheil“ die Synagoge mit Mosaik auslegen lassen. Solche 
Nachrichten lassen sich aus allen Jahrhunderten in großer Zahl zu- 
sammenstellen, die von außerordentlicher Opferwilligkeit und Frei- 
gebigkeit zeugen. Nicht anders war es mit den einzelnen Stücken 
‘ der inneren Einrichtung. Alle Gegenstände, die im Innern der Synagoge 
standen, vom einfachsten Stuhl bis zur Torarolle und ihren Aus- 
schmückungsstücken, konnten gestiftet werden und wurden gespendet. 
Auch an diesen Widmungen haben sich Niehtjuden ebensowohl be- 
teiligt wie Juden. Die Namen der Spender werden seit dem Altertum 
auf den Gegenständen ihrer Widmung zum ehrenden Andenken verewigt. 
In vielen Gemeinden ist es Sitte, daß an den Gedenktagen einzelner 
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Familien die durch ihren Opfersinn der Synagoge geschenkten Gegen- 
stände zur Verwendung kommen. Im westlichen Deutschland besteht 
die Einrichtung, daß die Knaben, wenn sie das erstemal in die Synagoge 
getragen werden, einen Wimpel für die Torarolle mitbringen, auf dem 
ihr Name und ihr Geburtsdatum aufgezeichnet ist, so daß die Ge- 
meinden in ihrer Wimpelsammlung geradezu ein Duplikat des Geburten- 
registers besitzen. Für die Wohltäter der Synagoge wurde vom frühen 
Mittelalter an am Sabbat ein Gebet gesprochen (oben S. 203). 

3. Von der Art der Aufbringung der Mittel für den Bau der 
Synagoge und für ihre innere Einrichtung hängt das Verfügungsrecht 
darüber ab. Im allgemeinen darf das Synagogengebäude für andere 
als gottesdienstliche Zwecke nicht verwendet werden, nur das Lehr- 
haus steht noch höher als das Bethaus. Die Einrichtungsgegenstände 
wiederum haben einen höheren Grad der Weihe als das Gebäude, 
am höchsten steht die Tora. Nach den alten Bestimmungen soll man 
ein Bethaus überhaupt nicht veräußern oder zum mindesten aus- 
bedingen, daß es nur für würdige Zwecke verwendet wird. Diese Be- 
stimmung ließ sich aber nicht für alle Zeiten in vollem Umfange 
aufrechterhalten. Wo Private oder kleine Vereinigungen aus eigenen 
Mitteln ein Bethaus errichtet hatten, gewährte man ihnen auch ein 
völlig freies Verfügungsrecht. Die Gemeinden konnten nicht ebenso 
unbeschränkt verfahren, im allgemeinen mußte die Gemeindever- 
tretung sich der Zustimmung der Gemeindeversammlung versichern; 
in größeren Orten, wo für den Bau der Synagogen auch Gelder von 
auswärts bewilligt worden waren, war ein Verkauf überhaupt nicht 
zulässig. Widmungen durften nur im Sinne der Stifter verwendet 
werden, erst wenn ihre Namen auf den Gegenständen nicht mehr 
zu erkennen oder vollständig aus dem Gedächtnis geschwunden waren, 
fanden ihre Spenden auch andere Bestimmung, freilich immer zu ähn- 
lichen Zwecken. Im Mittelalter kam es vor, daß einzelne Spender 
sich und ihren Erben für alle Zeiten das Recht vorbehielten, die not- 
wendigen Reparaturen an der Synagoge stets aus eigenen Mitteln zu 
bestreiten; es konnte vorkommen, daß die Erben dann einmal dieses 
Recht an andere abtreten wollten, aber die Gemeinden ließen es sich 
nicht gefallen, wenn die neuen Besitzer des Rechtes ihnen nicht gleich 
würdig erschienen. Überhaupt war man in bezug auf die Verwertung 
der Synagogengebäude oder ihres Materials außerordentlich streng. 
Man duldete nicht einmal, das Material einer alten Synagoge für einen 
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Neubau zu verwenden; erst wenn das neue ‚Gebäude vollständig 
fertig und benutzbar dastand, durfte an eine Verwertung des alten 
Bethauses gedacht werden. 

4. Wie in den größeren Orten die Synagoge ihre Benutzer nicht 
ausschließlich aus dem Stadtbereich hatte, sondern ihre Wirksamkeit 
darüber hinaus erstreckte, so geschah es auch andererseits meist, 
daß nicht alle Bewohner eines größeren Platzes zu ein und derselben 
Synagoge gehörten, sondern daß mehrere Gemeinden und Bet- 
häuser in ihnen vorhanden waren. Das war in Palästina nicht minder 
wie in der Diaspora so eingerichtet. Die Unterscheidung der Gemeinden 
erfolgte sehr häufig nach Landsmannschaften. „Da stunden 
etliche auf von der Schule, die da heißet der Libertiner, und der Kyrener 
und der Alexanderer und derer, die aus Cilieien und Asien waren.“ 
Was hier die Apostelgeschichte (69) berichtet, wird auch durch andere 
Quellen aus dem Altertum bestätigt. Der Talmud erzählt von einer 
Synagoge der Alexandriner in Jerusalem, der Babylonier in Sepphoris, 
der römischen Juden in Mechusa. Die Inschriften berichten von 
einer Synagoge der Hebräer in Rom, denen die Vernaclesier gegen- 
überstehen, so daß eine Scheidung zwischen denjenigen anzunehmen ist, 
die die Muttersprache beibehalten hatten und denen, die das Idiom 
der Umgebung bevorzugten. In einer Metropolis Ägyptens haben die 
Thebäer ihre Synagoge, und in Tarsos die Kappadozier. Diese Sitte, 
daß Leute derselben Herkunft sich zum Gottesdienst zusammen- 
schließen, wurde auch später beibehalten, freilich waren dann nicht 
nur Gründe der Landmannschaft, sondern auch des damit verbundenen 
Ritus maßgebend. So finden wir, um nur einige ganz wenige Beispiele 
herauszugreifen, im Mittelalter in Kairo die Synagogen der Palästinenser 
(rast DR) und der Babylonier (7px"y >8), in Rom die Synagoge 
der Sizilianer, der Kastilier und der Katalonier, in Saloniki die Syna- 
goge der Aragonier, derer von Barcelona u. v. a. Oder es bildeten 
sich Synagogen dadurch, daß in großen Handelsstädten die Leute 
aus derselben Stadt, die sich zu geschäftlichen Zwecken dort aufhielten, 
zum Gebet zusammenkamen; so entstanden in Breslau z. B. die Syna- 
gogen der Glogauer, der Lissaer, der Krotoschiner, der Lemberger, 
der Landsjuden u. a. 

Ein anderer Grund für die Gliederung der Gemeinden war die 
Zugehörigkeit zu einem bestimmten Berufe. In Alexandrien 
hatten, wie wir sahen, die einzelnen Gewerke ihre abgegrenzten Plätze 
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in der Synagoge, auch die Libertiner in Jerusalem bezeichnen Leute 
eines bestimmten Standes, in Tarsos finden wir die Synagoge der 
Leinwandhändler und in Rom die der Kalkbrenner. Die Teilung der 
(remeinden nach Berufen hat sich auch späterhin vielfach erhalten. 
Sie hatte eine hervorragende soziale Bedeutung. Von Alexandrien 
heißt es, daß, wenn ein Fremder hinkam, er im Gotteshause mit Leich- 
tigkeit Zugang zu seinen Zunftgenossen und auf diese Weise Arbeits- 
gelegenheit fand. Eine soziale Funktion vertrat die Synagoge auch 
dort, wo die Gemeinde aus Angehörigen aller Berufsklassen zusammen- 
gesetzt war. Der Fremde, besonders der Arme, konnte stets darauf 
rechnen, nach dem Gottesdienste ‚Helfer zu finden, die sich seiner 
annahmen, ihm Herberge und Speise und, wenn es irgend anging, auch 
eine Beschäftigung verschafften. 

Man unterschied die Synagogen auch nach äußerlichen Merk- 
malen, z. B. nach den Emblemen, die an ihnen angebracht waren. 
In Sepphoris gab es eine Synagoge des Weinstocks (822137 NND>>), 
in Rom eine solche des Ölbaumes (2Aciag), vielleicht diente auch der 
siebenarmige Leuchter oberhalb des Portals in Nebratain einer solchen 
Unterscheidung. 

Manche Gemeinden hatten ihren Namen von berühmten 
Männern oder hervorragenden Förderern. In Rom finden wir die 
Synagoge der Augustesier, die entweder nach dem Kaiser Octavian oder 
nach dem jeweiligen Augustus sich bezeichnete, oder aber hauptsäch- 
lich aus Sklaven und Freigelassenen Octavians sich zusammensetzte. 
Eine andere Synagoge war nach Alexander Severus benannt; in ihr 
soll sich eine Torarolle befunden haben, die von Titus nach Rom 
gebracht und vom Kaiser den Juden zum Geschenk gemacht worden 
war. Auch nach jüdischen Fürsten nannte man die Synagogen, eine 
römische Gemeinde heißt nach Herodes, eine andere höchstwahrschein- 
lich nach dem König Agrippa. 

In den mohammedanischen Ländern erhielt sich die Sitte, die 
Synagogen nach biblischen Personen zu benennen, zumeist 
wurden dann Beziehungen zwischen jenen Männern und den be- 
treffenden Orten zugrunde gelegt. So gab es Mosessynagogen in Fostat 
und Damwah in Ägypten, in Aleppo u. a. Besonders zahlreich sind die 
Eliasynagogen; wir finden sie in Jaujar und Fostat, in Damaskus und 
Byblus, in Laodicea und Hama, vielleicht auch schon. um 600 in 
Sizilien. In Palästina und Babylonien leitete man die Bezeichnungen 
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der Synagogen auch von Tannaim und Amoraim ab, besonders er- 
freute sich der Name Simon b. Jochais großer Beliebtheit; in den 
meisten Fällen befinden sich jene Synagogen neben den angenommenen 
Grabstätten der Lehrer und erinnern an die Kubbah, welche die 
Mohammedaner über heiliger? Gräbern zu errichten pflegen. Auch 
diese Sitte, Bethäuser nach berühmten Männern der Vorzeit zu be- 
nennen, hat sich niemals ganz verloren, wenn sie auch im Laufe der 
Zeit selten geworden ist. In gewissem Sinne erinnert daran die schöne 
Sitte der Gemeinden in Nordamerika, sich einen Beinamen beizulegen, 
der an eine biblische Bezeichnung anklingt. 


Im Gegensatz dazu sind die in Europa gewählten Namen nüchtern. 
Wo mehrere Synagogen vorhanden sind, werden sie nach ihrer Lage 
unterschieden oder allenfalls als alte und neue Synagoge (auch im 
Mittelalter schon 70” n0337 n2) bezeichnet. Auch diese Sitte kann 
sich auf alte Vorbilder berufen, in Rom z. B. finden wir die Gemeinde 
der Campesier, die am Campus Martius, und der Suburesier, die in 
der Nähe der Subura ihr Bethaus hatte. 


8 52. Die Beamten der Gemeinde. 


Literatur: Löw, Schürer, Bacher, Weinberg, das.; JE Art. Archi- 
synagogue II, 86, Hazzan VI, 284 ff 


1. Die Verwaltung der Gemeinde war nicht überall und zu allen 
Zeiten gleich. Wenn sie auch nach Möglichkeit den Zuständen der 
ältesten Epoche angepaßt worden ist, so sind doch gewisse Abwei- 
chungen unvermeidlich. Die Unterschiede prägen sieh nicht nur in 
der Sache, sondern :uch in der Bezeichnung der Funktionen aus. 
In den Quellen ist das Bewußtsein der Verschiebung nicht immer 
deutlich vorhanden, daher werden die Nachriehten der älteren Zeit 
häufig schief aufgefaßt; es kommt sogar vor, daß die Texte unrichtig 
wiedergegeben werden, weil man inzwischen mit den Worten einen 
anderen Sinn verband. 


Die Gemeinde (MD3>7 ”33) ist, wie wir gesehen haben, mit der 
Kommune (797 ”22) nieht identisch. Die Verwaltung der religiösen 
Gemeinde liegt daher nicht in den Händen der Leiter der Stadt (no»IE 
777); da wo die Ortsbehörden die Leitung haben, wird ein besonderer 
Ausschuß mit den Angelegenheiten der Synagoge und des Gottes- 
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dienstes betraut. So war es wenigstens in Palästina und in denjenigen 
Orten Babyloniens, deren Einwohner in überwiegender Zahl jüdisch 
waren. In der Diaspora lag die äußere Verwaltung der Gemeinde in der 
Hand der Archonten, an deren Spitze der Gerusiarch stand. Uns 
soll hier nur der Gottesdienst beschäftigen, für dessen Leitung nach 
den ältesten Quellen nicht mehr als zwei Beamte in Betracht kommen, 
der Vorsteher und der Diener der Synagoge. 

2. Der Vorsteher der Synagoge heißt in Palästina WR" 
nD:>7, in der griechisch-römischen Diaspora aexıovvaywyos, aoywv 
tens Ovvaywyng, Archisynagogos (Arcosinagogus). Er hat den Gottes- 
dienst zu leiten und darin die Funktionen zu verteilen. Aus der Reihe 
der Besucher des Gottesdienstes, ganz gleich, ob sie Mitglieder der Ge- 
meinde sind oder nicht, fordert er einen auf, die Gebete vorzutragen. 
Wenn aus der Schrift gelesen werden soll, wird ihm die Tora gereicht, 
er wählt diejenigen aus, die zum Vorlesen hintreten, er beehrt nachher 
einen mit der Aufforderung zu predigen. Er sorgt auch für die äußere 
Ordnung in der Synagoge; wer etwas Unrechtes tut, wird von ihm 
zurechtgewiesen (vgl. Luk. 1314). Die Sorge für das Synagogengebäude 
mag nicht an allen Orten zu seinen Aufgaben gehören, aber es ent- 
spricht doch seinem Amte, daß er es inStand hält und erforderlichen- 
falls die Kosten für seine Ausbesserung, Vergrößerung oder gar für 
einen Neubau aufbringt. Das Amt ist sehr geschätzt, vielleicht das 
höchste, das die Gemeinde zu vergeben hatte. Die N17033 "OR" stehen 
im Range zwar nach den Gelehrten (aa>r »Tn5n) und den Primaten 
(77 75773), aber vor den Armenvorstehern (px "824 b. Pes. 49a). 
Auch bei der Toravorlesung haben sie einen bevorzugten Platz, die 
Etikette verlangt es jedoch, daß der Vorsteher nur dann liest, wenn 
von den Gemeindemitgliedern die Aufforderung dazu an ihn ergeht 
(Tos. Meg. IV 21, 22710). Bei Leichenfeiern wurde eine Zeitlang zu 
Ehren des Nn0337 D87 ein Becher geleert und ein Segen gesprochen. 
Das Amt war nicht leicht, es nahm viel Zeit in Anspruch, die kaiser- 
liche Gesetzgebung bestimmte daher, daß die Archisynagogen von 
allen persönlichen Dienstleistungen gegen den Staat und die Kommunen 
befreit sein sollten. Ob immer nur ein Archisynagogos fungierte oder 
mehrere nebeneinander, ist aus den Quellen nicht ersichtlich. Manch 
einer bekleidete gleichzeitig noch andere Ämter, wie das des Archon, 
es scheint auch, daß, wer einmal ein solches Amt bekleidet hatte, den 
Titel für alle Zeiten behielt. Das Amt wurde durch Wahlen vergeben, 
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der Inhaber konnte wieder gewählt werden, sogar auf Lebenszeit 
(dic Biov) ernannt werden. Es kam auch vor, daß der Sohn dem Vater 
im Amte folgte. Trotz aller demokratischen Gesinnung liebte man es 
im allgemeinen, die Ämter von den Vätern auf die Söhne zu vererben, 
es scheint, daß vielfach auch unser Amt auf dem Wege der Erbschaft 
übertragen wurde; sicher ist, daß der Titel auch unmündigen Kindern 
zuerteilt wird, daß sie als zukünftige Archisynagogoi (aeyıovvaywyog 
"ynzeıog) bezeichnet wurden. { 

Auf diese Weise wurde der Name Archisynagogos mit der Zeit 
ein Ehrentitel, mit dem ein Amt nicht verbunden war. Auch Frauen 
führen ihn daher, so nennt eine Säule in Myndos die Archisynagogin 
Theopemptes, ein Grabmal in Smyrna ist von der Jüdin Rufina er- 
richtet, die denselben Titel trägt. Andererseits wird das Wort auch als 
Spottnamen verwendet, der Kaiser Alexander Severus wird ein Syrus 
Archisynagogos genannt, wahrscheinlich, weil er den jüdischen Ge- 
meinden seine Gunst schenkte, vielleicht gar ihre Synagoge bereicherte 
(oben S. 481). 

In welehem Verhältnis die 7.9E0ßPvTEgot, die bei Eusebius als Leiter 
der judenchristlichen Gemeinden und im Codex Theodosianus neben 
den Archisynagogi genannt werden, zu ihnen stehen, ist nicht recht 
klar; srosgßöregoı ist die Übertragung von 2°>pr, welche nach dem 
Talmud Ehrensitze im Gotteshaus einnahmen. Ebensowenig sind wir 
über die Bedeutung ähnlicher Titel wie zreoorarng und Zrriorarng 
unterrichtet. 

Mit besonderen Leistungen zum Wohle der Gemeinde sind die 
Titel arme ovvayoyng und unene owayoyng, die auch lateinisch 
als Mater syn. und sogar Pateressa vorkommen, verknüpft. Ein Amt 
war damit nicht verbunden, sie waren Ehrentitel für wohlverdiente 
Personen, die nach Art unseres Ehrenbürgerrechtes ausgezeichnet 
werden sollten. Aus einigen Beispielen läßt sich vermuten, daß der 
Titel an besonders würdige und betagte Mitglieder verliehen wurde. 
Interessant ist es, daß ein und dieselbe Person die Auszeichnung von 
mehreren Synagogen erhalten konnte; welch hohe Ehre darin erblickt 
wurde, beweist am besten eine römische Grabinschrift, in welcher 
der Gatte der Verstorbenen als Bruder eines Vaters der Synagoge be- 
zeichnet wird. 

So reich wie aus der Diaspora ist das aus talmudischen Quellen 
fließende Material nicht. Der Name Nno3>7 @x7 kommt in nachtan- 
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naitischer Zeit nicht mehr vor, es ist auch fraglich, ob die Trennung der 
Ämter in derselben Weise fortdauerte, daß der Leiter der Synagoge 
nicht der Verwaltung der Gemeinde angehörte. In der Tosefta be- 
reits treten die 977 0298 als diejenigen auf, die das Verfügungs- 
recht über die Synagoge besitzen (Meg. III1, 22411), wofür Raba 
PIANO MID setzt (b. Meg. 26a). Die späteren Zeiten haben die, 
neuen Namen festgehalten. Die Verhältnisse machten es oft erforder- 
lich, daß die Vorsteher nicht nur die Synagogen, sondern sämtliche 
Angelegenheiten der Judenschaft leiteten; der Ausschuß der Gemeinde 
wurde als die >7P77 2% oder die D1OND ‚2447130 bezeichnet, er bestand 
auch später noch meist aus sieben Mitgliedern, häufig aber auch aus 
mehr, z. B. aus zwölf, von denen jedes einen Monat im Jahre zu fun- 
gieren hatte (BIT 2292). Für besondere Zwecke wurden eigene 
Kommissionen gewählt; wo ein kleinerer Kreis mit der Leitung der 
Synagoge betraut wurde, hießen seine Mitglieder MOST n2 824. 
Das Amt blieb stets unbesoldet, es wurde durch Wahlen seitens der 
Gemeindemitglieder vergeben und war einem jeden zugänglich. Die 
Wahlen fanden, wie in der ältesten Zeit, in der Regel im Herbst statt. 
Neuerdings wurde die Verwaltung der Gemeinden und die Verteilung 
der Ämter überall durch behördlich anerkannte Statuten geregelt. 
Die Ehrentitel der alten Zeit kommen später nicht mehr vor, die einzige 
Auszeichnung, die verdienten Gemeindemitgliedern zuteil wurde, 
war ihre Wahl in die Verwaltung oder in ganz seltenen Fällen ihre 
Befreiung von der Steuerlast. 

3. Dem Leiter des Gottesdienstes steht der Diener zur Seite. 
Er heißt hebr. n0:37 717, aramäisch 377, griech. vrme&rng. Wir 
finden ihn in denselben Quellen wie den NO337 O8", selbst auf den 
Grabschriften wird verzeichnet, daß der Verstorbene dieses Amt be- 
kleidet hat. Das Amt muß demnach ebenfalls als eine Auszeichnung ge- 
golten und höher bewertet worden sein, als bei uns durch die Bezeich- 
nung Diener zum Ausdruck kommt. Auch dem nD03>7 717 wurde 
die Ehre zuteil, daß bei dem Mahle nach der Beerdigung in alter Zeit 
ein Segen für ihn gesprochen wurde. Der wichtigste Unterschied wird 
der gewesen sein, daß das Amt aller Wahrscheinlichkeit nach besoldet 
war. Der n03>57 7177 hat beim Gottesdienst die Anordnungen des 
Vorstehers auszuführen, durch ihn ergehen die Aufforderungen an 
diejenigen Gemeindemitglieder, die zum Vorbeten, Vorlesen oder 
Predigen eingeladen werden. Er hat die biblischen Rollen aus dem 
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Schrein zu bringen und sie wieder dorthin zu tragen, er hat auch die 
zu lesende Stelle in ihnen aufzuschlagen. In der Synagoge nimmt 
er einen besonderen Platz ein (oben S. 475). der immer besetzt sein 
muß; wenn er z. B. aus der Toxa liest, muß ein anderer ihn an seinem 
Platze vertreten. In der großen Proseuche in Alexandrien stand er 
während des Gottesdienstes auf der Tribüne in der Mitte mit einer 
Fahne in der Hand, mit der er der Gemeinde das Zeichen gab, so oft 
sie mit Amen einzufallen hatte (Tos. Sukk. IV 6, 19823). In einem 
Texte dieses Berichts ist der Beamte 7310» genannt (j. das. V 1, 5öb). 

Die Funktionen des N0)97 7177 waren vielseitig. Er hatte das 
Synagogengebäude zu überwachen und in Ordnung zu halten, es 
wurde ihm daher eine Wohnung darin zugewiesen. Auch als Wächter 
der Stadt wird er genannt, als städtischer Beamter hat er die Ein- 
wohnerschaft nach Jerusalem zu begleiten, wenn sie die Erstlinge 
dorthin bringt. Endlich hat er als Diener des Gerichtshofs u. a. auch 
die Geißelstrafe zu vollziehen. Das Verwalten, Aufsichtführen lag 
in der Grundbedeutung des Worts, Epiphanius ist in gewissem Sinne 
im Rechte, wenn er die @laviraı mit den Diakonen vergleicht, sie 
hatten tatsächlich die Tätigkeit eines Verwalters. Daß immer ein und 
derselbe Beamte alle genannten Leistungen ausführen konnte, ist 
kaum anzunehmen, wahrscheinlich ist in den meisten Fällen das Wort 
no>7 nur fälschlich zu 777 hinzugefügt oder aber der Gemeinde- 
diener mußte tatsächlich für alle diejenigen Behörden Dienste ver- 
richten, die im Gemeindehause tagten. 

Nicht ganz in den Rahmen der zuletzt genannten Funktionen 
passen die Nachrichten, die den NO3>7 777 als Kinderlehrer nennen, 
der den ersten Leseunterricht zu leiten und die sabbatlichen Lektionen 
einzuüben hatte; als solcher heißt er auch "50. Nakkai, einer der 
Begründer der masoretischen Studien, wird in einer Tradition als 
Synagogendiener, der die Kerzen in Ordnung zu bringen hat, in einer 
anderen als "DD bezeichnet. Der Ausdruck für Diener lautet an dieser 
Stelle allerdings WoW, denn spätere Quellen kannten und unterschieden 
das nicht mehr genau. Daher wird in einem viel zitierten Bericht 
(j. Jeb. XII E., 13a) erzählt, daß die Gemeinde in Simonias von Juda I 
einen Mann empfohlen zu haben wünschte na J80 1m 7 DIT 
Tanz 55 75 737%. Man könnte es zur Not erklären, daß eine kleine 
Gemeinde einen solchen Tausendkünstler brauchte, der die hetero- 
gensten Funktionen ausübte, richtig aber ist wohl, was in der Parallel- 


Diener der Gemeinde 487 


stelle (Gen. r. 81) von ihm gefordert wird 312 IR RIP Nm 
12297 AR 771 DIN; danach brauchte er also nur zu lehren und zu 
richten (ann "20 97), 

Der Zusammenhang zwischen 777 und 790 führt uns zu einer 
anderen Erwägung. Auf einer Reihe römischer Inschriften finden wir 
den Titel yo@uuareis, mehrfach in Verbindung mit Gemeinden, so 
daß sie als Gemeindebeamte angesehen werden müssen. Es ist nieht 
ausgeschlossen, daß yoruuareig die Übersetzung von "20 ist und einer 
der Funktionen des 177 entspricht. 

In nachtalmudischer Zeit wurde der Diener wa genannt, seine 
Funktionen in der Synagoge und beim Gottesdienste blieben im 
großen und ganzen dieselben, auch Nebenämter waren fast stets mit 
seiner Stellung verbunden, die ihm das Auskommen ermöglichen 
sollten. Dem Amte fehlte auch späterhin nicht ein gewisses Ansehen, 
nicht gar zu selten waren es gelehrte Männer, die es bekleideten. Was 
dem Synagogendiener eine eigenartige Stellung gab, war seine große 
Vertrautheit mit den Gemeindemitgliedern, mit denen er bei freudigen 
und traurigen Gelegenheiten in Berührung kam. 

In größeren Gemeinden war ein zweiter Diener angestellt, der 
Schulklopfer (Schulklöpper), der die Aufgabe hatte, mit einem Hammer 
an die Tür der Synagoge oder gar an die Tür jedes Gemeindemitglieds 
zu klopfen und zum Gottesdienste zu rufen. Da seine Leistung der 
des Glöckners der Kirche entspricht, wird er in Urkunden Campanator, 
Glockenere genannt. Das Amt ist alt, schon aus dem Jahre 200 wird 
ein NP” genannt (j. Bez. V 2, 63a). In einigen Gemeinden wurde 
der Schlägel als so wichtiges Instrument angesehen, daß man sogar 
gestattete, ihn in der Heiligen Lade zu verwahren (j. Meg. IIl1, 73d). 
Der Schulklopfer war im Mittelalter selbst in christlichen Kreisen der 
bekannteste Mann der jüdischen Gemeinde. Seine Leistung galt als 
so wichtig, daß sogar die Zahl der Schläge, die er in den verschiedenen 
Gegenden bei seiner Runde an den Türen machte, überliefert wurde. 
Die Gerichtsbehörden benutzten ihn häufig als Büttel zur Erledigung 
polizeilicher Aufträge. | 

4. Außer dem Vorsteher und dem Diener kannte die Synagoge 
des Altertums keinen Beamten. Der Vortrag der Gebete, die Ver- 
lesung und Erläuterung der Schrift erfolgten durch Gemeindemit- 
glieder, der Vorsteher bestimmte, wem die Ehre zuteil werden sollte, 
vorzubeten, Tora und Propheten zu lesen oder zu übertragen und zu 


488 Organisation des Gottesdienstes 


predigen. Jedem Besucher des Gottesdienstes waren sämtliche Funk- 
tionen zugänglich, nur die persönliche Würdigkeit war für die Zulassung 
maßgebend, ein Vorrecht durch Geburt oder fachmännische Ausbildung 
gab es nicht. Wenn in den ältesten Quellen bereits der Vorbeter als 
Beauftragter der Gemeinde (132 72%) erscheint, so ist damit nicht 
ein ständiges Amt bezeichnet, sondern nur die Tätigkeit, der er im 
Augenblick obliegt. Im Prinzip besteht die alte demokratische Ver- 
fassung in der Synagoge bis zum heutigen Tage fort. Auch heute noch 
kann man in zahlreichen Synagogen Privatleute vorbeten und aus 
der Schrift vorlesen hören; einen Gegensatz zwischen Laien und 
Fachmännern oder gar Priestern kennt das Judentum nicht, wenn 
auch die Verhältnisse vielfach dazu gezwungen haben, vom Her- 
kommen abzuweichen und die Leitung des Gottesdienstes in die 
Hände von Berufsbeamten zu legen. Es war für die Dauer nicht 
durchführbar, sich auf freiwillige Leistungen zu verlassen, es fehlte 
häufig an befähigten Kräften, während Ungeeignete sich zu den 
Funktionen drängten. Das erste Amt, das geschaffen werden mußte, 
war das des Übersetzers der Schriftvorlesung, dem RAN wird am 
frühesten gestattet, sich seine Tätigkeit bezahlen zu lassen; zwar wird 
warnend eingeschärft, daß auf einem solchen Verdienst kein Segen 
ruht, aber die Mahnung weist doch darauf hin, daß die Besoldung 
schon häufig erfolgt. Wahrscheinlich mußte der 7177, der ohnehin als 
Lehrer fungierte, die Übertragung der Schriftvorlesung übernehmen. 
Ebenso machte es Schwierigkeiten, stets die nötige Anzahl Gemeinde- 
mitglieder zu finden, die aus der Schrift vorzulesen verstand; es kam 
allmählich dahin, daß das Vorlesen der Tora einem angestellten Be- 
amten (Xp) übertragen wurde (vgl. S. 171). Ausnahmen kommen, 
wie bemerkt, noch heute vor, und die Haftara wird immer noch in der 
überwiegenden Mehrzahl der Gemeinden von Privaten, häufig sogar 
von Knaben, vorgelesen. 

9. Das wichtigste Amt, welches die Synagoge ausbildete, war das 
des Vorbeters. Wir sind nieht darüber unterrichtet, wann zum 
ersten Male die Anstellung von Vorbetern erfolgte. Nach den Quellen 
zu schließen, müßte es schon im amoräischen Zeitalter geschehen sein. 
Im palästinischen Talmud erscheint der Vorbeter mehrmals unter 
dem Namen 777, den das Amt später führte, aber es läßt sich be- 
weisen, daß die Texte auf Grund des jüngeren Sprachgebrauchs ge- 
ändert worden sind. Auch im Tr. Sofrim finden wir den Vorbeter als 
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j77 bezeichnet, es ist indessen nicht ausgeschlossen, daß die be- 
treffenden Stellen erst nachträglich dort eingeschoben sind. Aber 
um die Entstehungszeit von Sofrim mag vielfach schon die Sitte 
verbreitet gewesen sein, einen Vorbeter von Beruf anzustellen. Die 
Liturgie war im Laufe der Zeit an Umfang gewachsen, sie zu be- 
herrschen erforderte gute Kenntnisse; die Vertrautheit mit der he- 
bräischen Sprache hingegen hatte in weiten Kreisen abgenommen. 
Es herrschte ferner allgemein der Wunsch, die Gebete von einer 
angenehmen Stimme vorgetragen zu hören. „Ehre Gott mit deinem 
Vermögen“, das bedeutet, wenn du.eine angenehme Stimme hast und 
in der Synagoge sitzest, so erhebe dich und erteile Gott die Ehre; in 
dieser Auslegung ist noch eine freiwillige Leistung des Vorbeters 
vorausgesetzt, aber die Forderung eines stimmlich angenehmen Vor- 
trags mußte notgedrungen-dahin führen, daß ein befähigter Vertreter 
für das Amt gesucht und dauernd verpflichtet wurde. Ausschlag- 
gebend dürfte dann die Einführung des Piut gewesen sein. Der 717 
war der Sänger, der Dichter, der die Hizana verfaßte und vorsang, 
der in dieser Eigenschaft anfangs neben dem "12x 5% auftrat und 
ihn bald verdrängte. Der 717 übernahm neben dem Piut auch die 
Stammgebete. Die Bedeutung des Vorbeters wuchs mit der Aus- 
bildung des öffentlichen Gottesdienstes, je mehr die Liturgie zunahm, 
desto unfassender wurde seine Wirksamkeit, desto einflußreicher 
sein Amt. Der Vorbeter war in den meisten Fällen der einzige in 
der Gemeinde, der über ein Gebetbuch mit den zahlreichen poetischen 
Einschaltungen verfügte, die Gemeinde hing an seinen Lippen und war 
ihm auf Gnade und Ungnade ausgeliefert. Der Vorbeter war im Mit- 
telalter so unentbehrlich, daß auch die Frauen in ihrer Abteilung eine 
eigene Vorbeterin (aw>> nabonaT) hatten. Das Joch wurde gern ge- 
tragen, die Sangeskunst der Vorbeter erfreute sich allgemeiner Be- 
liebtheit, ihre Stellung war sehr mächtig; selbst berühmte Gelehrte 
konnten gegenüber ihrem vielfach eigenmächtigen Verfahren nichts 
ausrichten, die Vorbeter wurden bestimmend für die Gestaltung des 
Gottesdienstes. Das Vorbeten trat überhaupt mit der Zeit hinter dem 
Gesange vollständig zurück, der 777 wurde immer mehr der Vor- 
sänger oder, wie man in romanischen Ländern sagte, der Kantor, 
er mußte eine gute Stimme besitzen und schön singen, schließlich 
durfte er sogar sich beim Gesang begleiten lassen. Die Gemeinden 
scheuten keine Kosten, um einen stimmbegabten Vorbeter anstellen 
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zu können; tüchtige Sänger zogen umher und durften gegen Bezahlung 
an einem Sabbat oder einem Feste in der Synagoge auftreten. 

An den Vorbeter wurden von Anfang an gewisse Ansprüche ge- 
stellt. Er mußte eine deutliche Aussprache haben; wer 8 und 9 ‚m 
und NM nicht hörbar unterscheiden konnte, wurde selbst in der Zeit der 
ehrenamtlichen Vorbeter nicht zugelassen (b. Meg. 24b). Selbst- 
redend wurde die Kenntnis der Gebete, der Heiligen Schrift und der 
gottesdienstlichen Bräuche vorausgesetzt. Es wurde ferner, obwohl 
nach der Mischna schon ein Knabe von 13 Jahren für das Amt geeignet 
ist, ein reiferes Alter gefordert (b. Chul. 24a). Vor allem aber mußte 
der Vorbeter sich durch sittliche Unbescholtenheit und tiefe Reli- 
giosität auszeichnen; der Vertreter der Gemeinde im Gebet mußte von 
anerkannter Würdigkeit, wenn irgend möglich, sogar allgemeiner 
Beliebtheit sein. Zumindest durfte er keine Feinde in der Gemeinde 
haben, ein einziger Gegner genügte, um gegen seine Beschäftigung 
Einspruch zu erheben; da diese weitgehende Freiheit gar zu häufig 
mißbraucht wurde und zu Streitigkeiten Anlaß gab, wurde schließlich 
der Majorität der Gemeindemitglieder die Entscheidung zugewiesen. 
An den Vorbeter bei öffentlichen Fasten werden im Talmud außer- 
gewöhnlich hohe Anforderungen gestellt (Taan. Il 2), daher wurden 
auch beim Synagogengottesdienst an den beiden ernsten Festen und 
den ihnen zur Vorbereitung dienenden Tagen nur Auserwählte als 
Vorbeter zugelassen, Männer von tadelloser Führung, von unbe- 
strittenem Ansehen mit der Fähigkeit eines ausdrucksvollen, zu 
Herzen gehenden Vortrags; selbst die Freunde des Gesanges ent- 
schlossen sich, an diesen Tagen auf die Entfaltung einer schönen Stimme 
zu verzichten und den Würdigeren den Vorzug zu geben. 

Es hat zahlreiche Vorbeter gegeben, die den hohen Anforderungen 
ihres Amtes in jeder Beziehung entsprachen, die sich der Bewun- 
derung der Mitwelt und der Anerkennung der Nachwelt erfreuten. 
Häufig zeichneten sich die Inhaber des Amtes durch mehr als ge- 
wöhnliche Gelehrsamkeit aus und nahmen eine führende Stellung in 
ihrer Zeit ein; man braucht nur an Meir b. Isaak in Worms (S. 334) 
und an Jakob Möllin (S. 371) zu erinnern. Aber es fehlte auch nieht 
an Ausnahmen, offenbar waren sie sogar in der Mehrzahl. Von dem 
Augenblicke an, wo die Gemeinden das Hauptgewicht auf den Ge- 
sang legten, waren sie geneigt, über alle Mängel hinwegzusehen, wenn 
der Inhaber des Amtes sie durch eine schöne Stimme entschädigte. 
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Nur zu häufig gab es Streit und Ärger wegen der Vorbeter, denn 
ihre Führung innerhalb und außerhalb der Synagoge ließ nicht selten 
viel zu wünschen übrig; in Spanien hatte ihr Amt schon um 1300 
sein ganzes Ansehen verloren. Auch ihre Berufstätigkeit befriedigte 
nicht immer, sie nahmen sich die Freiheit, Gebete willkürlich zu ver- 
ändern, sie trugen die Gebete flüchtig und ohne Andacht vor, sie führten 
fremde Melodien ein. Vor allem aber wurde ihre Eitelkeit getadelt; 
„das Lied der Toren‘‘ (Koh. 75) nannte man ihre endlosen Gesänge, 
mit denen sie das Gebet hinzogen, man sagte ihnen nach, daß sie beim 
Gesange mehr auf den Beifall der Zuhörer als auf die Ehre Gottes 
bedacht waren. Die Angriffe gegen ihre sprichwörtlich gewordene 
Torheit und gegen ihre Ungezogenheiten mehrten sich von Geschlecht 
zu Geschlecht. Wenn man sie auch anklagte und ihrer spottete, so 
ließ man sie doch gewähren, weil der Gesang als ein notwendiger Be- 
standteil des Gottesdienstes galt. Auch in den Herzen jener unglück- 
lichen, von allen Seiten gequälten, von allen Freuden ausgeschlossenen 
Juden lebte das Sehnen nach der edlen Welt der Kunst. Die Synagoge 
war der einzige Ort, an dem sie sich frei fühlen, der Gesang des Vor- 
beters die einzige und oft recht zweifelhafte Kunst, deren sie sich 
freuen durften. 

Als nach der Erfindung des Buchdrucks mehr Gebetbücher in die 
Hände des Publikums gelangten, nahm die Abhängickeit der Gemeinde 
vom Vorbeter ab. Die Gemeinde konnte nunmehr selbständig beten 
und die Bedeutung des 777 trat zurück. Von derselben Zeit an 
aber nahm die Unbildung und Verwilderung unter den Vorbetern zu, 
sie verwalteten ihr Amt mit wenig Würde und wachsender Anmaßung. 
An Ausnahmen hat es nie gefehlt, unter den Portugiesen hielten sich 
die Ausschreitungen der Vorbeter in gewissen Grenzen; aber im Ge- 
biete des deutsch-polnischen Ritus wurde der 717 immer mehr der 
Schrecken aller ernsten Synagogenbesucher. Der Tiefstand des Gottes- 
dienstes an der Schwelle der Neuzeit war nicht zum wenigsten durch 
die Unsitten der Vorbeter verschuldet. Es bedurfte langer, müh- 
seliger Arbeit begeisterter Berufsgenossen, es bedurfte des Auf- 
tretens einiger genialer Künstler, um unter den veränderten Verhält- 
nissen der Neuzeit dem Vorbeter wieder eine würdige Stellung im 
Gottesdienste zu erringen. 

6. Erst seit dem letzten Jahrhundert tritt auch der Rabbiner 
als Beamter der Synagoge in die Erscheinung. Bis tief in das Mittel- 
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alter hinein sind die Rabbiner überhaupt nicht von den Gemeinden 
angestellt gewesen, sie waren freiwillige Volkslehrer, anerkannte, 
wegen ihrer Gelehrsamkeit verehrte Privatleute, die ein Lehrhaus 
hielten, der Gemeinde ihr Wissen zur Verfügung stellten, Männer, denen 
die Gemeinden ihr Vertrauen schenkten und sich freiwillig unter- 
ordneten. Aber selbst nach 1350, nachdem sie besoldete Beamte der 
Gemeinde geworden waren, erschienen die Rabbiner selten beim 
öffentlichen Gottesdienste, sie hielten vielmehr Privatandacht und zogen 
es vor, mit ihren Jüngern im Lehrhause zu beten. In der Synagoge 
störte sie der endlose Gesang, demgegenüber sie ohnmächtig waren, 
sie kamen daher in das Gemeindebethaus nur an den hohen Feier- 
tagen, oder wenn sie predigten, was selten geschah. Darin brachte 
die Neuzeit eine durchgreifende Änderung. Die Predigt trat wieder 
in ihre Rechte, sie wurde wie im Altertum ein wichtiger Bestandteil 
des Gottesdienstes. Aber während bei den schlichten Schriftauslegungen 
der alten Zeit jedermann das Wort nehmen und zur Gemeinde sprechen 
konnte — was in einigen Ländern, wie England und Italien, bis in die 
Gegenwart hinein beibehalten wurde — blieb die Predigt unserer 
Tage das Vorrecht der berufsmäßigen Kreise. Die wachsende Be- 
deutung der Predigt im letzten Jahrhundert hat den Rabbinern eine 
wichtige Funktion beim Gottesdienst eingetragen. Im westlichen 
Europa und in Amerika haben sie regelmäßig belehrende Vorträge zu 
halten; auch die Gebete in der Landessprache werden von ihnen ge- 
sprochen. In den Reformgemeinden geht die Tendenz dahin, immer 
größere Stücke der Liturgie dem Rabbiner zu übertragen; in der 
Berliner Reformgemeinde und in vielen reformierten Gemeinden 
Amerikas ist das Amt des Vorbeters ganz beseitist, die gesamte Liturgie 
wird vom Rabbiner vorgetragen, der gesangliche Teil vom Chor aus- 
geführt. Die Heraushebung des Rabbiners aus der Gemeinde nach 
Art eines „Geistlichen“ ist eine sehr bedenkliche Seite der fortschrei- 
tenden Reform. 


Kap. III. Der Gottesdienstliche Vortrag. 
S 53. Vorbeter und Gemeinde. 


Literatur: Löw, Schürer das. 

1. Der Gottesdienst ist seiner Bestimmung nach Gemeinde- 
gottesdienst, er ist ohne Gemeinde nicht denkbar, die ein- 
zelnen Gebete und Vorlesungen, aus denen er sich zusammensetzt, 
dürfen nur vor einer bestimmten Öffentlichkeit vorgetragen werden. 
Die Gemeinde als Öffentlichkeit, Gesamtheit heißt 22 (von 12% 
Gen. 4135 vereinigen); das Wort bezeichnet die Gesamtheit im Gegen- 
satz zum einzelnen (777%), in der Gemeinde beten heißt 3x7 os >>enn 
oder 3x3 >>o9n7. Zur Öffentlichkeit gehören zehn erwachsene männ- 
liche Personen (j%22). Der Talmud leitet die Zahl vom biblischen 779 
her, und in der Tat finden wir in der Heiligen Schrift häufig die Ver- 
einigung von zehn Personen als das Mindestmaß von Öffentlichkeit. 
Um so auffälliger ist es, daß nach einer palästinischen Überlieferung 
in Sofrim bereits sieben Mann für den öffentlichen Gottesdienst ge- 
nügen sollen. Die Mischna nennt eine große Stadt eine solche, in der 
sich stets zehn Mann geschäftsfrei halten können, um den Gottes- 
dienst zu besuchen (a=>u2 707 Meg. 16). Das sind nicht etwa 
Angestellte der Gemeinde, sondern freiwillige Besucher des Gottes- 
dienstes, auf deren Anwesenheit man stets rechnen kann (D’>°u3 
no>>n ma jnan>nn j. Meg. das. 70b). Es ergibt sich daraus, daß 
der Besuch des Gottesdienstes an Wochentagen im allgemeinen kein 
sehr guter war, daß nur an Sabbaten und Festen, wo man berufsfrei 
war, alle den Gottesdienst aufsuchten; daher kam es auch, daß in 
manchen Gegenden die Synagoge als Sabbathaus bezeichnet wurde 
(oben S. 445). Wenn es schon im alten Palästina mit solehen Schwierig- 
keiten verknüpft war, den Gottesdienst täglich zu halten, so läßt sich 
ermessen, daß es in der Diaspora häufig noch weniger möglich war, die 
nötige Anzahl von Synagogenbesuchern zusammenzusehen, besonders 
im Mittelalter, wo die Gemeinden klein waren und der Beruf die 
Leute vom Hause weit weg führte. Um den Gottesdienst dennoch 
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nicht allzu häufig ausfallen lassen zu müssen, wurde es damals üblich, 
von Gemeinde wegen Leute zu bezahlen und fest anzustellen, damit 
sie dem Gebet beiwohnten. Wo es ganz unmöglich war, das Jahr 
über die notwendige Anzahl zusammenzubringen, erstrebte man es 
wenigstens für die Feiertage» zumal für die beiden ernsten Feste. 
Die Gemeinden boten alles auf, um an den ausgezeichneten Tagen den 
Gottesdienst halten zu können. Es erregte große Erbitterung, wenn 
aus so kleinen Gemeinden einzelne für die Feiertage nach größeren 
Orten reisten und dadurch die Einrichtung des Gottesdienstes er- 
schwerten. Trotzdem die Gemeindebildung in der Neuzeit sich stark 
verändert hat, ist die Maßregel der Anstellung von berufsmäßigen 
Besuchern des Gottesdienstes auch heute noch nicht überall über- 
flüssig geworden. In neuester Zeit aber hat man sich hie und da über 
die traditionelle Zahl hinwegzusetzen und auch bei weniger als zehn 
Teilnehmern den Gottesdienst zu halten begonnen. 

2. Der Führer der Gemeinde im Gebet ist der 2x m>v. Er 
ist ihr Sprecher, nicht ihr Vertreter, aus ihrer Mitte als Wortführer, 
nicht als Fürbitter ausgewählt. In diesem Sinne wird die Wirksamkeit 
des Vorbeters in alter Zeit aufgefaßt, „die Augen der Gemeinde hängen 
an ihm, und seine Augen sind auf Gott gerichtet‘, wie es im Midrasch 
und in einem alten Gebete heißt. Erst als das Gebet unter dem Ge- 
sichtspunkt der Pflicht betrachtet wurde, entstand der Satz, daß der 
Vorbeter die Gemeinde vertrete (R. ha Sch., Ende x’rn ax m>v 
nam 77 DIaI7 HR), aber niemals wurde er als priesterlicher Mittler 
gedacht. Das ganze Mittelalter hing an der Vorstellung, daß der Vor- 
beter der Vertreter der Gemeinde sei; das hatte sehr günstige Folgen, 
denn die Anforderungen an den Vorbeter wurden aus diesem Grunde 
sehr hoch gespannt, es ist aber klar, daß auch viel religiöse Unklarheit 
damit verbunden war. Die Neuzeit ist mit Recht zur alten Auffassung 
zurückgekehrt. 

War der "2% 5% der Sprecher der Gemeinde, so blieb diese 
nieht bloß stummer Zuhörer, sie beteiligte sich am Gebet dadurch, 
daß sie an bestimmten Stellen mit Responsen einfiel (7:7). Die Re- 
sponsionen waren ein Vermächtnis des Tempels, beim Gesange der 
Psalmen waren Eulogien üblich. Die einfachste Form ist in 7172 
jası Ton oD1y> ’7 Ps. 8943 erhalten; in erweiterter Form hieß dies 
obıy ja DRmtı HR 7 7173, schließlich aber, um den Glauben an 
die jenseitige Welt zu betonen (Ber. IX Ende) XWwr DR 7 7792 
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Bas 797 DDIym 0 (oder 7 TI Dbnyrn), wie Ps. 4114, 10639, 
I. Chr. 1636 zu lesen ist. Die alten Doxologien sind sämtlich in das 
Gebetbuch übergegangen, aber nicht als Responsionen. Beim Ge- 
meindegottesdienste wurden sie in alter Zeit gelegentlich öffentlicher 
Fasten verwendet, das geschah jedoch ausschließlich im Bereiche des 
Tempels zu Jerusalem Mar ara) mare yoa 8DN DD ar TTS 
(Taan. Il 11). Als Responsion der Gemeinden in den Synagogen wurden 
diejenigen Worte üblich, welche das Volk auch im Tempel auf den 
Levitengesang erwiderte, a8 und >57 (Ps. 105, Chr. das.). Das 
jan ist die wichtigste und am häufigsten verwendete Responsion ge- 
blieben; sie wird gesprochen, sobald der Vorbeter Benediktionen vor- 
trägt oder der Vorleser sie spricht oder die Ahroniden ihren Segen 
erteilen. In Alexandrien stand der Synagogendiener auf der Tribüne 
in der Mitte und schwang die Fahne, um dem Volke das Zeichen zum 
Einfallen mit dem Amen zu geben. Für so bedeutsam galt die Re- 
sponsion, daß selbst dort darauf Wert gelegt wurde, wo, wie in der 
ausgedehnten Proseuche in Alexandrien, die Besucher die voran- 
gegangenen Benediktionen nicht hatten hören können. Das Amen 
hatte dieselbe Bedeutung wie in der Bibel, es drückte eine Anerkennung 
des Gehörten und eine Bekräftigung des Vorgelesenen aus, am meisten 
entspricht das Amen nach den Benediktionen den Worten Jeremias 
286 IT MR 7 DPN I mn 75 jan. 

Im Tempel zu Jerusalem war die Responsion TAN nicht zugelassen, 
statt dessen wurde auf die Eulogien mit 791 25172 1n1>>5n 7123 a 72 
erwidert. Dieselbe Responsion finden wir beim Kultus des Hohen- 
priesters am Versöhnungstage; jedesmal, wenn er den Gottesnamen 
ausgesprochen hatte, erwiderte die Gemeinde mit n1>>n 123 an 172 
=77 05175. Im Gebete finden wir genau dieselbe Responsion nur 
an einer Stelle, sie unterbricht die beiden ersten Verse des yn®, 
sie ist wahrscheinlich die älteste Responsion der gesamten Liturgie. 
Dem Sinne nach entspricht ihr aß 192) 877 7792, das nach der 
Erwähnung des Gottesnamens durch den Vorbeter von der Gemeinde 
gesprochen wird; es ist eine Zusammenstellung der beiden 
Eulogien x77 7122 und a 7172, die wir in Yard 7192 (oben S. 83) 
finden. 

Auch die andere in den Psalmen erwähnte Responsion 11597 ist 
in die Liturgie übergegangen, sie wurde bei der Rezitation des Hallel 
verwendet. 
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3. Die Art des Respondierens und der Beteiligung der Gemeinde 
war in der ältesten Zeit bei den verschiedenen Teilen des Gebets 
nicht gleichmäßig. Am einfachsten war der Vortrag der Tefilla, die der 
Vorbeter allein sprach, während die Gemeinde zuhörte und Vers für 
Vers mit jaX beantwortete.” Als später eingeführt wurde, daß die 
leise Tefilla der lauten vorangehen mußte, änderte das die Vortrags- 
weise nicht, der Vorbeter sprach seinen Text genau so wie in der 
älteren Zeit und die Gemeinde hatte in derselben Weise zu erwidern. 
Neue Responsionen brachte die Keduscha für die Gemeinde, da sie die 
Bibelverse mit dem Vorbeter im Chore sprach. Beim Priestersegen fiel 
die Gemeinde ebenfalls hinter jedem Satze mit AN ein. 

Nieht ganz so, aber infolge des sich gleichbleibenden Refrains 
ähnlich war die Rezitation des Hallel. Der Vorbeter begann mit m>>7, 
die Gemeinde wiederholte es, und nach jedem Halbvers fiel sie von 
neuem mit Halleluja ein, im ganzen, wie die alten Quellen berichten, 
123 mal (j. Schabb. XVI1,15e). Die Vortragsweise des Hallel (83722 
x>5n77 b. Sukka 38 b) wurde im Laufe der Zeit häufig geändert. In 
manchen Gegenden war es üblich, die Verse am Ende, von Ps. 11821 
an, zu wiederholen, in anderen wiederum sprach man sie nur einmal. 
In Babylonien wurde um 350 das Halleluja nur noch zweimal am 
Anfange von der Gemeinde gesprochen, sonst das ganze Stück Ps. 113 
bis 117 in einem Zuge, dann wurde wieder 7777 (1181) und /7 NN 
(11828) wiederholt, schließlich 837 7722 antiphonisch gesprochen, 
im Laufe der Zeit verschwindet jede Spur von dieser alten Rezitation; 
aus dem Mittelalter hören wir schon, daß, wie heute, hinter den drei 
Versen mit 1%a8" (1182 ff.) jedesmal 7777 wiederholt wird. Ein wenig 
erinnert die in Westdeutschland verbreitete Art, Psalmen versweise 
abwechselnd zwischen Vorbeter und Gemeinde vortragen zu lassen, 
an das Verfahren der alten Zeit. Die Wiederholung der Verse 118 21 ff. 
wurde allgemein angenommen. 

Für das Schma und seine Benediktionen war der antipho- 
nische Vortrag üblich. Der Vorbeter leitete das Gebet ein, die 
Gemeinde wiederholte den von ihm vorgetragenen Halbvers und führte 
den Satz zu Ende. So wurde den ganzen Abschnitt durch verfahren. 
Hatte der Vorbeter >87 sat gesprochen und von der Gemeinde den 
ganzen Satz bis zu Ende gehört, so flocht er leise die erwähnte Re- 
sponsion 773% 7123 DD 192 ein. Vom Halbieren der Sätze erhielt die 
Vortragsweise den Namen va®V>y 078, das Schma teilen. Nicht 
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überall war dieselbe Vortragsart üblich, die Leute von Jericho z. B. 
wandten ein Verfahren an, das man »atw ns >, das Schma 
zusammenfalten nannte, d. h. dort trug der Vorbeter den 
ganzen Abschnitt ohne Unterbrechung vor, und die Gemeinde hörte zu 
oder sprach die Worte mit ihm; die Unterbrechung durch >71 0» 7193 
fiel dort fort. Der zuerst nur vereinzelt vorgekommene Brauch, das 
Schma fortlaufend vorzutragen, wurde später allgemein, freilich mit 
Beibehaltung der Responsion "127 2% 7792, die jedoch immer noch 
leise gesprochen werden mußte. In Germ. wurde es üblich, die drei 
biblischen Abschnitte leise zu sprechen, da bei der Gemeinde die Ver- 
trautheit mit ihnen vorausgesetzt wurde, so daß sie des Vorbeters 
nicht bedurfte. 

4. Entsprechend der verschiedenen Art der Abschnitte des Ge- 
bets werden für die Vortragenden verschiedene Namen angewendet. 
Wer aus der Bibel vorlas, hieß (7173) 8P, wer durch den Pro- 
phetenabschnitt die Vorlesung beschloß, 8%2:3 "un. Wer das Hallel 
vortrug und den Ahroniden den Segen vorsprach, hieß NP"; weil man 
das Vortragen von Bibelstellen stets mit X%P bezeichnete, wurde das 
Wort auch in der Liturgie verwendet, obwohl die Gebete niemals 
gelesen, sondern immer nur auswendig vorgetragen wurden (719 >7 Xp). 
Der Vorbeter für das Schma hieß saw >y 0715, selbst als die Vortrags- 
weise, die zu dem Namen Anlaß gegeben hatte, längst verlassen war. 
Endlich hieß derjenige, der die Tefilla übernahm, man %395 1219, weil 
er vor den Schrein mit den Torarollen hintrat; der Name erhielt sich 
auch noch, als der Vorbeter schon lange vor der Tefilla dort seinen Platz 
einnehmen mußte. Wo sein Platz tiefer lag als der Fußboden der 
Synagoge, gebrauchte man dafür mann "225 797% ‚nr37 sm. Weiler 
seinen Platz verändern und vortreten mußte, hieß er auch X277P. 
Der Vorbeter für die Tefilla wurde der Vorbeter schlechthin, weil er 
der einzige war, der an einem sichtbaren Platze auftrat und der Ge- 
meinde ein Gebet zu Gehör brachte, bei dem sie fast gar nicht mit- - 
wirkte. Andere Vorbeter gab es nicht, weil das Gebet in der ältesten 
Zeit nur aus den genannten drei Teilen bestand. Für jeden Abschnitt 
wurde ein anderer Vorbeter gewählt, an Tagen, an denen zwei Tefillas 
zu sprechen waren, fungierten zwei Vortragende, das Hallel sprach 
dann der erste, Sehofar z. B. wurde vom zweiten geblasen. 

Der Gottesdienst begann damit, daß der Vorsteher der Synagoge 
an einen der Anwesenden die Aufforderung- ergehen ließ smw >y 0198; 

Elbogen, Der jüd. Gottesdienst 32 


498 Organisation des Gottesdienstes 


war dieser Akt vollzogen, dann ließ er einem anderen sagen "285 713 
ann oder A7p1 82. Es galt als Anstandsregel, eine derartige Einla- 
dung zunächst bescheiden abzulehnen und eine zweite oder gar dritte 
Aufforderung abzuwarten, während es andererseits als ungehörig ange- 
gesehen wurde, sich allzu lange zu sträuben und die Gemeinde in Ver- 
legenheit zu lassen. Es konnte aber auch geschehen, daß der Erwählte 
die ihm zugedachte Würde ablehnen mußte, weil ihm die Fähigkeit 
abging, das Gebet auswendig vorzutragen. Am schwersten war der 
Vortrag der Tefilla; sie war verhältnismäßig lang, die Reihenfolge 
ihrer verschiedenartigen Sätze war fest bestimmt, und es fehlte dem 
Vortragenden der Anhaltspunkt, der durch das Einfallen der Gemeinde 
bei anderen Gebeten gegeben war. Daher wurde dem Vorbeter auch 
Zeit gelassen, sich die Tefilla zunächst zurecht zu legen (707 ‚pn 
ırbon). An den hohen Feiertagen, die selten wiederkehren und eine 
ungewöhnlich lange Tefilla haben, schreiben es noch die Handschriften 
aus dem Mittelalter vor, daß der Vorbeter sich zunächst seinen Text 
zurechtlegen soll, eine Maßregel, die nach der Einführung der Gebet- 
bücher völlig überflüssig war. Sehr leicht konnte es geschehen, daß 
der Vorbeter den Faden verlor (Nn977 37%%0), häufig trug er auch falsche 
Texte vor; nach den ältesten Bestimmungen sollte er in einem solchen 
Falle seinen Platz einem anderen einräumen, später wurde man nach- 
sichtiger und ließ ihm lange Zeit, sich auf das Richtige zu besinnen. Nur 
bei bestimmten Sätzen, die einen Prüfstein für die religiöse Gesinnung ab- 
gaben, hielt man unnachsichtig darauf, daß der Vorbeter den richtigen 
Text sprach oder abtrat. An gewöhnlichen Tagen stand der Vorbeter 
allein, an Fasttagen standen ihm zwei Gemeindemitglieder zur Seite, 
eines zur rechten und eines zur linken. Jüngere Schriften haben auf 
Grund irriger Texte diese Bestimmung auf alle Tage des Jahres be- 
zogen. Bis auf den heutigen Tag ist es unter den italienischen und 
portugiesischen Juden Sitte, daß am Versöhnungstage den ganzen 
Tag über zwei Mitglieder der Gemeinde dem Vorbeter an die Seite 
gestellt werden. Im Mittelalter war das auch in Deutschland üblich 
und wurde sogar auch am Neujahrsfeste durchgeführt. 

5. Über die Haltung der Gemeinde beim Gebet berichtet Agathar- 
chides von Knidos, daß die Juden mit ausgestreckten Händen (&xrera- 
xoteg Tag yeigag) beim Gebet sitzen. In der biblischen Zeit muß 
das allgemein üblich gewesen sein; daß ein solcher Brauch aber auch 
in den Synagogen herrschte, läßt sich nirgends belegen. Höchstens 
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beı den Ekstatikern der späteren Zeit finden wir neben vielen anderen 
körperlichen Bewegungen auch das Ausbreiten der Hände. Im all- 
gemeinen war eine gesetzte Haltung der Gemeinde vorgeschrieben. 
Beim Schma saß sie, und der Vorbeter blieb in ihrer Mitte; noch im 
Mittelalter, wo der Vorbeter bereits einen besonderen Platz hatte, 
kam es vor, daß er bei diesem Abschnitt sitzen blieb. Bei der Tefilla 
erhoben sich Vorbeter und Gemeinde, bei einigen Stellen verneigten 
sie sich (17%), aber Übertreibungen waren auch da nicht gern gesehen. 
Endlich warf sich beim stillen Gebet, das auf den öffentlichen Gottes- 
dienst folgte, die Gemeinde auf die Erde. Neue Bewegungen führten 
die Mystiker ein. Von ihnen rührt die Sitte her, bei der Keduscha zu 
hüpfen, die in Europa zuerst in Frankreich beobachtet wurde. Auf 
denselben Ursprung dürfte es zurückgehen, wenn man in Frankreich 
und Deutschland dabei in die Höhe blickte, während man in Spanien 
die Augen abwärts richtete. Bei den Frommen: in Frankreich wurde 
auch zuerst die Sitte beobachtet, während der Tefilla den ganzen Körper 
zu schütteln (RX MX 9372 ‚9y12Nn7), was wahrscheinlich ebenfalls 
von den Mystikern stammt und sogar angeblich im Midrasch emp- 
fohlen wird. Das Schaukeln war ursprünglich nur beim Studium üb- 
lich, Jehuda ha Levi wollte es damit erklären, daß, da die Bücher selten 
waren, viele gleichzeitig ein Buch benutzten und sich der Reihe nach 
dazu herabbeugen mußten. Für das Gebet trifft fraglos jene andere 
Erklärung mehr zu, daß durch die Bewegung das Blut in Wallung ge- 
bracht werden sollte, eine echte Forderung der Mystiker. Die Ka- 
suisten haben viel darüber gestritten, ob man beim Gebet schaukeln 
sollte und bei welchen Stellen, schließlich gaben wieder die Ekstatiker 
den Ausschlag für das Schütteln. Wer zu einer Funktion aus den 
Reihen der Beter hervorzutreten hatte, mußte gut gekleidet sein. 
Das war man der Würde der Gemeinde schuldig; nicht nur mangel- 
hafte Beschaffenheit des Anzugs, sondern auch gewisse Arten von 
Gewändern waren verpönt und machten denjenigen, der sie trug, für 
den Vortrag unmöglich (Meg. IV 8, Tos. das. IV 30, 2283). Der Vor- 
beter pflegte sich in seinen Mantel einzuhüllen (m>w3 ın’>ua guynn 
122). Daran anknüpfend, nahmen gelehrte Männer die Gewohnheit 
an, wenn sie das Gotteshaus aufsuchten oder überhaupt sich zum 
Gebet hinstellten, eine besondere Kleidung anzulegen; vorzugsweise 
war in Babylonien ein Gürtel beliebt, der dem hängenden Obergewand 
der damaligen Zeit Halt gab. Insbesondere pflegten sie jene Art von 
32* 
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Mantel anzuziehen, die im Talmud n”>v heißt. Infolgedessen ent-. 
stand der allgemeine Brauch, beim Morgengebet ein dem H5D ent- 
sprechendes Gewand anzulegen, das der Vorbeter stets trägt. Auch 
im übrigen wurde auf die Innghaltung der alten Sitte sehr geachtet, 
man hatte besondere Kleider für die Synagoge; das war im Mittelalter, 
wo im allgemeinen auf die Kleidung nicht viel Sorgfalt verwendet 
wurde, außerordentlich segensreich. Vielfach freilich wurden die 
Nachrichten alter Quellen und die Sitten beliebter Lehrer sklavisch 
und pedantisch nachgeahmt, auch wo die von ihnen getragenen Kleider 
längst nicht mehr der herrschenden Sitte entsprachen. Ein solcher 
Überrest alter Kleidung ist der weiße Kittel, der noch heute in Deutsch- 
land vielfach am Versöhnungstage getragen wird, der im Westen 
Deutschlands sogar noch den mittelhoehdeutschen Namen Sargenes 
führt. Man kann die neuerdings eingeführte Amtstracht für Rabbiner 
und Vorbeter mit der alten Sitte der besonderen Kleidung in Ver- 
bindung bringen. 

DieKopfbedeckung beim Gebet war durch das Anlegen des 
mb bedingt, der mit einer Kopfhülle verbunden war. Sie galt einer- 
seits als Ausdruck untertäniger Verehrung der göttlichen Majestät, 
andererseits wurde es als Vorzug des freien Mannes betrachtet, daß er 
bedeckten Hauptes bleiben durfte. Es ist ein Privileg Israels, daß es die 
Offenbarung des Königs aller Könige gemütlich sitzend und bedeckten 
Hauptes vernehmen kann, während die Diener der irdischen Macht 
alle Proklamationen barhäuptig unter Schrecken und Zittern anhören. 
Besonders in Babylonien wurde auf Kopfbedeckung Wert gelegt, 
sie entprach der allgemeinen Sitte, sie war aber nirgends als religiöser 
Brauch vorgeschrieben. So konnte es geschehen, daß in Palästina 
in nachtalmudischer Zeit Stücke des Gebets oder der Priestersegen 
mit unbedecktem Haupt vorgetragen wurden, was allerdings nicht 
allgemeinen Beifall fand, denn im allgemeinen galt es als unzulässig, 
den Gottesnamen unbedeckten Hauptes auszusprechen. Auch in Europa 
scheint die Kopfbedeckung zuerst im mohammedanischen Spanien 
streng durchgeführt worden zu sein. Am Anfang des 13. Jahr- 
hunderts hören wir, daß n Frankreich die Segenssprüche bei 
der Mahlzeit ohne Kopfbedeckung vorgetragen wurden, und daß es 
sogar üblich war, am Torafeste Knaben ohne Kopfbedeckung zur Tora 
zu rufen. Das fand schon damals nicht allgemeine Billigung, späterhin. 
wurde der Brauch der Kopfbedeckung zum Gesetze erhoben. Von 
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Barhäuptigkeit in der Synagoge war nicht wieder die Rede, bis Ahron 
‚Chorin (1766 bis 1844) sie 1826 empfahl und die Berliner Reform- 
gemeinde sie in ihrem Gottesdienst vorschrieb. In Europa hat diese 
Einrichtung des Reformgottesdienstes nirgends Nachahmung ge- 
{unden, „das Beten mit entblößtem Haupte stempelte ihn besonders 
zu einem fremdartigen, und stieß auch innerlich Gleichgesinnte ab; in 
Amerika hingegen ist in vielen Reformgemeinden die Kopfbedeckung 
abgeschafft, in einigen dem Gutdünken der Beter überlassen. 

Die Besprechung über das Verhalten beim Gottesdienst hat mehr- 
fach über die alte Zeit hinausgegriffen, weil die im Talmud erwähnten 
Bräuche niemals ihre Bedeutung verloren haben; die späteren Au- 
toren haben ihnen Beachtung geschenkt und sie kodifiziert, so wurde 
ihnen auch unter veränderten Verhältnissen, soweit es irgend möglich 
war, Rechnung getragen. . 

6. Eine völlige Umgestaltung erhielt der Gottesdienst durch 
die Ausbildung des Vorbeteramtes, er wuchs an Ausdehnung, und das 
gesamte Vortragswesen wurde stark verschoben. In der ältesten Zeit 
war der Vorbeter erst bei der lauten Tefilla vor die Lade getreten, 
später begann er schon mit dem %7p vor 72%3, wo Maimonides z. B. 
ihn noch auftreten läßt; inzwischen aber hatte er sich in manchen 
Ländern schon der vorangehenden Psalmen bemächtigt und zuletzt 
wurden sogar die einleitenden Benediktionen nicht nur in der Synagoge 
gesprochen, sondern gleichfalls laut vorgetragen. Dazu kam endlich, 
daß die Liturgie nicht mehr mit der Tefilla schloß, sondern daß auch 
die 29127n zum öffentlichen Gebet hinzutraten und sich immer mehr 
ausdehnten. Der Vorbeter leitete das gesamte Gebet, trug es von Anfang 
bis zu Ende laut vor. Wo die Gemeinde das Gebet beherrschte, sprach 
sie es still mit, allmählich betete die Gemeinde neben dem Vorbeter. 
In Frankreich und Deutschland waren die Kundigen (aR”p2) zahl- 
reicher als im Orient und in Spanien, auch die gedruckten Gebet- 
bücher fanden hier früher Verbreitung. Daher rührt es, daß hierzulande 
der Vorbeter abgesehen von der Tefilla, die er von Anfang bis zu 
Ende vorträgt, nur am Ende der Abschnitte seine Stimme erhebt, 
während er außerhalb des deutschen Ritus die gesamte Liturgie laut 
spricht, wobei die Gemeinde ihn begleitet. 

Trotzdem die Gemeinde sieh daran gewöhnt hat, mit dem Vor- 
beter mitzubeten, blieben ihr die alten Responsionen vorgeschrieben; es 
kamen sogar neue hinzu und es wurde ihnen viel Gewicht beigelegt. Be- 
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sonders die Bedeutung der Responsionen beim Kaddisch und der 
Keduscha ist unter dem Einfluß der Mystiker sehr übertrieben worden. 
Bei den Piutim war die Gemeinde nicht nur das ganze Mittelalter hin- 
durch, sondern auch später noch auf den Vorbeter angewiesen, er trug 
den Text vor, und die Gemeinde-konnte nur, wo es anging, mit einem 
Refrain einfallen; daher erfreute sich der Pismon, der fast stets einen 
Refrain hatte, großer Beliebtheit. Das Zuhören lag der Gemeinde nicht, 
sie wollte entweder mit dem Vorbeter mitbeten, oder sie suchte sich in 
anderer Weise die Zeit zu vertreiben. Beides wirkte außerordentlich 
störend und machte in der Neuzeit eine durchgreifende Änderung des 
gesamten Vortragswesens notwendig. 


$ 54. Der gottesdienstliche Gesang. 


Literatur: Zunz, Syn. Poesie, S. 114ff., Berliner, Die Entstehung des 
Vorbeterdienstes in Isr. Monatsschr,, 1899, S. 4ff.; Ackermann, Der syna- 
gogale Gesang; Friedmann A., Der synagogale Gesang; JE Art. Cantil- 
lation II, 537ff.; Musie, Synagogal IX, 119 ff. 

1. An die Stelle des schlichten und einfachen Vortrags der Gebete 
ist im Laufe der Zeit kunstvoller, abwechslungsreicher Gesang getreten. 
Wie es zu diesem Umschwung gekommen ist und woher die im Gottes- 
dienste verwendeten Melodien stammen, sind viel umstrittene und 
kaum mehr aufzuklärende Fragen. Es liegt nahe, an einen Zusammen- 
hang mit dem Gesang der Levitenchöre im Tempel zu Jerusalem zu 
denken, aber wir wissen nichts davon, ob die Gesänge der Leviten aus 
Rezitativen oder aus Melodien bestanden und wieviel davon über- 
liefert wurde. Sicher ist, daß niemals schriftlich aufgezeichnete Me- 
lodien vorhanden waren, ferner, daß nach der Zerstörung des Heilig- 
tums die meisten Gelegenheiten für den herkömmlichen Gesang fort- 
fielen. Es wäre nun möglich, daß für diejenigen Teile des Gottesdienstes, 
die mit dem Tempeldienst in Zusammenhang stehen, wie den Psalmen- 
vortrag, den Priestersegen, die Prozessionen am Hüttenfeste, sich 
einige Melodien durch Tradition erhalten hätten. Bei dem lebhaften 
Interesse, das allen Angelegenheiten des Tempelkultus entgegen- 
gebracht wurde, ist das sogar sehr wahrscheinlich, ein sicherer Nach- 
weis läßt sich jedoch nieht dafür erbringen. Aus dem Talmud ergibt 
sich sogar mit ziemlicher Gewißheit, daß bei der gedrückten Stimmung, 
die nach dem Untergange des eigenen Staatswesens die Gemüter be- 
herrschte, die Freude am Gesange verloren gegangen war und daß im 
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allgemeinen jede Art von Musik als verboten galt. Sichere Nachrichten 
über die Pflege des Gesanges in alter Zeit besitzen wir nur aus den 
Kreisen der ziemlich abseits vom offiziellen Judentum stehenden 
Therapeuten, die ihre Hymnen in kunstgerechtem, mehrstimmigem 
Chorgesang vortrugen. Daß in der hellenistischen Diaspora der Chor- 
gesang allgemein üblich war, ist kaum anzunehmen, da sonst irgend- 
eine Nachricht darüber auf uns gekommen wäre. 

2. Ganz ohne Gesang ist die Synagoge niemals gewesen, er war 
sicherlich aueh mit dem einfachsten Vortrag verbunden, wie ja er- 
fahrungsgemäß der ungeschulte Vortrag stets singend endet. Wenn 
nun gar der Vorbeter in gehoberier Stimmung und mit innerer Be- 
wegung die Gebete sprach, wird seine Stimme öfter einen feierlichen 
Ton angeschlagen haben. Die Forderung einer angenehmen Stimme 
wird zuerst beim Fastengottesdienst an den Vorbeter gestellt, der 
in gedrückter Stimmung und vom Leid der Gesamtheit tief ergriffen 
sein mußte. Die Erkenntnis, daß ein wohlklingender Vortrag die 
Weihe des Gottesdienstes erhöhte, hatte zur Folge, daß auch beim 
täglichen Gebete Wert darauf gelegt und die Verwendung von stimm- 
begabten Vorbetern warm empfohlen wurde. Wie beim Gebet war 
auch beim Verlesen der Heiligen Schrift durch die Absicht, sinngemäß 
und eindrucksvoll den Text wiederzugeben, der Anlaß zu modulierendem 
Vortrag, zur kantillierenden Rezitation gegeben. Von Melodien sind 
wir da überall noch weit entfernt, aber ein rezitierender Gesang war 
früh eingeführt. 

3. Die Forderung eines melodischen Vortrags tritt zuerst 
in Verbindung mit dem Lesen der religiösen Literatur auf. 852 871p7 
DIpn ra "nn OR DI TOR Dinar by mar na mem mar 
BIO RD. hWer die Schrift liest ohne Melodie und die Traditionsliteratur 
studiert ohne Gesang, auf den, so meint R. Jochanan, ist der Schrift- 
vers anwendbar, ich gab ihnen Gesetze, die nicht schön waren (b. 
Meg. 32a). Dementsprechend wurden Bibel und Traditionsliteratur 
mit Akzentzeichen versehen und regelrecht gesungen. Die Akzente, 
die noch heute allen Bibelausgaben beigegeben sind, wurden lange als 
alte Bestandteile des biblischen Textes angesehen, die Zeichen selbst 
aber sind nicht älter als etwa das 6. oder 7. Jahrhundert, und das 
bei uns übliche System hat sich erst allmählich entwickelt. Das hindert 
jedoch nicht, daß die angewendete Singweise (972 ‚j12>) älter ist. 
Die Akzente haben mehr hermeneutische als musikalische Bedeutung, 
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aber die hergebrachte Kantillation konnte mit den Akzenten, mit 
denen sie die Satzeinteilung und den Rhythmus gemeinsam hatte, 
sehr wohl verbunden werden. So erhielt jeder Akzent die Bedeutung 
einer Note oder vielmehr meistens einer musikalischen Phrase. Nicht 
alle Bücher der Bibel wurden*in derselben Weise vorgetragen. Die 
Kantillation für die Tora ist anders als die für die Propheten, von beiden 
unterscheidet sich die Vortragsweise der Klagelieder und die des 
Buches Esther; selbst innerhalb der Tora wird bei einzelnen Stellen 
und an besonderen Tagen eine verschiedene Kantillation angewendet. 
Aus alledem ergibt sich, daß ein und derselbe Akzent nicht immer 
gleiche musikalische Bedeutung hat. Es bildeten sich ferner ver- 
schiedene Modulationen des Vortrags in den einzelnen Ländern heraus. 
Man unterscheidet bisher die deutsch-polnische von der sepharadischen 
und der orientalischen Kantillation, aber die Reihe der vorhandenen 
Vortragsweisen ist damit keineswegs erschöpft. Man nannte die Kan- 
tillation im Mittelalter ‚Tropp‘‘, wie auch in der Kirche der Gesang 
mit reich bewegter Melodisierung Tropus genannt wurde; beim Unter- 
richt der Kinder war eine eigene Singweise üblich, die man Stubentropp 
nannte, Jakob Möllin trug die Schriftabschnitte am Neujahr und 
Versöhnungstage in diesem noch heute üblichen Tropp vor. Wie weit 
die verschiedenen Modulationen der Kantillation bei der Schrift- 
vorlesung von der Musik der Umgebung beeinflußt sind, ob sich ein 
gemeinsamer Grundzug in der Phrasierung erkennen läßt, ist bisher 
nicht zu ergründen; das uns vorliegende Material ist vorerst zu wenig 
umfangreich, um ein sicheres Urteil zu ermöglichen. 

4. Die Gebete wurden ebenfalls lange Zeit in der überlieferten 
kantillierenden Weise vorgetragen, die Bewertung einer angenehmen 
wohlklingenden Stimme nimmt immer mehr zu, je näher wir dem 
Abschluß der talmudischen Epoche kommen. Im Tr. Sofrim wird beim 
Ausheben der Tora wohlklingendes Singen (My?) vorgeschrieben. 
Das Prophetentargum übersetzt den biblischen Ausdruck für Gesang 
79° mit ©», und der Name 777, der schließlich für den Vorsänger 
gebräuchlich wurde, ist von M1T7 Hizana abgeleitet worden. Damit 
ist der Schlüssel zur Erklärung der Einführung des melodischen Ge- 
sanges für die Gebete gegeben. Die Piutdichter waren es, die den 
Gottesdienst nicht nur mit ihren Dichtungen, sondern auch mit der 
neuen Vortragsweise bereicherten. Ihre Schöpfungen waren Lieder im 
wahren Sinne des Wortes, sie wurden von den Verfassern selbst ge- 
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sungen. Die Anregung dazu kam ihnen aller Wahrscheinlichkeit nach 
von der orientalischen Kirche. „Ebenso wie die Verbreitung syrischer, 
griechischer und lateinischer Kirchendichtungen innerhalb des Juden- 
tums den Eifer erweckte, durch poetische Gebete dem Gottesdienst 
Glanz zu geben, ebenso wirkte gewiß auch der Klang der Kirchen- 
lieder mit seinen feierlichen Weisen anregend auf den synagogalen 
Gesang“. Auf die Verbreitung und Anerkennung des Gesanges hat 
sicher auch das Streben der Mystiker aus den ersten gaonäischen Jahr- 
hunderten fördernd eingewirkt; die Mystiker haben zu allen Zeiten 
gern Hymnen gesungen, ‚die Nacheiferung Israels, es dem harmo- 
nischen Gesange der himmlischen Scharen gleichzutun. ist ein Lieb- 
lingsthema der Hechalot, die selbst den göttlichen Thron singen 
lassen.“ Ebenso empfiehlt später Juda der Fromme, beim Gebet ge- 
tällige und wohlklingende Melödien (7792 Pina ara 7122) zu ge- 
brauchen, die zur Sammlung und Hebung der Andacht beitragen, 
Melodien, die das Herz zum Weinen bringen und freudig aufjauchzen 
lassen. 

Der Einwirkung auf das Gemütsleben hat der synagogale Gesang 
seine Anerkennung zu verdanken. Weil er die Beter erhob und fortriß, 
in ihnen andächtige Stimmung, Schmerz und Freude erregte und 
vertiefte, setzte man sich über das Herkommen und über die dem Ge- 
sang feindliche Überlieferung hinweg. Die angesehensten Gesetzes- 
lehrer erklärten den Gesang für gottesdienstliche Zwecke, zur Ver- 
herrlichung Gottes für erlaubt, später sogar für geboten. Selbst Mai- 
monides, der unerbittliche Gegner jeder Art von Musik, konnte sich der 
allgemeinen Stimmung nicht widersetzen und mußte die Töne, die 
zum Lobe Gottes erklingen, gestatten. Es wurde häufig über die Mib- 
bräuche und über die Übertreibungen der Sänger Klage geführt, aber 
der Gesang an sich nicht nur geduldet, sondern ‚weil er das Herz rührt‘‘, 
allgemein empfohlen. „Piut und Pismon wurden nicht bloß abgelesen, 
sondern rezitiert, teilweise gesungen. Es gab einen Gesangsvortrag 
für Jozer, Ofan, Meora usw., die Keroba, die aramäischen Illustrationen 
u. v. a., ferner für Aboda, Selieha und Kina“. Die Melodien, nach 
denen die einzelnen Stücke zu singen waren, wurden in den Hand- 
schriften am Anfang angegeben, in den gedruckten Gebetbüchern sind 
einzelne immer noch genannt. Das ging so weit, daß bisweilen die 
Rezitation eines Piut gänzlich unterlassen wurde, weil man die Me- 
lodie dazu vergessen hatte. Die für die Piutim vorgeschriebenen 
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Melodien entstammen den verschiedensten Quellen, es lassen sich 
darunter die Weisen von Volks- und Minneliedern aus allen Ländern 
wiederfinden, es ist auch nicht zu bezweifeln, daß die Vertonung von 
Kirchenliedern hie und da übernommen wurde. Die Kunst kennt 
eben keine Grenzen, sie läßt sichnicht auf bestimmte Kreise beschrän- 
ken. Die Vorbeter nahmen unbedenklich ihre Melodien, wo sie sie fanden, 
man hört schon früh den Tadel, daß zu viele fremde Gesänge in die 
Synagoge eingeführt würden, aber selbst mit dieser Klage stehen die 
Juden nicht allein, die kirchlichen Schriftsteller erheben denselben 
Vorwurf, daß zu viel weltliche Musik mit der christlichen Liturgie ver- 
mischt werde. Es gab Mustermelodien, die bekannten und verbreiteten 
hebräischen oder fremden Lieder wurden als Melodien für viele andere 
angewendet. Die Tatsache, daß sehr viel Piutgesang aus nichtjüdischen 
Kreisen entlehnt wurde, ist einwandsfrei erwiesen, es erhebt sich die 
Frage, wie viele von den Synagogengesängen auf jüdischer Tradition 
beruhen. Denn auch das ist nicht zu übersehen, daß viele Melodien 
eine gewisse Eigenart aufweisen, die sonst nirgends wieder zu finden 
ist und auf alter Überlieferung beruhen muß. 

5. Auch vor den Stammgebeten machte die Freude am Gesang 
nicht halt, man übertrug bestimmte Piutweisen auf einzelne Gebet- 
stücke, benutzte die Melodien der Schriftvorlesung oder komponierte 
eigene Gesänge. Fast für jedes Gebetstück bildete sich eine eigene 
Melodie und ein eigenes Rezitativ für Sabbate und Feste heraus. Be- 
sonders die einleitenden Psalmen wurden sehr gern und recht lange 
gesungen. In Regensburg brauchte man an Sabbaten für das eine Stück 
NORD 172 eine volle Stunde, ebensoviel verwendete Isserlein in Wiener 
Neustadt während der Zeit vom 1. Elul bis nach dem Versöhnungs- 
tage darauf. Auch im Orient beanspruchte der Vortrag der Psalmen 
um 1200 eine gute Stunde. Von dem reichen Programm eines Vor- 
beters und seinen Wirkungen gibt Immanuel Romi um 1300 ein an- 
schauliches Bild, wenn er einen Vorbeter seine Stimme wie folgt rühmen 
läßt: Wenn ich die große Keduscha, einen Jozer oder die Keroba 
spreche, dann werden auch die Härtesten mit fortgerissen; wenn ich 
am Versöhnungstage bete, die Megilla am Purim lese, 7705 8 an den 
Wallfahrtsfesten oder einen Psalm vortrage, dann zittern die Ge- 
waltigen ob meiner Stimme, und wenn ich die Klagelieder zum Gehör 
bringe, dann bleibt kein Auge tränenleer‘“. 

Die Melodien für die Stammgebete prägten sich den Gemeinden 
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ein und nahmen, obwohl sie nicht aufgezeichnet waren, feste Gestalt 
an, so daß man von den herkömmlichen Sangweisen nicht mehr abwich. 
In Deutschland unterschied man schon im 14. und 15. Jahrhundert die 
Gesänge am Rhein von denen in Regensburg und Österreich. Jakob 
Möllin empfiehlt, die an einem Orte üblichen Melodien sorgfältig zu 
hüten und nicht mit fremden zu vertauschen, die späteren Halachisten 
nahmen sein Wort sehr streng. Seine Jünger verzeichneten genau, 
in welcher Art er die einzelnen Gebetstücke an den verschiedenen 
Festen vorgetragen hatte, und da man sich vielfach danach richtete, 
konnte er als der Schöpfer des in Deutschland und Polen üblichen 
Synagogengesanges gepriesen werden., Auch die Portugiesen schenkten 
dem Gesang der Gebete große Beachtung, sie unterschieden 18 Grund- 
melodien, von denen jede in vier Modulationen gesungen werden 
konnte. In Deutschland hätte man sich damit nicht begnügt. Aus 
Worms z. B. werden im 17. Jahrhundert Melodien erwähnt zu yn® vor 
TaND 7172, zu ARD 7122 an Sabbaten und an Feiertagen, zu den 
darauffolgenden Psalmen an Sabbaten, für den 1. und 8. Tag Pesach, 
für den 23. Ijar, als Tag der Verfolgung 1096, für den Monat Ab usw. 
usw. In Polen war man womöglich noch sangeslustiger, die Vorbeter 
durften ihre Phantasie ungezügelt walten lassen und einen Gesang 
produzieren, den man „einen in Musik gesetzten Pilpul“ genannt hat. 
Wie der Pilpul wurde auch der Synagogengesang nach dem Westen 
verpflanzt zum Schaden der Gemeinden und des Gottesdienstes; denn 
der ‚Gesang‘ jener weder in der Musik noch in der hebräischen Sprache 
gebildeten Vorbeter wurde die Hauptsache, das Gebet aber wurde in 
den Hintergrund gedrängt, sein Text erbarmungslos verstümmelt. 

6. Der synagogale Gesang war im allgemeinen Sologesang, die Ge- 
meinde begleitete zwar häufig den Vorbeter, aber nicht im geschulten 
Chor, sondern mit wilden und willkürlichen Unterbrechungen, die den 
Vortrag störten. Auch die Responsionen wurden ohne Ordnung und 
Gleichklang geboten. Ganz selten, bei feierlichen Gelegenheiten, z. B. 
bei der Installation des Exilarchen, wurde in Bagdad zum Sabbat- 
gottesdienst ein Chor (O7Y1r12) herangezogen. Das kam auch im Mittel- 
alter in vereinzelten Fällen vor, in Italien z. B. unterstützten einige 
Sänger den Vorbeter an hohen Feiertagen. Eine seltsame Verirrung 
war die Einführung von Chorknaben (BY) in Polen, die im Osten 
vielleicht noch bis auf den heutigen Tag bekannt ist, die auch in Deutsch- 
land vielfach Jahrhunderte lang den schädlichsten Einfluß auf den 
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Gottesdienst ausübte. Zu beiden Seiten des Vorbeters stellte sich je 
.ein Sänger auf, der mit hoher oder tiefer Stimme — man nannte sie 
darum Singer und Baß — die Gesänge des Vorbeters begleitete, indem 
er harmonische Intervalle anschlug, oft auch kleinere selbständige 
Passagen ausführte. Diese Art des Gesanges konnte man bis in die 
Mitte des vorigen Jahrhunderts allgemein in den Synagogen hören, 
(sie war z. B. in Berlin noch 1840 üblich), sie steigerte die Unordnung 
und Geschmacklosigkeit aufs höchste. 

Der mehrstimmige kunstgerechte Gesang ist in jüdischen Kreisen 
zuerst in Italien gepflegt worden. Salomo de Rossi druckte 1620 in 
seinem rn>w> TOR Dr, der ersten Veröffentlichung von Noten 
für hebräische Gesänge, 30 Stücke aus dem Gebetbuch mit Melodien 
für mehrere Stimmen. Man sieht daraus, daß sein Bemühen haupt- 
sächlich auf die Einführung eines geregelten Chorgesanges gerichtet 
war. Welcher Erfolg diesen Bestrebungen beschieden war, ist nicht 
mehr festzustellen, so verwildert wie in den Synagogen des Nordens 
war der Gesang in den Greemeinden Italiens niemals. 

7. In Deutschland trat die Umwälzung ein, als in der Zeit nach 
Mendelssohn der Geschmack der Juden sich verfeinerte und von dem 
hergebrachten polnischen Gesange abgestoßen fühlte. Damals wurde 
die Notwendigkeit erkannt, dem Vortragswesen der Synagoge seine 
Ordnung und Würde wiederzugeben. Unter den Mitteln zur Veredlung 
des (resanges kamen in erster Reihe die Einführung von Gemeinde- 
liedern und Orgelbegleitung zur Anwendung. Unter allen Neuerungen, 
die an den Namen Israel Jacobsohns anknüpfen, hat keine so ent- 
schiedene Gegnerschaft hervorgerufen wie die Einführung der Orgel. 
Sie wurde als ein tötlicher Angriff gegen das überlieferte Judentum, 
als eine Zerstörung des Wesens des jüdischen Gottesdienstes aufge- 
faßt, und obwohl der Kampf nunmehr nahezu ein Jahrhundert dauert, 
hat er an Schärfe nicht verloren. So erhielt die Orgel eine Bedeutung, 
die ihr nieht zukommt; aus einer Maßnahme, die nur vom Standpunkte 
der Ästhetik und der Zweekmäßigkeit zu beurteilen ist, wurde sie eine 
Frage des Parteiprogramms, ein Streitobjekt der sich bekämpfenden 
religiösen Richtungen. Jacobsohns Absicht ging dahin, den Gesang 
des Vorbeters durch Lieder der Gemeinde zu ersetzen, dem vielstimmigen 
Gesang durch die Orgelbegleitung Halt und Stütze zu geben, ihn reiner 
und rhythmischer zu gestalten. Dabei kam der überlieferte Synagogen- 
gesang vollständig in Wegfall, die neuen Gemeindelieder hatten weder 


Hebung des Gesanges im XIX. Jahrhundert 509 


mit den Responsionen noch mit den Melodien der Tradition einen 
Zusammenhang, die unbestrittene. Bereicherung durch das neue 
Element des Gemeindegesangs hatte eine Verarmung an Melodien zur 
Folge. 

' Die wirkliche Regeneration des Synagogengesangs verdanken wir 
Salomon Sulzer (1804—1890), in dessen Person sich alle dafür. er- 
forderlichen Gaben harmonisch vereinigten, musikalisches Genie, eine 
phänomenale Stimme und tiefste Vertrautheit mit den traditionellen 
Gesängen. Das Schicksal stellte ihn an einen günstigen Platz, beschied 
ihm eine Wirksamkeit in dem Wien Beethovens und Schuberts. So 
wurde Sulzer der Pfadfinder des- modernen Synagogengesangs, sein 
„Schir Zion“ das grundlegende Werk, aus dem alle Nachfolger An- 
regung empfangen haben. Die Bedeutung Sulzers besteht darin, daß 
er als erster eine kritische Auslese unter den herkömmlichen Gesängen 
getroffen, die unbrauchbaren entfernt und die fehlenden durch eigene 
Kompositionen ergänzt hat. Er hat ferner die alten jüdischen Ge- 
sänge in Notenschrift wiedergegeben, sie nach den Gesetzen der Musik- 
wissenschaft sinngemäß umgeformt, so daß sie melodiös und rhythmisch 
zugleich wurden. Endlich hat er die Institution des Synagogenchors 
zu ungewöhnlicher Blüte gebracht, indem er Gesänge schuf, die nicht 
nur kunstgerecht, sondern auch von altjüdischem Geiste und echt 
religiöser Weihe durchdrungen waren. Sulzers Gesänge erklangen in den 
Synagogen aller Erdteile und gaben seinen Berufsgenossen den Impuls 
zu gleichem Streben. In seinem Geiste arbeitete Moritz Deutsch 
in Breslau (1818—1892), der sich besonders die sach- und fachgemäße 
Ausbildung von Vorbetern angelegen sein ließ und ihnen in seiner 
„„Vorbeterschule‘ eine vollständige Sammlung der „alten Synagogen- 
Intonationen‘‘ bot. Für den Gemeindegesang sorgten die „Braun- 
schweiger Gesänge“ von H. Goldberg, indem sie die Gebet- 
stücke mit einem wenig komplizierten, ein- oder höchstens zweistim- 
migen musikalischen Satz boten und dadurch auch solchen Gemeinden, 
die einen Chor nicht einrichten konnten oder wollten, den gemein- 
samen Gesang ermöglichten. Ein ebenbürtiger Nachfolger Sulzers 
wurde Louis Lewandowski (1823—1894), der als Chordirigent 
in Berlin (seit 1840) für die Ausbildung des Chor- und Gemeindegesangs 
bahnbrechend gewirkt hat. In seinem m>on4 737 >'p hat er zunächst 
den Rezitativen für den Vorbeter besondere Sorgfalt zugewendet, 
die er aufs genaueste in musikalischer Form wiedergibt, ohne sie ihres 
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eigenartigen jüdischen Charakters zu entkleiden, daneben aber für 
den Gebrauch kleinerer Gemeinden zweistimmige Gesänge geboten, 
„welche sich durch leicht fließende Melodik und Harmonik aus- 
zeichnen.‘‘ Seine volle Größe als Musiker offenbarte er in den vier- 
stimmigen Chören für Sabbate und Feste, welche sein Werk nn 
varı enthält. Hier hat er eine große Anzahl Melodien geschaffen, die 
sich dureh vollendete Schönheit auszeichnen und die von einem tief 
religiösen Geist durehweht sind. Der gesamte Gottesdienst wurde 
von ihm für die Berliner Gemeinde für Vorbeter, Chor und Orgel 
bearbeitet, seine Kompositionen wurden weithin verbreitet und im 
besten Sinne populär. Die Gesänge Lewandowskis brachten der 
Glaubensgemeinde die Gedankenschätze der Vorfahren nahe, sie 
wurden zum getreuesten Dolmetscher für die prophetischen Offen- 
barungen, von denen unser Gottesdienst durchzogen ist. 

In ähnlicher Weise haben zahlreiche andere Meister durch Be- 
arbeitung alter und durch Komposition neuer Melodien sich um die 
Hebung des Gottesdienstes bemüht. Auch die Melodien der Portu- 
giesen haben in Federigo Consolo einen ebenso begeisterten wie 
kunstverständigen Interpreten gefunden. So wird seit Jahrzehnten 
mit Eifer an der Veredlung des Synagogengesangs gearbeitet, auf 
die musikalische Durehbildung der Vorbeter und die Einrichtung 
eines geregelten Chors der höchste Wert gelegt. Die Erfahrung hat 
gelehrt, daß die stimmungsvollen alten Klänge aus der Väter Zeit 
tief eingewurzelt und ein unentbehrlicher Bestandteil des Gottes- 
dienstes sind. Andererseits führt die fortschrittliche Tendenz dahin, 
durch reichere Ausgestaltung der Instrumentalbegleitung und durch 
die Vereinfachung der Liturgie den Gesang im Gottesdienste zurück- 
zudrängen. Wie sich die Entwicklung auch gestalten mag, die Musik 
ist in der Synagoge nicht um ihrer selbst willen, sondern als Mittel 
zur Erreichung der Ziele des Gottesdienstes zu pflegen. Die Aufgabe 
des Gottesdienstes ist und bleibt die Sammlung der Gemeinde zu 
gemeinsamer Andacht, zur Erhebung zum Vater im Himmel und 
zur Belehrung aus dem ewig sprudelnden Quell seiner Offenbarung. 


Anmerkungen. 


A. Einleitung. 


Zu $ 28. 2f. Nähere Ausführung nebst den zugehörigen Belegen 
gibt Abschn. II, S. 232ff. — Eine Würdigung der religionsgeschicht- 
lichen Bedeutung des jüdischen Gottesdienstes bei W. Bousset, Die Re- 
ligion des Judentums im neutestämentlichen Zeitalter?, S. 201 f. — Das 
Zitat bei Zunz G. V., S. 384. — S. 3 ara vgl. weiter S. 207. — Zu $ 3. 
Zu den Definitionen vgl. JE Art. Benedictions III, 8 ff., Liturgy VIII, 
132 ff. — Die Stellen mit A&zovoyeiv in der griech. Bibel s. in Hatch 
und Redpath LXX — Concordance 8. 872f. ms"ob im Midrasch bei 
Jos. Perles, Beiträge zur hebr. u. aram. Sprachkunde 8. 68f. Achelis, 
Prakt. Theol. I®, S. 185f. kann sich den Zusammenhang der verschie- 
denen Bedeutungen von „Liturgie“ nicht erklären, weil ihm 773» mit 
dem gleichen Bedeutungswandel als Mittelglied fehlt. Das neutestament- 
liche Material bedarf unter diesem Gesichtspunkt einer erneuten Prüfung. 
Auch Rietschel, Liturgik I, S. 27f. läßt sich durch seine Unkenntnis 
nicht hindern, über das hebr. 772» und die Bedeutung des jüd. Kultus 
wegwerfend zu urteilen; das hebr. 72» bedingt ebensowenig „falsches 
gesetzliches Wesen‘ wie das deutsche Wort Gottesdienst. — Zum 
Text des Sifre vgl. Friedmann a. a. O. u. Hoffmann, Midr. Tann. S. 35; 
vgl. ferner j. Ber. IV. Anf. (7a) u. Midr. Sch. T. zu Ps. 66 (157b). — 
10 biblische Worte für Gebet führt Sifre Dt. $ 26 (70b) an; vgl. auch 
die von Friedmann das. zitierte Literatur. — 72 ist bei Gesenius, 
Wörterb., XV. Aufl., S. 146 vom assyr. Karabu = segnen abgeleitet. — 
Über die Erfordernisse der Beracha s. b. Ber. 40a; manches Lehrreiche 
bietet Jawitz S. 4 ff., weniger brauchbar sind die Ausführungen M. Libers 
in La recitation du Schema etc. S. 16f. Der Satz Pos ma2 Dmaın IR 
(j. das.) bedeutet, daß eine Bibelstelle als ‚„Beracha‘““ nicht verwendet 
werden kann, es sei denn, daß sie, wie Ps. 120 in der Fastenliturgie, 
einen Abschluß erhält. — Die Etymologie von m5en bei Goldziher, Ab- 
halen. z. arab. Philol. I, 36; Gesenius a. a. ©. S. 638 leitet es mit Well- 
hausen vom arab. 5» = schneiden ab. Daß nen sich nur auf das Acht- 
zehngebet bezieht, ist Studien S. 36 nachgewiesen. — S. 6. Zur Be- 
deutung von 0 vgl. Riv. Isr. V, 98—102. Nachweise über den Ge- 
brauch von "oim Sinne von Gebetbuch Ri 19e, 33g; "ra das. 19 f, vgl. 
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auch 8. 33 (wo auch kleinere Sammlungen von Gebeten erwähnt sind). 
Außerhalb des deutschen Ritus werden "6 und -srm nicht immer 
in der im Text behandelten Weise gebraucht. — 8. 7. Das Zitat aus Tos. 
Schabb. XIV, 4 (12830), vgl. Studien S. 1; das andere Zitat Ri S. 18. — 
S. 8. Ginzberg, Geonica, New- York 1909, II, 114 ff., vgl. das. 109 ff. 
Zum folgenden s. JE Art. Prayer Books X, 171ff. Von Amr. besitzen 
wir einen vollständigen Text in der während des Druckes erschienenen 
Ausgabe Frumkins (weiter $. 13). Die Abhandlung von Marx ist auch 
separat erschienen und danach zitiert, Zahlreiche Mitteilungen aus 
Saadja bei Bondi, Der Siddur des R. Saadja Gaon, Frankfurt 1904, und 
bei Frumkin im Kommentar. Über Machsor Vitry vgl. S. D. Luzzatto 
in 5’=w na S. 184 und viele folgende. ‚Briefe. Es wurde veröffentlicht 
durch 8. Hurwitz nach Cod. Br. Mus. Add. 27 200. 201; Auszüge aus dem 
besseren Cod. in Oxford (Bodl. 1100) bei Frumkin. Raschis Siddur, 
von Buber vorbereitet, wurde nach dessen Tode von J. Freimann heraus- 
gegeben. Kleinere Sammlungen Ri 8. 33. — Über ımın weiter S. 355 ff. 
Die einzelnen Riten sind in ihren Eigentümlichkeiten Ri S. 38 {f. cha- 
rakterisiert, s. auch Luzzatto xan 8. 15 ff. Über die Genisa s. Schechter, 
Studies II, S. 1-30. Die Handschriften von Gebetbüchern, insbesondere 
solche der Festgebete zählen nach Tausenden; besonders die Bibliotheken 
von Hamburg, London, (British Museum und Jews’ College), München, 
New York (Jewish Theologicai Seminary), Oxford, Paris, Parma, Rom 
sind reich daran. Der weitaus größte Teil der Genisa-Fragmente liegt 
in Cambridge; aber auch Oxford, Br. Museum, Petersburg, E. N. Adler 
in London, die Kgl. Akademie in Budapest besitzen große Mengen von 
Handschriften, die dorther stammen. Vor etwa Jahresfrist sind in Kairo 
neue reiche Schätze gehoben worden, vgl. die Mitteilungin REJ, LX\V, 24. 
— Die Bibliographie der Gebetbücher, zumal der älteren Drucke, liegt 
noch sehr im Argen; im allgemeinen ist zu vergleichen Steinschneider, 
C. B. pp. 303—484, Zedner, Catalogue, S. 446 ff., van Straalen, S. 143 ff., 
Benjacob, s. v. "wma 8. 3l14ff., s. v. men 8. 661ff., JE Art. Prayer- 
Books X, 172ff., Die älteste Ausgabe des »swn na bei Zedner, 458, 
„bsp C. B. Nr. 2064. Über v’ox Ri S. 59 f.; Luzzatto san S. 16, das Ge- 
betbuch wurde nie gedruckt. In It. ed. Livorno ist nur die Einleitung 
von Luzzatto; die ed. princeps s. C. B. Nr. 2061. — Der Titel von Rom. 
lautet auch "sm ”o (Benjacob S. 664). Ein Unikum der Ausg. Kon- 
stantinopel 1510 u. d. T. mw nben ’o (bei Berliner, Aus meiner Biblio- 
thek, Nr. 1) ist im Besitz der Stadtbibl. in Frankfurt a. M. Die bekannt 
gewordene I. Ausg. Venedig 1524 (nicht, wie Berl. das. schreibt, 1574 /75), 
die andere 1573/76 nach Zedner 483. Von letzterer konnte ich durch 
die Güte meines Freundes Felix Perles in Königsberg ein ziemlich voll- 
ständiges Exemplar benutzen. — Seph. erschien zuerst u. d. T. reman 
pen mern; eine unbekannte Aus. von 1517 in C. B. S. 305, 
Nr. 2066, die erste bekannte 1524 das., Nr. 2067. — Über den südara- 
bischen Siddur vgl. Bacher in JQR, XIV, 1902, S. 581 ff. Gesamtaus- 
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gaben von Prov. gibt es nicht, die Gebete für jede der drei Städte sind in 
einzelnen Teilen erschienen, s. die Bihliographen. 

$ 4. Die S. 11 genannten Werke sind unten $. 362, 369 ff. be- 
sprochen. Zu Maimuni vgl. Elbogen, Der Ritus im Mischne Tora (in 
Moses b. Maimon, Leipzig 1908, Bd. I, S. 319 ff.), wo einleitend auch 
auf die Beschaffenheit der Texte hingewiesen ist. sa ist zitiert nach 
ed. Berlin 1855, vp> "saw nach ed. Buber, Wilna 1886, ven mm I 
nach Florenz 1750, os» nach Warschau 1882, Abudraham nach 
Warschau 1876, die von der ersten Ausgabe Lissabon 1489 nur ganz 
wenig abweicht. — Zur Literatur, S. 13, ist zu bemerken, daß von Frum- 
kin inzwischen auch Bd. II erschienen ist. Fr. gibt außer dem (auch von 
Marx benutzten) Texte der Oxforder Handschrift von Amram Varianten 
der anderen Handschriften Amrams, Mitteilungen über Saadja und 
mehrere handschr. Gebetbücher, daneben aber den vollen Text des 
Siddur nach polnischem Ritus und einen umfassenden Kommentar 
literarischen und religiösen Inhalts Abgesehen davon, daß der Kom- 
mentar alles andere als wissenschaftlich genannt werden muß, entsteht 
durch die Überfülle des Gebotenen eine gewaltige Verwirrung, in der 
man sich nur unter Schwierigkeiten zurechtfindet. Aus Fr.s Buch geht 
wieder einmal klar hervor, wie notwendig eine wissenschaftliche Ausgabe 
von Amram wäre. 


B. I. Abschnitt. 


Keane Tl: 


$ 6. Die Disposition des täglichen Morgengebets bei M. Sachs, 
Rel. Poesie, I. Aufl., S. 168. Die im Text erwähnten Benennungen 
finden sich an folgenden Stellen “x bw ben Midr. Sch. T. zu Ps. 17 (65b), 
non nben das. ‘zu Ps. 72 (163b), mn und Tarbx. sowie ro amıbz 
vgl. Studien $. 78, 81, um mx z. B. JQR X 654, die griech. Angaben 
bei Jos. Ant. VIII, 83, u. Epiphanius, Haeres. XXIX, 9. — S. 15. Meir 
von Rothenburg in Resp. yon 217, Berliner Randb. I, S. 10. Die 
kabbalistische Auffassung z. B. bei Lewysohn bumn men 8. 24 f. 

$ 7. 1. saw nanp meist in Talmud, Midrasch und halachischen 
Schriften (Ber. II, 1 x"pn), "wm nben in Handschr. und gedruckten 
Gebetbüchern aus dem Orient. menarm ’2 findet sich u. a. bei Abudr. 
Die Benediktion zum saw JQR, X, 657, vgl. dazu Ginzberg, Geonica I, 
136 ff.; dagegen Abudr. 47a. — bnma num Manh. $ 26. 

2. 8. 17. Streit um ">42 j. das. 11c; b. 50a (Studien, $. 19). an 
bei Tur I, 57 und Abudr. vgl. dazu Litg., S. 13. In Amr. 4a ist hier 
amnb ana eingefügt, das ist jedoch später Zusatz vgl. Mx. S. 4, Fr. I, 185. 
Responsion für ">=2 Sifre Dt. 306 (132b), Studien $. 19. 

3. Analyse des Jozer bei Rapaport, Zunz, Jawitz a.a.O., Studien 
S. 20ff. Zu wann Manh. $ 30, wo mn Hatoa gegen ’mn "ao verteidigt wird; 
s. auch Riv. Isr. IV, 194 ff. u. b. Ber. 50a. — Saadja Amr. 4b f. Fr. I, 193f., 
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Bondi 13, Studien 8. 21. Bei Saadja fehlt von 13% rn bis "ss ıR Bondi 17, 
bei ihm findet sich neben 72 dx ein anderes Alphabet, Bondi das., 
Studien S$S. 22 u. Anm. l auch über die Reimkette. Die Schlußbuchstaben 


im Alphabet sind nur noch durch 125 Don Tran vertreten, Saad. 
liest "op bad "oo" man (Fr. I, 194), unser Text ist offenbar nicht ohne 
Absicht geändert. Man wollte in a5 o"pon auch ein Akrostichon 
dyan erkennen, Baer. 8. 77. Zu man obs vgl. für Saadja Litg. S. 13, 
Bondi das., Studien S. 24. Kaffa in der Krim bei Baer S. 78; Ri 82 ist 
die Zugehörigkeit des Ritus zu Rom. erwiesen, die Piutim des Machsor 
Kaffa s. bei Markon, x»> ımn “ma ner by "aka in Dimmarb sr, 
Festschr. für A. Harkavy, S. 449ff. Auch in Persien war 
das erweiterte Alphabet bekannt vgl. JQR, X, 608. — Über die ma>3"a "7" 
weiter S. 379 ff. Der Text in Amr. 4a ist dort nicht ursprünglich (Mx. 18, 
hebr. Teil S. 4), er stammt aus den mıbs"n vgl. Bloch S. 20. Der alte 
Bericht bei Ginzberg, Geonica II, 48, Studien S. 22f. Über op m“ 
Ri 181, Baer 78, Fr. I, 188. Über den Schluß des Jozer Baer S. 79, Studien 
S. 23. Die Entwicklung in den Reformgebetbüchern veranschaulicht 
folgende Zusammenstellung: ws "X fehlte im Hamburger Tempel (weiter 
S. 412, "wann und die Keduscha bei Vogelstein (S. 430), die ganz 
kurze Fassung bei Einhorn (S. 434) und dem Union Prayer-Book (S: 435) 
sowie im badischen Gebetbuch (S. 430). 


4. Zum Text von man man G. V. 382, REJ, L, 145 ff., Studien S. 26ff. 
Erweiterungen des Textes, die in Frankreich üblich waren, verwarf 
Jehuda d. Fromme, vgl. J. Perles n Graetz-Jubelschrift, 
1837 8217: 

5. Zu yax vgl. Fr. I, 196; Ginzberg, Geonica I, 138 führt ax auf 
die oben zu S. 16 erwähnte Benediktion zurück, was sehr gekünstelt ist. 
Zur Zählung der Worte vgl. Manh. $ 33, 34, Tur I, 61 u. Komm., Baer 
8. 81. ‚Über “m o>w> anaba mas mo ia s. Blau in RE), XXXI, 189 
u. Studien S. 10. 

6. Über die Komposition von „2 max Studien 8. 28 ff. Aus Saadjas 
Text bei Bondi .S. 13, Raschi vgl. Pardes 55a; Pal. in JQR, X, 656, 
Germ. für.Piut bei Baer S. 216. — Die Art der Ausarbeitung von na 
Yanan ersieht man z. B. aus dem Faksimile Studien S. 32; das. 31 
über den Schluß der Geulla; Polemik Judas des Frommen gegen 
andere Zusätze bei Perles a. a. ©. In Worms wurde a» erst durch 
Meir b. Isaak (8. 334) eingeführt, s. Epstein in ar IV, 911. 

7. Vgl. Studien $. 13 ff. Privatgebete (S. 25 u.) das. 40 ff., weiter 
8..73f. s 

8. Ausführliche Begründung Studien 8.7 ff. Gegen meine Auf- 
fassung schrieben "Blau REJLV, 201ff., LIX, 198ff.; Bacher" das. 
LVII, 100 ff., meine Verteidigung das. LVI, 222 ff.; eine vermittelnde 
Anschauung vertritt Liber das. LVII, 161 ff., LVIII, 1 ff. (auch separat 
erschienen u. d. T. La Recitation du Schema et des Benedietions), dem 
Brody in MS LIV, 491 ff. zustimmt. Trotz des heftigen Widerspruchs 
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sehe ich mich genötigt, an meiner Auffassung festzuhalten. Es ist zu- 
nächst nicht zu beweisen, daß o"& an irgendeiner Stelle im Tal- 
m ud „Benediktionen sprechen‘ oder ‚die Benediktion über das Brot 
sprechen“ bedeutet, vielmehr bedeutet o"» stets das Brot brechen, 
mons das abgeteilte Stück Brot. Dasselbe gilt von »x2. Die Stelle 
b. Chull. 7b "bw mono mom by sau a5 macht keine Ausnahme von der 
Regel. Bacher beruft sich freilich auf Raschis Erklärung man mn ab; 
wie wenig zwingend diese ist, ergibt sich aus dem Komm. des R. Gerschom 
z. St. nam mm sb obs. Demnach liegt weder in dem Worte »x3 noch in 
mon» ein Hinweis auf die Benediktion. Daß ein frommer Jude das 
Brot nicht bricht und nicht ißt, ohne vorher eine Benediktion zu sprechen, 
ist eine andere Sache und hat mit der Bedeutung des Wortes in alter Zeit 
nichts zu tun. Raschi freilich und alle späteren Bearbeiter des Talmuds 
haben das nicht mehr auseinandergehalten, und auf derartigen nicht 
ganz präzisen Auffassungen der Späteren beruhen zum größten Teil die 
Einwendungen meiner Gegner. Wie der Terminus »aw 5y o“8 in Sofrim, 
von den Geonim oder Raschi u. A. aufgefaßt wurde, darüber könnten 
wir uns rasch einigen, da die Quellen es durchaus klar und in nicht 
mißverständlicher Weise mitteilen, es handelte sich jedoch darum, 
von allen wie immer gearteten jüngeren Interpretationen ab- 
zusehen und den ursprünglichen Sinn der ältesten 
Quellen zu ermitteln. Aus ihnen ergibt sich mir auch heute noch 
kein anderes Resultat als das Studien S. 7ff. begründete. Die Ver- 
bindung von o“» mit 5» vermag ich auch heute noch nicht zu belegen, 
daß aber daran allein, wie Bacher meint, die Erklärung scheitert, er- 
scheint mir nicht einleuchtend. Es ist nun einmal ein eigenartiger Aus- 
druck, der nur in Verbindung mit saw vorkommt, man sagt z. B. in 
der viel angeführten Baraita saw by omen, aber nwar by Tnanrm. Wir 
sind alle darüber einig, daß der Terminus »n® 5» oe sich auf die bibli- 
schen Stücke nebst den Benediktionen bezieht und daß das Schma 
versweise antiphonisch rezitiert wurde; die Differenz ist die, daß meine 
Gegner den Ausdruck o"5 durchaus von den Benediktionen herleiten 
wollen, während ich ihn aus der Bedeutung ‚halbieren‘ ableite. Liber 
geht viel zu weit, wenn er die antiphonische Rezitationsweise mit dem 
heutigen Text des Gebetbuchs in Verbindung bringen und wenn er in 
sämtlichen in Meg. IV,5 genannten Funktionen das gleiche Schema, 
womöglich bei allen Benediktionen die gleiche Disposition erkennen will. 

$ 8. 1. Vgl. Studien 8. 36, maınn ’> =a» das. 33 ff. mmvay Sof. XVI 
Ende. 

2. Die berühmte Ausnahme von der Wiederholung der Tefilla, 
welche Maimuni angeordnet hat, s. in Resp. David ibn Simra, Vened. 1749, 
Nr. 5 u. 94, vgl. dazu A. Geiger, Wissensch. Zeitschr. II, 247 ff. u. Melo 
Chofnaim S. 70 ff. 

3. Die Disposition der Tef. b. Ber. 34a im Namen von R. Chanina 
(III. Jhdt.), j. das. II,4 (4d) R. Acha i. N. Josua b. Levis (gleichz.). 

332 
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4. Über den Ursprung der Tef. s. b. Ber. 26b, j. IV 1 (7a f.). — Zur 
Erklärung von "pen vgl. das auf einer in Jaffa gefundenen Inschrift 
vorkommende Awönwlos PEF, QS, 1900, 118 u. 122. Schürer, III* 23. 


5. Über Entstehung des Achtzehngebets habe ich meine Aufstel- 
lungen aus Gesch. d. Achtzehngabets mit starken Modifikationen wieder- 
gegeben. Vor allem sind die verschiedenen Gruppen von Benediktionen, 
aus denen das Gebet besteht, klarer herausgearbeitet, auch ist überall 
auf die bekannte älteste Textgestalt Bezug genommen. Es ist der Haupt- 
fehler in den Ausführungen von Löb und Isr. Levi, daß sie ihre Hypo- 
thesen auf den heutigen Text aufbauen. Levis Auffassung von dem Zu- 
sammenhange zwischen den Psalmen Salomos und dem Achtzehngebet 
vermag ich mich auch heute noch nicht anzuschließen. Außer der ge- 
meinsamen Zahl achtzehn und der Abhängigkeit beider von biblischen 
Ausdrücken vermag ich trotz wiederholter eingehender Prüfung keinerlei 
Beziehungen zu entdecken. Die scharfen Angriffe der Psalmen Sal. 
gegen die Priesterpartei haben mit XII nichts zu tun, und daß par ’a 
ursprünglich gegen die Sadduzäer gerichtet war, ist unhaltbar; vgl. weiter 
S. 36 {f., besonders S. 38. Eine andere Frage ist die über das Verhältnis 
der Tefilla zu dem Psalm am Ende des hebr. Sirach, aus dem mehrfach 
Parallelen angeführt sind. Hier ist eine starke Beeinflussung nicht von 
der Hand zu weisen, man sieht aus Sirach, daß in jener Zeit ähnliche 
Gedankengänge in verschiedenen Formen Bearbeitung fanden. Ähn- 
liche Beziehungen hatte auch Loeb schon zwischen einzelnen Psalmen, 
Deuterojesaias usw. und der Tef. gefunden, nur sind seine Ausführungen 
zu einseitig und darum mehrfach unannehmbar. 

5. 8. 29 u. den pal. Text von Il s. S. 44; nach Hoffmann richtet 
sich die Hervorhebung von banan nrnn gegen die Samaritaner, es ist 
jedoch sehr fraglich, ob es zur Zeit ihres Abfalls schon eine Tefilla gab. — 
Das Zitat S. 30 aus G. V. 381. Die Heraushebung der nationalen Bitten 
besonders scharf bei Loeb S. 21 ff. 


6. Früh. Mittelalter (S. 31) z. B. Raschi zu b. Ber. I1b. Die Stelle 
Tam. V 1 ist von mir ausführlich behandelt in Studies in Jewish Lite- 
rature in honor of K. Kohler, Berlin 1913, S. 78 ff. Daß o»7> ns nicht 
Priestersegen bedeutet, das. S. 80 und Achtzehng. S. 16, Anm. 3. — 
Eine Bitte für Jerusalem auch bei Sirach 3617 ff. 


7. Die Ansicht, daß die Tef. ursprünglich nur aus sechs Benedik- 
tionen bestand, G. V. 380 und von dort vielfach übernommen. 


8. Der Zusammenhang der nationalen Bitten mit Ez. 2034 ff. bei 
Loeb S. 38, vgl. auch weiter S. 35. Bitte um na yıap auch bei Sir. 
3613, 5lı2 f. Die Didache bringt 105 ein Gebet, daß die „‚geheiligte Kirche 
von den 4 Winden in Gottes Reich‘ geführt werde; dort handelt es sich 
um das Tischgebet, das ja auch heute noch eine nationale Bitte enthält. — 
S. 34 ob. gegen Levi REJ XXXII, 171. Einen Zusammenhang zwischen - 
Xl und owoS nimmt auch Hoffmann 51 f., 551. an. san in b. Ber. 29a, 
j. das. IV 3 (8a), die Zusammenfassung b. Meg. 17b; vgl. Loeb 8. 38; 
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9. . Näheres zu mn" Achtzehnge. S. 22 f., dagegen Isr. Levi in 
RE) XLVII, 166. Zu beachten ist jedoch, daß in Taan. II zunächst 
mumar als erste Einschaltung aufgezählt ist, daß ihnen aber erst die 
zweite Eulogie entspricht, während es heißt nn Damon bnua (b. 
'Taan. 16b). 


10. Zu omman ’a gibt es eine umfangreiche Literatur, die man bei 
Schürer II? 543f.; Strack, Einleitung i. d. Talmud, 163f.; Strack, 
Jesus, die Häretiker und Christen nach d. ält. jüd. Quellen $ 2la—d, 
$ 25 verzeichnet findet. Hinzugekommen ist Berliner Randb. I, 50 ff. 
Zur Bedeutung von Ya vgl. auch Bergmann, Jüd. Apologetik, 8. 7f. 
Die Stellen der Kirchenväter bei Schürer das. 544, Anm. 161. — Sämtliche 
Darstellungen der christlichen Liturgie beginnen mit der Messe, über 
die Anfänge der Gebetordnung herfscht großes Dunkel; auch Duchesne, 
Origines du Culte Chretien®, 47 ff. nimmt an, daß zunächst der Gottes- 
dienst nach jüdischer Art fortgesetzt wurde. Selbst Rietschel, der mit 
den jüdischen Einrichtungen sehr wenig vertraut ist, kann nicht umhin 
das zuzugestehen I, 232 ff! — S. 37. Benediktionen von ba weiter 
S. 253. Zu Minim als Verleumder vgl. Joel Blicke I, 32 ff., II, 49 ff. — 
Judenchristen als Vorbeter müssen nach Meg. IV. Ende vorausgesetzt 
werden. — S. 38 Irrtümer beim Vorbeten Ber. V,3 u. j. das. (9c), die 
Ausnahme bei jopr >nmw das.; statt 75 pmasm ww a5 ist nach Ginz- 
berg, mw I 22 und j. Ber., ed. Luncz 55a 72 zu lesen, vgl. Strack, 
Jesus usw. S. 66*. — usa bio 555 Text nach j. Ber. IV, 3, j. Taan. II (65c); 
in j. Ber. II, 4lesen unsere Texte o»sw“, Cod. Vatic. jedoch (bei Luncz 19b, 
Ginzberg das. 348a) liest ebenfalls Dww®» vgl. Strack das. 65*. Die 
Lesart oo" versucht Fel. Perles in OLZ 1913, S. 73 f. zu verteidigen, 
meiner Ansicht nach mit unzureichenden Gründen. 

1l. Analogien für die Zahl 18 j. Ber. IV,3 (8a f.), j. Taan. II, 2 
(65c), b. Ber. 29a, Num. r. cap. 2, Sch. T. zu Ps. 29 (231) und die dort 
gegebenen Parallelstellen, vgl. Baer $S. 87. 

12. Zu den Belegen Achtzehng. S. 24 ff. sei noch der Hinweis auf 
Pal., weiter S. 53, hinzugefügt. Sehr bezeichnend ist die Anordnung 
Sam. b. Chofnis, daß derjenige, der die Bulogie "wma 717 ’R spricht, 
max nn weglassen kann (Harkavy, Stud. u. Mitteilg. III, 34, Note 89, 
vgl. JQR XX, 807). Demnach war noch im XI. Jhdt. in Sura bekannt, 
daß max ns erst durch Beseitigung der ursprünglichen Eulogie von XIV 
in die Tef. gekommen war. 


$ 9. 1. Abweichungen Luzzatto xan 5f., weiter 8. 266ff. — 
Abudr. am Ende der Erklärung der Tef. 59a. — Zählung der Worte 
Tur I 113, J. Perles a. a. O., weiter 8. 384. Auch Baer gibt noch regel- 
mäßig die Zahl der Worte an. — Derenbourg REJ XIV, 26 ff. — Pal. 
Rezension JQRX,656; Dalman, Die Worte Jesu 299 ff. vgl. auch 
REJ LIII, 237 f. — Saadjas Text bei Landshuth s. v., Bondi 8. 13£., 
Fr. I, 242. 
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2. Varianten u. biblische Parallelen sind zahlreich in Achtzehng. 
S. 49 ff. (MS 1902, 515ff.) mitgeteilt, darauf ist im folgenden meist 
verwiesen. 

3. Mehrere Bibelverse vor der Tef. auch in Pers. JQR X, 609.—I 
ya omo mp auch RE) LIM, 237. Nach Tos. Ber. 49a s. v. ma 
muß angenommen werden, daß I mit peon m br schloß. Zu ar vgl. 
Achtzehng. 45, 50. — S. 43 ob. muß es statt Amr. 5lb heißen Amr. das. 
Fr. II, 292. — S. 45 (MS das. 437). Manh. 7”S $ 2 (41b) nennt es ann 
pne=x; tatsächlich wird es in Frankreich für verbindlich erklärt Tos. 
Ber. 12b s. v. anobrm, dort versuchte man auch den bereits bestehenden 
Brauch zu rechtfertigen, wie die eingehende Auseinandersetzung in 
V. 8. 362 ff. (= Sch. L. 13a u.) zeigt. Hai bei Itt. 252, Maim. men ’n II, 9. 

II. may dan vermutet Loeb als Eulogie REJ XIX, 19; Varianten 


Achtzehng. 50 (517), JQR X, 658, Studien 46. Zu den in fast allen Texten 
wiederkehrenden Sätzen gehört auch wwrb 2%. Der angenommenen 
kurzen Fassung widerspricht offenbar Sifre Dt. 343 (142b), jedoch 
scheint dort der Text nicht in Ordnung zu sein, vgl. Midr. Taan. S. 209. — 
bar mnn in Pal., hingegen fehlt es in beiden Mscr. von Amr. s. Marx 5 
u. Fr. I, 237. Zum pal. Brauch s. Rapaport, Erech Millin 228a. Saadja 
kennt und gestattet solche Zusätze wie bvua >> namn 5m oder mwsa, die 
offenbar ans Ende von II gesetzt wurden, Bondi 14. — Deutschland 
(S. 45) s. bei Isserles zu Sch. Ar. I, 1143. Zu Manh. vgl. auch Tos. Taan. 3a 
s. v. 5ua; Sommer und Winter Tos. das. 3b s. v. mins, Ri 40. — nr a8 
hat auch Amr. 44b, Fr. II, 292, vgl. jedoch Mx. 27 zu Amr. 46a, wo 
Bramam ax zitiert ist. 

III. Achtzehng. 52f. (518) vgl. auch Bloch in MS XXXVIJ, 305 ff. 

IV. Zur Bedeutung Kohler das. 447. “sn nn& findet sich bereits 
Hal. Ged. ed. Hild. 32, vgl. auch RE J LIII, 227. Zum Text von j. Ber. 
vgl. Ginzberg "sw 19, Ratner 128, zu nsuannna (S. 47) s. Jawitz, 
S. 45. Auch bei Amr. Fr. II, 108 findet sich erst rn ns, dann n54an ns, 
vgl. die dort angef. Literatur. 

VI. 5x auch bei Amr. in beiden Msecr., Mx. 5; “mas x a, in Germ. 
gewöhnlich abgekürzt und vollständig erhalten in Rom. It., findet sich 
am Ende fast aller Tefillas für >’. »>»* bx4 auch bei Amr. nach Mx. 16, 
Saad. bei Bondi 39, vgl. Responsen nm mmn Nr. 160. 


VII. Trotzdem der Anfang biblisch ist, wurde schon im Mittelalter 
x» eingeschoben, vgl. V. S. 66, Kusari III, 19, Tur, Abudr., Seph. und It. 
In Amr. ist kein Text von "»y, der Saadjas bei Fr. I, 243. 

VIII. (S. 49). Zu Amr. vgl. Mx. 5 Fr. I, 242; monnsn b55 liest 
auchwOzeT} 

IX. Die Bitte um Regen erwähnt Gen. rab. VI, 5 (ed. Theodor 
8. 45) Nav mbar romwı amwssb nby Yin. — Text von Amr. in korrekter 
Form bei Fr. I, 245, vgl. Mx. 5. 

X. Amr. vgl. Mx. 5, Fr. I, 246, der Text lautet ebenso RE J LET. 237. 

XI. Alfasi z. St. vgl. auch Manh. m” $ 2, Tur I, 118 und It. Die 
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Analogie von wepr bnn, das in ’pr "par geändert wird, macht es wahr- 
scheinlich, daß dem unwan bon der Text ’am bnm zugrunde liegt. Ms. 
München liest b. Ber. 12b vnwaon baum wirpr bar Tan nom a4 my mh no 
vgl. =ero "pıpu 1, 55. 

XII. Zum Text von oywan ’a vgl. Baer 93 ff., der viele alte Texte 
berücksichtigt, Berliner, Strack (ob. zu 8. 36). Amr. bei Mx. 5, Fr. I, 246, 
253. — Reuchlin vgl. L. Geiger, Joh. Reuchlin S. 229, Anm. 3; der An- 
fang "mamonb1 mit später sehr erweitertem Text auch in Pers. JQR X, 610. 
— ar mob in m va ed. Wiener, IX, S. 29, LXIV, S. 95f. wo auch 
eine apologetische Erklärung dafür gegeben ist. — prwbn>1 neben nus"n 
ZUBE nakts Yemz. O7. T. 

XIII. Tos. Ber. ed. Zuckerm. liest &ypr bwa o° bo b5b, in den 
anderen Ausg. heißt es wie in j. Ber. II, 4 u. Parall. um»r bw ums bo bbrs 
Brpseb moaan2. — Raschi Zu b. Ned. 49b s. v. "won. — Amr. Cod. 
O. Mx. 6, Fr. I, 253. — Für die Fassung vw) x> o5Wyb4 auch Berliner 63, 
Zusätze in Pers. JQR X, 610. 


XIV. Saad. bei Fr..I, 242, vgl. auch RE) LIII, 237. Zu euI 
Amr. Mx. 27, Saad. Fr. II, 263. — Mittelalter (S. 54) vgl. Eschkol II, 17, 
Tur I, 557. — Zur Eulogie "x oma vgl. Büchler in JQR XX, 799 ff. 
— It. ebenso in Rom. vgl. weiter S. 129, 230. 

XV. Amr. Fr. I, 253, der “romo"b “5 liest; hingegen fehlt esin Cod. S. 
bei Mx. 6. Der Ausdruck "np nsmw"> ist biblisch Ps. 255 u..Gen. 49 ı8. 

XVI. Bei Amr., Mx., Fr. das. nx unaı pro bapı ’R 7 mbp yon 
S’xa Dbn mnR nn Smbon sat DR "5 Yonbon. 

XVII. Achtzehngeb. 60 ff. msw orbens) auch bei Amr. Mx. 6. 
memmn fehlt noch RE)J LIII, 237. — Maim. Resp. ed. Lichtenberg 
Nr. 98, I, 20a, Geiger A., Melo Chofnaim 64 ff. Saadja Oeuvres IX, 156, 
Toledo in Manh. $ 59, Karo zu Tur I, 120, Paltui bei Manh. 7’ $ 5. 


XVIIl. Achtzehng. 62f, unanerm aus I. Chr. 2913. — 
Luzzatto in bw mean 465. — S. 58 zu Sof. XX 8 vgl. Müller, 286, 
Note 27, 28. — Abudr. 54c. — bw> vgl. Itt. 252, Tos. Meg. 4a s. v. DoB, 
— ann bei Amr. 44b, Fr. II, 249 ohne o9310; "am "57 bei Amr. das. vor 
obs by — zu ass ’=ın Berliner, Randb. 30. 

XIX. Zu mesan en in Pal. vgl. Stud. 46, Wertheimer in 28 
Davon I 90. — aA oıbw zuerst Pardes 44c, Meir. Rothenburg in Maimuniot 
zum Gebettext. Zu Mincha hatesauch Amr. 18a nach Mx. 11 u. Fr. I, 188. 
In Yem. hörte es Ibn Sappir I, 57a, in der Ed. jedoch steht o>w mw. 
Eulogie bw now in Germ. zunächst an n”“ seit ed. Thiengen 1560, 
bald darauf aus kabbalistischen Gründen auch für die Bußtage ein- 
geführt, Berliner I, 34. 

6. In Germ. ed. Prag u. Trino fehlt mw wnb mwy noch, vgl. 
Baer 104. — Ursprung von ’n ">5n in Manh. $62 aus unbekannter 
Hagada, Amr. hat es 9a, Fr. I, 264f. Weitere Zusätze Baer 105. — 
Piutartige Verkürzung Achtzehng. 47, Erweiterung Studien 47/8. 


$ 9a. 1. Trishagion in der christl. Liturgie von Clemens Romanus 
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an Achelis. I, 390, Rietschel I, 243, 259, 294, 312. — mr bo wııp 
Sof. XVI (nicht XVII) 12 Ende. Baer 79 nennt im Gegensatz dazu die 
Keduscha des Jozer may nwsp; der Ausdruck ist nach Analogie 
von Sof. X,8 gebildet, kommt aber in den alten Quellen nirgends vor; 
Manh. $ 27 spricht von TaWwa.IN 20a moiTp. 


2. Nach dem Vorgange Rapaports, Kalir Note 20, S. 119 wird die 
Keduscha vielfach auf essäischen Einfluß zurückgeführt, aber Josephus 
berichtet nur von Gebeten der Essäer vor Sonnenaufgang, ohne der Ked. 
Erwähnung zu tun. — non bezieht sieh nach Ginzberg Geon. I, 129 
unbedingt auf den Vorbeter des Jozer, da das nicht zu beweisen ist, 
kann es mit solcher Entschiedenheit nicht behauptet werden. — Statt 
imospb lesen alte Texte in b. Ber. 21b wıp>; das muß nicht durchaus 
eine andere Bedeutung haben, vgl. Ginzberg das. — par’ (S. 62) 
vgl. Hymann "axı masın nısbhn I, 89; zum Text Ratner 131. — Dafür 
daß die Jozer-Keduscha älter sein muß, tritt neben Ginzberg besonders 
Kohler a. a. O. ein, die von ihm angeführten Belege sind jedoch nicht 


genügend beweiskräftig. — Zu “awv mr Studien 33 ff. — Zu Chill. 59 
vgl. auch Jellinek won ma V, 162, Tos. Sanh. 37b s. v. 5350. Sof. 
XX, 7 zitiert das in einer Baraita x"n A sr. — Um 800 vgl. das Frag- 


ment bei Ginzberg, Geon. 11, 50 ff. ; das. I, 130 wird aus den hier erwähnten 
Tatsachen jedoch die entgegengesetzte Folgerung gezogen. Nach 
Sof. XX,7 wird die Ked. an jedem Tage mit einem Musaf u. am Cha- 
nukka gesprochen. 


3. So auch Müller, Sofrim S. 228.. — S. 63. Nach Bloch a. a. ©. 
310 ist die Keduscha in der Tef. die Heiligung durch Israel, während 
die Mystiker (weiter S. 380) darauf ausgingen, die Verherrlichung seitens 
der Merkaba-Engel zum Ausdruck zu bringen und darum die dramatisch 
belebte Keduscha einführten. — sawin Keduscha vgl. Amr. 11a, Fr. I, 278, 
auch Erech Mill. S. 37b; deutlicher ist die Nachricht in Geon. II, 50 f., 
Pardes 56b, wo ausdrücklich o'ıa mıs>n. als Urheber des Verbots ge- 
nannt ist. Gerade diese Stelle spricht gegen Ginzbergs Auffassung, weil 
nur von einem gegen Palästina gerichteten Verbot und einem Ersatz 
der Schma durch die Amida-Keduscha die Rede ist. 


4. Zu den Texten vgl. Lite. 13 ff., Saad. Keduscha bei Bondi 17. — 
In 7>"5an bei Maim. ist vielleicht eine Spur desselben Geistes, der 
sich in der Einführung von or" ausdrückt. — "n> hatte auch It., wie sich 
aus Sch. L. 13 ergibt. Auch Oz. 'T. hat “ma. — >>sa x Amr. 10b. 
V. 8. 156. — Ofannim im Talm. s. ob. S. 62. — ons ohne jede Ein- 
leitung wird auch in gaon. Responsen zitiert z. B. Amr. 10b, l1la. Fr. I, 
278. — Zu x (S. 66) vgl. Pard. 42a, danach ließ Eljakim aus Speyer es 
„als Lied der Engel‘ zuerst am Wochenfeste vortragen, das Buch der 
Frommen, ed. Berl. $ 501, kennt den Brauch bereits an allen Wallfahrts- 
festen. Meschullam b. Kal. (weiter S. 327) ist Verf. der Keroba für 
>“ in Germ., in der das Wort X eine große Rolle spielt; besonders 
ist das letzte Stück der Bearbeitung der Keduscha zu beachten, dessen 
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Refräns mıyıR 7 und Tao “mr ma lauten. — Die Abfassungszeit 
der Zusätze zu den Keduschaversen wurde mit Rücksicht darauf an- 
gesetzt, daß wps bereits in Sof. XVI, 12 erwähnt ist. — Von deutschen 
Bearbeitungen ist die bekannteste die von Abr. Geiger mit der Kom- 
position von Lewandowski, eine englische findet sich im Union Prayer- 
Book. 


5. Abgesehen von den bereits oben $. 18 für die größere Jugend 
der Jozer-Keduscha angegebenen Gründen ist der Eifer zu beachten, 
mit dem die Mystiker danach strebten, auch dem einzelnen dazu zu 
verhelfen, daß er die Keduscha oder wenigstens den Ersatz dafür, 7op 
m, sprechen konnte. Selbst im Jozer mußte die Keduscha beim 
Privatgebet übersprungen werden; da die Halachisten immer wieder 
auf den Punkt zurückkommen, scheinen die Mystiker immer neue 
Vorstöße unternommen zu haben, bis sie schließlich Sieger blieben. 
Die Quellen über diesen Kampf sind von Büchler in REJ LIIl, 220 ff. 
zusammengestellt (vgl. Stud. 20 f.). Bei Saad. nun ist vom ganzen Jozer 
für den einzelnen so gut. wie nichts übriggeblieben; eine so radikale 
Verkürzung hätte er nicht vorgenommen, wenn er sich nicht auf eine 
alte Vorlage hätte stützen können. Die Vorlage aber bot der alte pal. 
Jozer, der im Laufe der Zeit zum Jozer für das Einzelgebet degradiert 
wurde. 


$ 9b. Das Bruchstück einer Abhandlung von L. Löw in dessen 
Ges. Schr. V 34 ff. 

1. Zum Verständnis der Ausdrücke bpb msn und 277 in der 
Mischna s. Büchler, d. Priester u. d. Kultus usw. $. 126 und die dort 
Anm. 1 angeführten Stellen. — 7575 n5s wird im Talm. auch Tannaiten 
in den Mund gelegt, die Ausdrucksweise gehört jedoch erst der amor. 
Zeit an. — mıssws im Sifre und in b. Sota z. St., bei den jüngeren Hala- 
chisten vielfach na"ws, wie fälschlich auch einige Talmudausgaben 
haben. | 

2. Die religionsgeschichtliche Bedeutung der Übertragung des 
Priestersegens in die Synagogen ist besonders scharf von Isr. Levi REJ 
XXX, 142 hervorgehoben. Sifre suta a. a. O. leitet das aus Ex. 2024 
ab. — Die körperlichen Gebrechen (8. 69) sind nur solche am Gesicht, 
an Händen und Füßen, weil das Volk darauf hinzublicken pflegt, Tos. 
Sota VIII, 8 (3075), vgl. b. Meg. 24b, j. 75b u. c. 

3. Die Verpflichtung der Ahroniden betont R. Juda b. Pasi (um 300) 
im Namen R. Eleasars, vgl. auch b. Sota 38b u. Or Sar. II, 165. In der 
christlichen Kirche ist der Priestersegen erst durch die Reformation 
Bestandteil des Gottesdienstes geworden, vorher ist er nur vereinzelt 
nachzuweisen, Achelis, S. 365 (wo die Worte ‚mit dem jeder Synagogen- 
gottesdienst geschlossen wurde“ der Verbesserung bedürfen), Riet- 
schel, 326, 402 u. ö. — Über die Finger der Priesterhände, vgl. J. Löw 
im Gedenkbuch für D. Kaufmann $. 68, Berliner 41. Auf Grabsteinen 
sind die ausgebreiteten Hände Zeichen der ahronidischen Abstammung. — 
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Die Vorstellung von der magischen Wirkung des Segens wurde durch 
die Mystiker sehr verstärkt. Daß die Priester dem wp den Rücken 
kehren und sich mit dem Gesicht zur Gemeinde wenden, schreibt auch 
Tos. Meg. III, 24 (22713) vor; das entsprach der babylonischen 
Sitte, in Palästina standen sie mit dem Gesicht zur heiligen Lade 
Chill. Nr. 36, S. 34. — Zu Sifre®g 39 vgl. S. suta S. 49 u. b. Sota 39b. — 
Das Aufrufen geschah in ältester Zeit durch den “m d. i. den Diener 
(weiter S. 485 ff.) ;so faßte noch Jak. Tam die Quellen auf Tos. Ber. 34a s. v. 
ms" >. Wenn später der Vorbeter die Funktion ausführen mußte, 
so liegt hier vielleicht eine von jenen vielen Verwechslungen auf Grund 
des späteren Sprachgebrauchs vor, durch die "ax m>w an Stelle von 
“m trat, vgl. Or Sar. a. a. OÖ. und Kohut, Aruch s. v. jım. — Die 
Bibelverse (S. 70) finden sich zuerst in Raschis ss mas ’n (Cod. 
Vatic. Nr. 318), vgl. V. S. 101, Berliner, Randb. I, 40; da aber sämtliche 
Riten die Verse angenommen haben, muß ihre Einführung in recht 
früher Zeit erfolgt sein. Gegen die Unterbrechung des Segens durch die 
Verse vgl. z. B. Abudr. 33a, Bet Josef zu Tur I, 128. — Gebet bei Träumen 
vgl. R. Nissim b. Jak. zu b. Ber. 55b. Das Gebet ist schon in Amr. 11b, 
Fr. I, 287 übernommen, aber die Verordnung, es stets beim Priester- 
segen zu sprechen, rührt erst von Meir Rothenburg her (Hag. Maim. zu 
non ’n XIV, 7). Selbst Jesaia Horwitz (390) erklärte sich dagegen, 
Berliner, Randb. 41. — Die Fassung des ı2= "m am Schlusse stammt aus 
Nathan Hannovers mx "ww (Berliner, das... Zur Erklärung des selt- 
samen EnpsN usw. s. Heller in REJ LV, 60 ff., Krauß das. LVI, 251 ff. 
— Gesang beim Segen schon O. Ch. 109b. Resp. MaHaRlIL, Nr. 148. — 
Täglichen Priestersegen hat auch Saad. Bondi 17, Yemen (ibn Sappir I, 
57a), Jerusalem (Ri 84). Unterlassung des Priestersegens L. Löw a. a. O. 
vgl. O. Ch. u. MaHaRIL z. St. Komment. zu Tur I, 128 Ende. — Amster- 
dam JEI, 538 ff. — Palästina Chill. Nr. 29 S. 28, Manh. $ 64. — Am 
9. Ab im Morgengebet fällt der Segen aus, bei Amr. Fr. II, 268 ist er 
noch üblich. — Jak. Tam. (S. 72) s. oben. — Meir Rothenburg Resp. ed. 
Prag, Nr. 648, Mord. Meg. $ 817, Bet Josef z. St. — Statt David Kimchi 
(im Text) lies Josef Kimchi, Abudr. 32d. — Gründe gegen den Priester- 
segen Ss. Geiger, Jüd. Zeitschr. XI, 284, Philipson, Reform Movement, 
S. 347, 351. 


$ 10. Zur Terminologie vgl. Maim. nben’n V 13, 14. — Daß 
unter buurnn das Privatgebet zu verstehen ist, wurde Studien 40 ff. 
eingehend begründet. Im Arabischen wird der Ausdruck bein dafür 
verwendet, was Juda ibn Tibbon mit besnn, aber auch mit Abena Sann 
oder mwN ’en übersetzt hat, vgl. Bacher, Einl. zu Abulwalids bmwson ’o, 
X, Note 4. — Yemen bei Sappir, I, 57a, Saad. bei Bondi 15. — Dam X 
x’s bei den Halachisten der letzten Jahrhunderte, daher auch in den Ka- 
lendern. — Aus der gaon. Literatur z. B. mn »amı mer by bsos in 
H. Ged., ed. Hild., 22. Natronai bei Amr. 9a, Fr. I, 264. — Sch. Ar. I, 131. 


4. Amr. 12a, vgl. dazu Mx. 6f., Fr. I, 299. — Techinnastücke 
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bei Zunz, Litg. 15f., Saad. bei Fr. I, 298, Bondi 15. Maim. in nıben ’o 
vgl. Moses b. Maimon I, 330. — Zu 8. 76 ob. V. S. 70, Fr. I, 298, wo 
auch andere Abweichungen mitgeteilt werden. Sehr interessant ist 
Abulwalids Mitteilung, daß sein Lehrer Isaak b. Saul des Abends Ps. 143 
als Techinna zu sprechen pflegte, bis ihm die Bedeutung von "nro> Vs. 9. 
unklar wurde; darauf hin las er den Psalm nicht mehr, [wor ’o s. v. 
mos, ed. Bacher $. 226 u. Einl. a. a. OÖ. Daß mehrere Fassungen zu- 
lässig sind, weiß noch Abudr. Ps. 6 in Germ. ist erst seit 150 Jahren 
eingeführt, Berliner Randb. 24. — sim pimn usw. auch bei Saad., vgl. 
Fr. I, 297 f., 7 "an stammt aus me "sw Berliner, ‘das., Baer 116; 
Fr. das. —R. Akiba, weiter 8. 147. — bx"o, "ao Ri 131, Litg. 18, Fr. I, 300. 
— Sündenbekenntnis erst seit den letzten Jahrhunderten, wahrscheinlich 
unter lurjanischem Einfluß (weiter $. 387 ff.) eingeführt. 

6. Zum Text ‘von Meg. Taan. vgl. ed. Neubauer $S. 22. — Di- 
dache s. G. Klein, D. älteste christl. Katechismus usw. S. 212; Regen- 
fasten Taan. I, 4ff. Sonstige Fasten Tos. Taan. II, 4 (2173) 'm’a on 
har pmesna Dom am, auch das Estherfasten findet Montag und Donners- 
tag statt, s. Sof. XVII, 4, weiter S. 131 — moss>rn n7 Meg. I, 1. — 
S. Olam vgl. Marx, Seder Olam, deutsch. Teil, S. 20, Manh. $ 70. 

TE NNEODEErET 393) FE Tts Sauchseneir Fr 9103010 Zu 
eimanımı vgl. Baer 112, Litg. 16, Groß, Gallia Judaica 74f., Ber- 
liner, 70 ff. Wenn Zunz sich auf V. bezieht, so denkt er an Ms. Bodl., 
wo sich die Erzählung tatsächlich findet vgl. Fr. I, 293 (gegen Berliner). 


Daß eımA stm bei Amr. ein Zusatz ist, lehrt Mx. 11. — Varianten zum 
Text von oma wm bei Baer das. u. Fr. I, 294. Der Text verdiente eine 
besondere Untersuchung. — mvp2 bei Amr. 23, Fr. 395, Eye San ’S 


Ri 123 f. wird im XI. Jhdt. bereits benutzt, s. Litg. 17.— Andere Poesien 
bei Amr. vgl. Mx. 11. — Akrost. pınn V. S. 71. — ’aX IR DN Litg. das., 
Berliner, S. 29. Amr. kennt sie noch nicht. 

8. Vgl. Sch. Ar. I, 1314 ff., jedoch ist die dortige Zahl überschritten 
worden, eine Aufzählung aller Tage bei Baer 112. Der Einfluß privater 
Feste bei Berliner, Aus dem inneren Leben d. Juden im Mittelalter, 
S. 114. 

9. Natronai s. Resp. Lyck Nr. 90, wo 2 Responsen ineinander 
geraten sind, Amr. 14b, Itt. 253, V. S. 26. Ginzberg, Geonica II, 299 
faßt fälschlich x°707 nwsp als eine Art Haftara-Benediktion auf und 
übersieht, daß voraufgegangenes Studium vorausgesetzt wird. Auch 
diese Keduscha wollte man im Einzelgebet verbieten. Amr. Fr. I, 330, 
Bondi 15. Saad. (Bondi 17 f.) u. Maim. haben einen abweichenden Text. 
— Babylon. Ritus s. Amr. u. Resp. Lyck das. 

10. Amr. 14a, Fr. 317, 327. V. S. 74, O. Ch. 21b $ 4 ff. Über die 
in Toledo üblichen Psalmen Manh. $ 77. Saadja bringt an dieser Stelle 
seine 2 berühmten Gebete (weiter 8. 324). — ’nbxs ıR fängt logisch 
richtiger mit »snbx> "a an, die Umstellung erfolgte, damit das Akrost. 
ax entstände, vgl. JQR XIII, 160. — Noch mehr Zusätze bei Baer 154 ff. 
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11. dr finde ich zuerst, Tur I, 133; nach Berliner, $. 49 hatte es 
schon Rokeach für den Morgengottesdienst. — Zu den Anklagen gegen 
by s. JE I, 336 ff., Berliner das. Zu Preußen vgl. die Literatur bei 
Scheinhaus a. a. O., L. Geiger, Gesch. d. Juden in Berlin II, 27f., J. 
Freund, Emanzipation d. Juden in Preußen I, 13 Anm. 15. 

12. Gegen nn w und die häufige Wiederholung des Kaddisch 
erklärt sich auch Elia Wilna bei Fr. I, 114. Unechte Verse gegen Ende 
des asr "so weist Simonsen in MS XXXVII, 463 ff. nach. 

SERIE Amer beigkrzir 138 beginnt hier den öffentlichen Gottes- 
dienst or a mmet nosan jr ats mamma bbanm> Hola ma Ton mosamdan. 

2. Zum Text von b. Schabb 118b vgl. Aptowitzer in "an yora mean 
I, 84 ff., die Beziehung auf Ps. 145 ff. schon bei Moses Gaon in Aruch 
SV. Sen. AULZESR: 


3. Ps. 30 vielleicht durch Lurja veranlaßt, Berliner, S. 22; Elia 
Wilna gegen die Aufnahme Fr. I, 114. — Daß “ano 12 aus 2 ganz 
verschiedenen Teilen besteht, betont auch Bloch in MS XXXVII 262. 
Der erste Teil fehlt in vielen Genisa-Fragmenten und bei Saad. (Bondi 16, 
Fr. I, 154, Saad. hat ihn nur für Sabbat). Nach der Übersicht bei Mx. 3 
u., Fr. I, 167 müßte er auch bei Amr. fehlen, trotzdem beginnt 2b, Fr. 138 
mit /anı 7102; wahrscheinlich ist das ein späterer Zusatz. Zur Vor- 
tragsweise vgl. Rapaport, Kalir S. 117 auf Grund des Berichts von 
Nathan ha Babli (um 960) bei Neubauer, Mediaevel Jew. Chronicles II, 83. 
Der Sinn des ersten Teils bei Margulies a. a. ©., T.d. B. El., ed. Fried- 


mann, $. 179. — Zur Eulogie mmawna >>rm Tb vgl. Amr. das., Saad. 
bei Bondi 16. — Moses Gaon a. a. O., Müller. J., nnen S. 76, Zunz 
Litg. 8.12. 


4. Bei Amr. (Fr. 167) u. Saad. fehlt 7 noch, Verse hinter > bar 
zuerst in V. S. 61f. vgl. mehr über diese Zusätze bei Jawitz 63f., Ri 59; 
im verbreiteten Text von Amr. finden sich die Verse im der Sabbat- 
liturgie S. 27a, sie fehlen jedoch in den Hss., s. weiter zu S. 112/3. Gegen 
jede Einschaltung schreibt sehr entschieden Itt. 249. — Zum Text von 
j. Ber. V 1 Ratner, $S. 120. — Ps. 100 weder bei Amr. noch Saad. Über 
die Tage, an denen er gesprochen wird, Manh. $ 21, Tur I, 50. Vel. Ber- 
liner, S. 22 auch über den hier häufig eingeschalteten Ps. 20. — Mit 
“on ’= (S. 85) beginnen in Amr. die Semirot, es geht "axw 172 voran; 
Manh. $ 19 kennt es nur für Sabbate, in Seph. steht es am Beginn der 
Sem. für alle Tage. 


5. Mehr Verse mit "Son zuerst in V., vgl. Ri 59, sie stehen auch 
inrden Mess. von Amrr Mxe 3, Er: 1.167. 

6. Die Verse ubwyb ma usw. zuerst Rokeach $ 320, 7 Team bis 
V. 13 schon Amr. (Fr. 168, Mx. 3), aber nicht mehr; das folgende war 
ursprünglich nur am Sabbat üblich und zwar zuerst in den romanischen 
Ländern; nach Deutschland wurde es durch Moses b. Kalonymos aus It. 
eingeführt, V. S. 226, für Frankreich Ri 14. Zum Ganzen vgl. Ginzberg, 
Geon. I, 127. Im Tempel in Jerusalem wurde Ex. 15 am Sabbat nachm. 
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als Psalm gesungen, b. R. ha Sch. 31a; die Übernahme in dic Liturgie 
wurde sehr bekämpft, so von Natronai und Itt. 249. Hinter naws 
finden wir das Lied noch in Pers., s. JQR X, 608. 


7. Die Häufung der Synonyma in manw" führt Bloch a. a. ©. 262 
auf die Mystiker zurück, doch finden sich ähnliche Wendungen bereits 
Mech. 28b und 29a, ed. Hoffm. 45, 47. Saad. Text ist kürzer, hingegen 
ist der Schluß weiter ausgeführt, Bondi 16. Die Eulogie bei Amr. Fr. 178; 
obwohl Amr. sehr heftig dagegen spricht, hat Saad. die Eulogie mit 
mamma Fr. 154. 

8. Vorbeter Ri 6, Maim., nben’s IX, 1. In Pers. werden erst 
hier nie" angelegt JQR X, 608. In Amr. (Fr. 178, Mx. 3) heißt es 
vor nano" als Anleitung anım mann "eb mbon as, weil hier erst der 
Vorbeter auftritt, der bis dahin gesessen hat; er beginnt freilich nach 
dem $S. 82 erwähnten Irrtum mit mann. 


$ 12. 1. Bei Saad. Maim. stehen die “mwr ’>s=s unter den riss 
jemm (‚„Berachot über körperliche Genüsse‘ Bondi 20) weil sie zu 
Hause gesprochen werden, Saad. Text bei Bondi a. a. ©. Maim. nen ’n 
v1. 

2. oma und "sw hat auch schon Amr. unter den speziellen 
Benediktionen s. Fr. I, 38, er kennt auch Ps. 59 als Vers beim Ver- 
lassen des Gotteshauses, schon in V. finden sich mehr Verse. Gegen 
no mn schrieb Sal. Lurja, sonst aber war es allgemein angenommen 
und gebilligt; s. Berliner I, 11. 

3. Zu 5a“ vgl. Luzzatto xan 20, Berliner 13. — Zur Fixierung 
und literarischen Verarbeitung der Dogmen im Judentum vgl. Schechter, 
Studies I, 200 ff. — Immanuel, Machberet IV vgl. Chajes in Riv. Isr. 
VII, 96, ZFHB XI, 159. — Ed. Krakau nach Berliner 12. 

4. Seph. hat einen Einschub mas "52 7"w "52 usw.. Fr. I, 41. Über 
den Inhalt von abs X s. den schönen Aufsatz in I. Abrahams, Festival 
Studies, S. 174 ff. — Gabirol als Verfasser S. P. 216. 


5. Daß die "mon nı>=2 ursprünglich nur als Gelegenheitsgebete 
gedacht waren, beweisen am deutlichsten die von ihnen losgetrennten 
Benediktionen für nws und "ser, die heute noch nur beim Anlegen 
dieser Gegenstände gesprochen werden. Nachdem die “mon ’s in das 
tägliche Gebet aufgenommen waren, fand man die Begründung, daß 
darin eine Anerkennung der Schöpferkraft Gottes lag, vgl. z. B. Esch- 
kol I,7 (ed. Albeck, 8. 10). — mm! nbro) 5» am Anfang nach Fr. 47 
auch bei Amr. und in V. 8. 56, im Talmud ist die Reihenfolge maw> m>R 
und dann nn» 5». Die Reihenfolge der kurzen Bened. ist nicht nur 
bei Amr., sondern auch später vielfach von der des Talmuds abweichend, 
vgl. Jawitz 5f., Berliner 13 {f., Fr. I, 53. — Zum Text von j. Ber. IX 
(S. 90 ob.) s. Ratner 198. "a schon bei Amr. zurückgewiesen, Mx. 2, 
Fr. 85; aus "s ist aus Rücksicht auf die Zensur ">23 geworden, Baer 40 f. 
Das "mess »worw für Frauen ist jünger als V., erscheint zuerst in 
Tur I, 46 und Abudr. 14c. Statt ao» hat nn Saad. a. a. O. und 
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Maim. nen VII, 6 vgl. auch am ’an z. St. aan oy na s>w bei 
Schechter im Kaufmann-Gedenkbuch, hebr. T., S. 53; vgl. auch Pers. 
in JQRX, 607. Der Sinn der 3 Benediktionen bei Kaufmann in MS 
XXXVII 8. 14 ff. 

6. Statt ’n "aa poyb liestwAmr. nm "a4 by Fr. I, 70. Daß mit 
dieser Gruppe große Umwandlungen vorgenommen worden sind, beweist 
am besten die verschiedene Reihenfolge in den Texten. Amr. 2a (Fr. 72 ff.) 
hat sie hinter der in 5. und vor der in 7. behandelten, vgl. dazu Ginzberg, 
Geonica I, 126. Tur I, 46, Ende berichtet, daß der Verf. die mınn naa 
hinter maw» "m5n versetzt habe, darauf "3 und die kurzen Bened. 
folgen ließ; Moses Isserles bemerkt z. St., daß in Deutschland die jetzt 
in den Gebetbüchern stehende Reihenfolge üblich ist. Alle alten Gebet- 
bücher jedoch haben, wie Elia Wilna mit Recht bemerkt, die ganze 
Gruppe, d. h. die Tora-Benediktionen einschließlich des doppelten 
Studienstoffes am Ende hinter Gruppe 7; so ist auch heute noch die 
Reihenfolge in Frankfurt a. Main. Vgl. dazu Berliner 16 und Fr. I, 98 
im Kommentar. — Talmudische Bestimmung b. Kidd. 30a. — Zu den 
Erweiterungen (S. 91 ob.) s. Tur I, 1; nach Berliner, 28 wäre nn2> ’s und 
maupn Dion 1589 gelegentlich der Pest eingeführt worden, ein Beweis, 
wie seltsame Ursachen auf die Gestaltung der Liturgie eingewirkt haben. 
— Zu Pea I, 1 gibt es’eine Menge Varianten, vgl. die Tabelle bei Ber- 
liner 18. — Zu dem ganzen paläst. Komplex vgl. Moses b. Maimon I, 328. 


7. Amr. schließt bereits vor a5Ws5 die Amor ’2 ab und betrachtet 
dies als Überleitung zu "aa =, ähnlich wie It. (S. 92). In den Ge- 
betbüchern wird &bwb vielfach mit kleineren Typen gedruckt, weil es 
als nicht zum Texte gehörig betrachtet wird; aus gleichem Grunde 
fehlt esin Amr. Ms. O. bei Fr. 94 (es steht aber das. 101). Auch Abudr. 18d 
leitet es mit “ob uno miaipn w ein, er selbst aber ist dagegen. 
Tur I, 46 nennt als Quelle dafür nbwı; so wurde diese Angabe im 
Mittelalter oft fälschlich gemacht, vgl. Aptowitzer in MSLV, 419 ff. — 
Zum Ursprung von ER am obWsb vgl. Rapaport a. a. ©. — Zu ben mal 
weiter zu $ 16. — Eine ähnliche Ausdrucksweise wie 'aMs0n Brand SON 
vgl. Sch. T.-zu Ps. 56 (27a). — Zum Text von j. Ber. s. Ratner 199. — 
Zu saw np u. a. Itt. 249. — Zu It. (S. 92) Sch. L. $ 6, Manh. $ 13. — 
Für die Stellung der Anwn n1>=2 im Gebet ist folgende Stelle bezeichnend; 
bei Amr. heißt es zur Einleitung (Fr. 50) ’4’8 75 urn Ya mm Sannon 
SEm2Pk 

$ 12a. 2. Die Stellen der Quellenschriften sind sämtlich bei Pool, 
S. 8 ff. angeführt, vgl. Jawitz 82. Zu b. Ber. 3a wird vorausgesetzt, daß 
Kaddisch in der Synagoge und im Lehrhause zu hören ist. — Kadd. 
als Abschluß des agadischen Vortrags zuerst bei Zunz G. V. 385e als 
Erklärung Rapaports, der jedoch irrtümlich xrmar auf Trostreden für 
die Trauernden bezieht, während es sich um die allgemeine Zukuntfts- 
hoffnung (= jmx nam) handelt. Ein ähnliches Gebet wie Kadd. ist, 
wie Pool mit Recht hervorhebt, >>7 5» vor der Toravorlesung, vgl. weiter 
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S. 199. — Kadd. und Vater Unser bei Klein, D. ält. christl. Katechis- 
mus 256 ff. = ZINtW VII, 1906, 34 ff. Kohlers Anknüpfung an die 
Erzählung II. Mk. 12, 38 ff. ist doch sehr gewagt. — ana 55 ya xdy5 
(S.: 94 ob.) bringt Kohler mit Neh. 9 ronm mama 55 by oem 


zusammen. — Dialekt vgl. Dalman, Aramäische Grammatik, $. 26. 
3. Überall wo Teile des Gebets abgeschlossen werden sollten, wie 
z. .B. nach den nmmar ($ 11), wurde Kadd. dazu verwendet. — Zu 


Sof. XIX, 12 s. Müller, S. 279. Nach P. d. R. E. XVII besuchen die 
Trauernden die Synagoge. Zur Art der Begrüßung bezw. Entlassung 
vgl. R. Akibas orbwb osınab »>5 am Schlusse seines Dankes für die 
Teilnahme am Tode der Söhne in b. Moed Kat. 21b, Semachot VIII. — 
'm8b Tiny noby>a Sof. das. 


4. T.d. B. El. XX ed. Friedmann, S. 120. Die Akibalegende s. in 
T. d. B. El. suta XVII, ed. Friedm., S. 23 und die Noten, Pool 102. — 
Ein ganzes Jahr sagen die Trauernden noch nach Kolbo.$ 114 Kaddisch, 
das wurde auf Grund des Sohar wegen wn 2% ourmma DW ven 
Eduj. Il, 10 auf 11 Monate verkürzt, vgl. Isserles zu Sch. Ar. II, 3764 
und Lewysohn burn "pa 8. 136. — Or Sarua II, 11. — Jahrzeit 
s. JE VII, 63 f. — Von besonderem Einfluß auf das Kadd. der Trauernden 
war die lurjanische Bewegung, Lewysohn, $. 138. 

5. Pool 8. 107. — m%> w=p häufig bei Amr., fehlt aber stets in den 
Hss. vgl. Mx. u. Fr. zu den betr. Stellen. 

6.. Text Amr. bei Fr. I, 175. — Die vielen Synonyma bei Tan" usw. 
führt Bloch a. a. O., 264 ebenfalls auf die Mystiker zurück. Am Schlusse 
dieses Satzes gehört a7 TmaxwTpTrmnaD naturgemäß zusammen, Seph. 
beantwortet es mit der Responsion jaX; in Deutschland aber ist seit 
XIII. Jahrh. win 72 als Responsion zu xwTpT aufgefaßt und davon 
getrennt worden, vgl. Or Sar. II, 10a. — xpmx byn bat" by im Gebet- 
buch des Tempels in Hamburg und in Frankfurt a. M. In die hebr. 
Sprache wurde Kadd. in der Reformgemeinde in. London (S. 432) über- 
tragen. 

7. Nathan ha Babli das. S. 84, vgl. Schechter im Kaufmann-Ge- 
denkbuch 54. Maimonides, Resp. ed. Lichtenberg III, 9a, vgl. auch 
MS XLI, 215ff. Nachmanides bei Juchasin, ed. Filipowski, 219 Ende. — 
Die Zusätze Litg. 19. Bei Beerdigungen wurde auch ein Zusatz aan "bonn 
verwendet, den Hai Gaon selbst am Festtag gestattete, s. Warnheim 
Bas n2iap S. 109. 

B. $ 13. 1. Zur Bedeutung von mn vgl. Gesenius s. v., Le- 
vy III, 153. S. auch Tos. Pes. 107a s. v. mb u. d. Note von R. Jes. 
Berlin z. St. mit dem Hinweis auf das bei Abudr. gebrachte Zitat aus 
dem Targum Onk., wo ot minb Gen. 38 durch nom minb wiedergegeben 
ist; danach müßte nmım als das gegen Abend verrichtete Gebet an- 
gesehen werden, wie Herzfeld a. a. OÖ. annimmt. Wenn Epiphanius 
Haer. XXIX, 9 ein Gebet w£ons nutgas und eins reol rnv donegev 
ansetzt, so scheint er unter dem ersten aa nmmn zu verstehen. 


528 Anmerkungen. 


Oder soll er noch etwas von dem zu Mittag verrichteten Musafgebet der 
Maamadot (weiter S. 237 {.) gewußt haben? — Die Mitte zwischen 
91/, Std., der Zeit von mopnmn, und d. Einbruch der Nacht heißt 
Hnyon »>5 „Teilung der Mincha‘ Tos. Ber. III, 1 (523); diese Zeit, 
10°/; Uhr, wurde die eigentliche Gebetszeit, noch heute wird vielfach 
liese Zeit genau innegehalten” an ihr Mincha und Maarib ($14) zu-- 
sammen gebetet. Die frühe Vereinigung beider Gebete (8. 99) ergibt 
sich schon aus Resp. Lyck Nr. 51, vgl. ferner V. 8. 7, Eschkol I, 56. 
os, Ber, 22:8. v.anzına, Bis. 


2. Ps. 145 bei Amr. MS. O. (Mx. 11, Fr. I, 375), Jona Gerundi in 
Hason naas, vel. Abudr. z. St. — V.S. 761. 

3. Geonim vgl. Achtzehng. 8. 47. 

$ 14. 1. Über zu frühes Abendgebet klagt schon Resp. Lyck Nr. 78, 
vgl. Ascheri zu Ber. I, 1. In Palästina wurde in solchen Fällen das 
Schma beim Einbruch der Nacht noch einmal gebetet j. Ber. I, 1 (2a). 


2. Die Begründung für bma xım Pard. 55a, Manh. $ 83. — V. 
8. 771.— Ps. 134 vgl. Baer S. 163. — Bei Saad. nur ba" ao mins ’7 
Er 138: 

4. Studien S. 26, ob. zu S. 20. — Text bei Fr. das. 

5. Zu "ax vgl. Stud. 16f. — Rab b. Ber. 12b (weiter S. 263). 
In mıanı mon lesen alle Texte außer Germ. (jedoch auch V.. 78) 
„aba "bonn; den Satz mb mowr hat nur Germ. (schon V.). vgl. 
Baer 166. — Die Stelle bei Amr. 19a, Ms. O., bei Fr. T, 382, jedoch hat 
das übliche 75 "5 Jer. 3lıı. Saad. bei Fr. das. 

6. Zu mosswr u. besonders zur Eulogie s. Büchler a. a. O.; der von 
B. hergestellte kurze Text entspricht etwa dem in REJ; auch Pers. hat 
im Sabbatgebet eine so kurze Fassung, vgl. JQR X, 605. — Zum Text 
von j. Ber. (S. 102 ob.) vgl. Ms. Rom bei Ginzberg, “mo 350 u. Jesaia 
di Trani in y"san 77b zu b. Taan. 13a. — Genisatexte s. JQR X, 656, 
REJ a. a. ©. Büchler a. a. ©. will aus Cant. r. IV, £ $6 beweisen, daß 
die alte Eulogie nur bsbw 2 lautete, erwähnt jedoch selbst die 
Stelle Lev. r. IX Ende, aus der er das Gegenteil folgert. Amr. 43a, 
Manh. 23b $3 sind für palästinische Bräuche nicht beweiskräftig. 

7. R. Gamliel vgl. Graetz IV, S. 35; Weiß mol 7 7 II, 93. 


8. Babylonischer Ursprung Pard. 55b, Itt. 173. — Die weite 
Entfernung der Synagogen bei Y’nd, Gebote 19, Sch. L. 41. — Religions- 
verfolgung nach rynsan by2 bei Abudr. 39a. u. — Zeitersparnis RSBA 


bei ©. Ch. 43a $3. Ähnliche Einrichtungen sind Verkürzung der Tora- 
vorlesung für Wochentage (S. 156), Abschaffung des täglichen Priester- 
segens (S. 71). — Palästina Manh. $ 84, vgl. auch Sch. L. ob. — Saboräer- 
zeit nach Amr. 19a "sans %34, was Itt. 173 richtig mit dem Zusatz 
nahm OnaT zitiert ist. Zur Bedeutung vgl. Halevy ommoxın men 
III, 183 ff. Über die Verse s. Mos. b. Maimon I, 8. 323. Daß es 18 sein 
sollen, schreibt schon Pard. 55b vor. — hm (5. 104) mit der Bulogie 
von Rom. bringt auch Amr. bei Fr. I, 384, u. zw. neben Yan. — 
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Sam. b. Meir. bei Manh. $ 84. — Maim. bei Abudr. 39b, ist wahrscheinlich 
nur aus dem Stillschweigen von Tef. VII, 18 geschlossen. — Pers. JQAR X, 
609. — Saad. vgl. Mos. bh. Maimon 8. 329 Anm. 3, Bondi 8. 15; dasselbe 
für Freitagabend Bondi S$. 27, Fr. Il, 7. — Maim. im Text der Gebete. — 
Die Eulogie zitiert auch Natronai bei Ginzberg, Geonica II, 117 Tran 
“op 55 by Tan "mass, was wahrscheinlich vom Abschreiber ver- 
kürzt ist. Gegen an spricht sich RSBA bei OÖ. Ch. aus. — Nachtgebete 
finden wir zuerst verordnet b. Ber. 4b DAX xnpw »”’sn mb 1a 2ım T’R 
nam by mnmpb men nos mas; als Vers wird dort ebenfalls Ps. 316 
angeführt — Messianische Bitte s Judaica, Festschr. zu Herm. Cohens 
siebzigst. Geburtst., S. 677.— ibn Gajjat bei Abudr. das., auch w”S (?) 
bei O. Ch. das. 43b, $4 Ende. — 

9. onn bei den Geonim Amr. 19a (Sar Schalom), Fr. I, 386 
Soaao ahnen das., Saad. bei Bondi15. — V.S. 79, Manh. 884. — 
Die Psalmen s. Kolbo $ 28, die heutigen in Germ. Berliner, S. 26. 


Kanpzılk 


A. $ 15. 1. Die Feiern der rel. Genossenschaften zuerst bei 
A. Geiger, Urschrift, 124 f. Einzelheiten in Lewy Festschr. S. 180 ff. 

2. naw nb2D findet sich zuerst in den naw "pn, dann im Siddur, 
vgl. dazu Ri 149, Berliner I, 43 {f., Schechter, Studies II, 275 ff. — "17755 
Ri 153, Litg. Nachtrag 59f., vgl. auch JE Art. Lekah Dodi VII, 675, 
wo auch die Melodie; Herder u. d. T. Lied zur Bewillkommnung des 
großen Ruhetags der goldenen Zeit (Adrastea 1802). Sämtliche Werke 
26, 422; Heine in den „Letzten Gedichten“ u. d. T. Übersetzung eines 
hebr. Sabbatliedes; daß er es Jehuda ha Levi zuschreibt (in Prinzessin 
Sabbath) ist ein Zeichen dafür, wie hoch er das Lied schätzte. — Maim. 
Resp., ed. Licht. Nr. 113 (I, 21c) wird befragt, ob die ‚seit undenklichen 
Zeiten ‘ herrschende Sitte, Ps. 92 und dann »5>= zu rezitieren, zu Recht 
besteht. Bei Berliner I, 45 ist auch der dagegen erhobene Widerspruch 
erwähnt. — 

3. Amr. 25a = Itt. 172, fehlt jedoch in Ms. O. vgl. Mx. 12, Fr. II, 7, 
Pers. hat statt oma sim Ps. 256. Spanien s. Manh. n2w $ 2, Abudr. 23a, 
dagegen O. Ch. I, 61b; zu Worms vgl. V. S. 81, 142, wo eınn xını fehlt. 
Die Texte von Saad. bei Fr. das., Bondi 27; die Einschaltung zu ”s nam 
beginnt bo» mama “wob, zu. Yarsom ist die $S. 101 erwähnte kurze 
Fassung wie in Pers. verwendet. — "a1 wird nach Sar Schalom bei 
Amr. 25a (vgl. Mx. das., Fr. Il, 9) in allen Synagogen außer in nam", 
d. h. der Hochschule von Sura, u. im Exilarchenhause gebetet, wer 
bei Amr. das. Manh. $3erwähntals spanischen Brauch, daß "mw 
gesagt wird. Vgl. das. $4 für Frankr. u. Prov. Nach Itt. 172 müßte bei 
Amr. auch “nbw nı2d "ssby oe zitiert sein. Meir w’w in Worms legte be- 
sonderen Nachdruck darauf, daß die Eulogie ‘sw way >> >r1 ’s lautete. 
V. 8. 142. — "nv wurde nach Amr. auch in Pumbedita eingefügt, 


Pers. hat außerdem noch Ex. 1630. — Jeh. b. Barsilai Itt. 173, andre 
Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 34 
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Abudr. 23a, vgl. Manh. $ 3. ,Frankr. Manh. das., V. S. 142, It. in Sch. 
L. $ 65, Tanja $13. Zum Text s. auch Sch, Ar. I, 267 u. die Komment. 


4. Vielleicht wurde mit »5>5 nur die Bitte "xna »wıp bezeichnet. 
— Die Eulogie lautete in Pal. nawr 84% nıı "a" vopn vgl. j. Ber. VIIL1 
(11d, Ratner181), Chill. $32; auffällig ist, daß Sof. XIII Ende fürnawr wıp» 
eintritt, vgl. dazu Müller, 185. — “nw "ann hat sich auch in Frank- 
furt a. M. erhalten, zum Text s. ©. Ch. 6lc $ 7 u. 8 — „rem bei 
Amr. 29b f., Manh. $ 5 zitiert aus Amr. für Maarib. na ninav mb mem, 
was in keinem Ms. steht. — 7nanxer bei Saad. Bondi 28. no7p nnX 
Mx., Fr. das., Natronai bei Itt. 174 empfiehlt nur na", scheint von 
moTp mm nichts zu wissen. — Amr. Ms. beginnt 22 ist falsch, Ms. O. 
(Mx., Fr. das.) beginnt mit nam wie Abudr. 23b; dasselbe meint auch 
Ascheri zu Schabb. XVI, 5, Tur I, 268. — Pers. JQR X, 606. — Ganz 
“maw" Abudr. das., nur ssawaı Manh. $5; der Schluß lautet Kolbo 
Data mamenb4 mapnaa mosndb "ar. — V. S. 82, im Gebettext S. 143 
findet sich keine Spur mehr davon. — >ramns= (S. 111) Amr. 25b 
(vgl. Mx. das., Fr. II, 19); Saad. scheint es nicht gehabt zu haben, der 
Text in Amr. ist offenbar schlecht überliefert vgl. Itt. 174. Zu- 
rückweisung s. Ginzberg, Geonica II, 51, Manh. $ 8. 

5. Das doppelte "5s" hat die Dezisoren- in große Verlegenheit 
gebracht. Das im Talm. gemeinte ist natürlich das zweite, nur hier 
kennt es Amr.. — »a0 wa ’x (Amr. xnötp) mama ist b. Schabb. 24b 
erwähnt, Stud. 35 behandelt. Sehr interessant ist, daß bei Wertheimer, 
Broama un I, 89 f. als Anfang urnaan "on, zum Schluß mianan san und 
MANT IN zitiert werden. 

6. Zu Kiddusch vgl. ob. S. 108, JE VII, 483 f. u. Berliner I, 73 ff. 
Zur Verwendung des Kidd. in der Didache Klein a. a. ©. 216, Riet- 
schel I, 248. Text des Kiddusch (für das Haus bestimmt) Amr. 26a, 
Br 228 '5qa maa Amr. das., vgl. Itt. 177, dahinter die Stücke wie 
>. 80 bei Fr. II, 26. — V. S. 145f. — Wie in Seph. wünscht es auch 
Berliner 64. — nav "pn Ri 152f., Berliner 451. 

$ 16. 1. Opferverse Amr. 27a, Fr. II, 38. Für den Sabbat schreibt 
Amr. ausdrücklich vor, daß der Vorbeter mit pnbwn "an (ob. S. 91) 
beginnt. Saadjas Opposition bei Abudr. 44b. — Die Vermehrung der 
Psalmen kam daher, daß lange vor Beginn des Gottesdienstes Leute 
zur Synagoge kamen und Ps. sangen, erst beliebige, dann bestimmte 
vgl. Resp. Lyck Nr. 87, Itt. 248. Die Bräuche waren jedoch verschieden, 
danach wurde der Text in. Amr. geändert, vgl. 27a mit Mx. 13 u. Fr. II, 
38, 47. Auch Ps. 92 bei Itt. 249 scheint einer anderen Quelle zu ent- 
stammen, vgl. Nathan ha Babli S. 83. Scph. hat Ps. 122, der nach Manh. 
$22 im Bethause Josephs ibn Nagdilas in Granada (ermordert 1066) 
üblich war. Zu den in Germ. üblichen Ps. s. Berliner 22 1f.; daß Ps. 33 
außer der Reihenfolge erst hinter Ps. 136 folgt, erklärt Berl. daraus, 
daß in der Pesach-Hagada Ps. 331ı—3 hinter Ps. 136 gesprochen wurden, 
worauf schon Tos. Pes. 118a s. v. mm hingewiesen ist, wie auch die 
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Drucker die Verse einzurücken pflegten. Auffallend ist, daß die Reihen- 
folge schon V. S. 62 so ist. — Ex. 15 wollte Natronai nicht einmal am 
Sabbat gestatten, Itt. 249. — Zu maws vgl. Jawitz S. 67 ff., der jedoch 
in der Annahme von Parallelen zu weit geht, JEIX, 313f. In It. folgt 
maw: erst hinter manw", so daß von einer Zusammengehörigkeit beider 
nicht gesprochen werden kann. — Petrus als Verf. Litg. 5, Studien 74, 
Raschi in V. S. 282. Graetz hat infolge der Legende die Existenz eines 
Paitans Simon b. Kaipha angenommen, Gesch. V*, 164. — pn" Abudr. 
45b u. — Häufung von Synonymen findet sich allerdings ähnlich schon 
Pes. X,5. Der Text bei Amr. 27b ist weit kürzer als Fr. II, 47, demnach 
ist vieles späterer Zusatz. 


2. Zu '>oa hat Amr. 27b, Fr. III, 48 eine von den Wochentagen 
abweichende Responsion Tan nano”, wieder eine andere Itt. 250, der 
streng dagegen ist. — 71% fx schon Amr. Fr. II, 48. Zu den 3 Einlagen 
s. Studien 24f. Rom. hat neben ya 5x auch ma x. — Saad. bei 
Bondi 29, Barsilai Itt. 250 f., weiter S. 302. — Toledo O. Ch. 65a, $ 3, 
Tur I, 281, nach Abudr. -48b müßten die Orte mit nav "on >> die 
Ausnahme gewesen sein. — 


3. non mau schon Amr. 28a, Fr.’48. — 


$ 17. 1. Musafals Zusatzgebet z. B. b. Meg. 22a, wo das verlängerte 
Gebet am Fasttag n>en non heißt. — Zu “ww "ans. Urschr. 122, L. Löw, 
Ges. Schr. IV, 252; die traditionelle Erklärung, daß "am Oberhaupt be- 
deutet, bei Weinberg MS XLI, 653 f. ist falsch. — Zeit des Musafg. 
Ber. IV, 1 u. b. Ber. 28a, vgl. Mittwoch a. a. O. 30. 


2. Der Berichterstatter in R. ha Sch. 3la =4 ’nan aan ’a y a7 gehört 
erst dem III. Jhdt. an, jedoch die Nachricht ist alt. — Zur Entstehung des 
Textes der Musaf —Tef. vgl. Rosenthal a. a.O. u. MS LV, 428. — yı2S "m 
allein genügt nach Raschis Entscheidung völlig, Pard. 55d. — Varianten 
zu naw mıpn bei Saad. Fr. 88. Zu ın usw. Manh. $42, O. Ch. 65c $1; 
die Worte fehlen schon Sch. L. $ 82, Tanja $ 17, aber auch bei Amr. 29h u. 
Fr. II, 70. — Genisa vgl. z. B. Bodl. 2716 p. 36b. — Reform vgl. weiter 
404, 420. 

3. Manh. $ 44. 

$ 18. 1. b. R. ha Sch. 3la von Jose b. Chalaphta tradiert, der 
durch seinen Vater über den Tempelkultus gut unterrichtet: war. — 
Vorträge vgl. Tanch. bp" bei Sch. L. $ 96, Jalk. Ex. $ 408 aus Midr. 
=HSaN, Raschi zu b. Meg. 2la s. v. eroma at, GV. 359. Der Zu- 
sammenhang zwischen diesen Vorträgen und w> mnxt ist Itt. 289 noch 
deutlich zu erkennen; vgl. auch Geonica II, 299. — Prophetenvorlesung 
weiter S. 182. — Port. Synagoge in London nach Mitteilung von Dr. 
Isr. Abrahams in Cambridge. — It. vgl. Sch. L. $ 126. — Amr. Ms. O. 
bei Mx. 14, Fr. 100. — Begründungen z. B. Manh. $ 60, Sch. L.. $: 126 
so np Jes. 498, I. Kön. 18sse ff. 

2. Zum Text von mn vgl. Mx. das. Fr. 101, — Alte. Ritualien, 

34* 
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2. B. Bodl. 2716 p. 36b. — Die seltsamen Erklärungen und Lesarten 
zu diesem Stücke bei Baer 262 f., Lewysohn "pn 55 f. 

3. Amr. s Geonical,139, Saad. Bondi 30, verschiedene Be- 
gründungen bei Baer 265, Fr. II, 104. — V. S. 113. — 


$ 19. 1. Zur Habdala vgl. JE VI, 118 u. Lewy-Festschr. 185 ff. 
— Verbot jeglichen Genusses b. Pes. 105a. — Zu oo Riv. Isr. V, 
98ff. — Der Satz von Amr. (121 ob.) bei Mx. 15, Fr. II, 117; der Text 
ist bei beiden nicht ganz richtig, das wn5n muß am Schluß der Zeile 
hinter 192 stehen. R 

2. Text von Saad. jetzt bei Fr. II, 107, danach könnten die An- 
gaben noch erweitert werden; auch unmittelbar vor der Tef. liest man 
dort einen besonderen Abschluß 53 bwm 7>n > "ne: 7> Fr. das. u. Bondi 
30. — Text der Habdala das. — Maßgebende Autoritäten vgl. die Kom- 
ment. zu Sch. Ar. I, 294. 

3. Zu Ps. 9017 vgl. den Midr. zu Ex. 3943. — V. S.,114.— Zu 
7b ınm s. Baer 305 ff. 5 

4. In V. S. 116 fehlt offenbar ein -Stück, der Text hat viel Ahnlich- 
keit mit It., nur sind die Bitten reichhaltiger, später wurden sie gekürzt. 


$ 20. 1. Über den festlichen Charakter des Neumondstages im 
Altertum s. JE Art. New Moon IX, 243 ff. Zu Sof. XIX, 9s. Müller, 270 ff. 
— Zentralbehörden ergibt sich klar aus dem Streit zwischen Saadja u. 
Ben Meir vgl. zuletzt Eppenstein in MS 1910, 316 ff., 452 ff. — Älteste 
Erwähnung des "na 7> in oa ’o $ 103 u. O. Ch. 65b ob. Die ua m 
von Seph. finden sich in Amr. 33a als Gebet am Neumondstage nach der 
Toravorlesung; richtiger Text bei Mx. 15. 

2. Vgl. Ri 150ff., Abeles a. a. O. 

3. yerwarı so Tos. Ber. II1 10 (76), b. das. 29b, j. IV,3 (8a), b. 
Schabb. 24a. sam nom in Sof. XIX, 7 lautet der Anfang ra "808 
>>», vgl. Müller, 269 Note 26. — Text von Pal. MS LV, 439. 

4. Nach Saad. (Bondi 34) besteht »>57 darin, daß von Ps. 116 
nur vs. 12—14 u. 19 gesprochen werden. — Rab b. Taan. 28b. — x"p5, 
die Unterscheidung von “235 dürfte, obwohl sie schon bei Saad. vor- 
kommen soll (Bondi 34), kaum sehr alt sein. — Amr. 33a, Fr. II, 130, 

5. Seit den Tagen Hillels vgl. Tos. Ber. Ill a. a. O., weiter S. 248. — 
Zu Pal. s. j. Ber. IX, 2 (13d), Ginzberg, "Ho 253a u. Ratner 203; Pes. 
rabb., ed. Friedm. la Anm. ’7, die übliche Eulogie b. Ber. 44a, 49a schon 
im Namen Jehuda ha Nassis. Zum Text von »"w-n "on Berliner I, 67. — 
Für Sabbat einige nur dort zu findende Einschaltungen bei V. S. 197. 

6. n”=bo wo b. Sukka 54b, Sof. XVIII, 1 vgl. Müller, 250, Note 3. 

$ 21. 1. Kasten in’ alter Zeit s. Levi in REJ XLVII, 161 ff. (so 
ist statt der Angabe im Text zu lesen), JE Art. Fasting V, 347, Groen- 
man A. W., Het Vasten bij Israel, Leiden 1906. — Liturgie um 1000: 
weiter zu 3. Die Zahl der Fasttage Ri 124 ff. 

2. Ankündigung Amr. bei Mx. 17. 

3. Die Liturgie in nachtalmudischer Zeit Eschkol II,6, Warn- 
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heim evasıı n2ap 107, Resp. mm nmam Nr. 161, Perles, Beiträge 64. 
— Zum Priestersegen an Fasttagen s. ob. 8. 71. 


4. Sof. XVIII, 4 ff. (Müller, S. 255 ff.), Amr. 44a, Fr. II, 268f. — 
Zu S. 129 Text von j. Taan. II vgl. Ginzberg, wo 174. — Amr. 
Ms. S. bei Mx. 27. — In It. kommt für die Eulogie sowohl die kurze 
Fassung arswon ma wie bei Maim. als auch die ausführlichere vor, 
vgl. O. Ch. — Spanien, so Isaak Albargeloni bei Tur I, 557; zu Frankr. 
Manh. nrısn $ 26, dagegen V. S. 229. — Klagelieder Sof. XVIII, 4 die 
anderen Änderungen das. 8 u. XIX, 1. — porn Eschk. II, 17, Manh. 
$28, O. Ch. 95d $16, vgl. Sch. Ar. I, 552 End., 559 4. — Schilfmeerl. 
V.8. 226; Manh. das. führt das auf Pal. zurück, und der Einfluß pa- 
lästinischer Bräuche auf Italien ist-auch sonst erwiesen (8. 9 u. 365). — 
Ps. 100 usw. vgl. It. u. ©. Ch. das. $19» — bapnn erst bei Isserl. zu Sch. 
Ar. I, 5594. — Job vgl. Rom., Kinot zu hause O. Ch. 96a $ 20. 


$ 22. A. 1. Ausführliche Literatur über Chanukka JEa.a. O0. — 
Zur Stelle der Einschaltung von var en vgl. Tos. Ber. III, 10. — 
Der Text der Einschaltung muß nach den Varianten bei Müller, IXL wie 
folgt hergestellt werden: mw» >... mwy "un rs niomom miabp "095% 
me Tawb nm... wor. Zum Streit über die Zulässigkeit des ows vgl. 
Tos. Meg. 3a s. v. “mma, Manh. msn $25. — Acha vgl. Müller z. St. — 
Statt eüggo0. lies eüygoovvns. Auch das nn emswnb entspricht I Mk. 
149 vgl. G. V. 6 Anm. bb. u. zum Text Riv. Isr. IV, 102. 

2, ee DRDK DO) 

3. Zum Text der Bened. vgl. o“o10 "pı7p7 zu Schabb. 23a, Tos. 
Sukka 46a s. v. mowrm. — “ze son von Mordechai, nach Litg. 486 b. 
Isaak; das. 580 wird es vor 1250 angesetzt. Zum Text von nn u. wa 
Baer 440. 


B. 1. Zu Purim vgl. die Literatur JE aa. ©. — die Estherfasten 
auch Sof. XVII, 4 ob. 8. 79. : 

2. urn Amr. 37b, Fr. II, 184; dagegen Manh. $23, Tos. Meg. 5b 
Ss. v. DITIOND. 

3. Die ganze Art, wie der Traktat Meg. eingeleitet wird (nxıpı mb3n), 
wo n54n schon als die allgemein bekannte Bezeichnung für Esther an- 
gewendet ist, die kasuistische Unterscheidung zwischen befestigten und 
offenen Städten und die technischen Ausdrücke dafür weisen auf ein 
hohes Alter der Einrichtung hin; über die Vorlesung selbst weiter S: 184. 
— Die Benediktionen als neu zuerst z. Z. R. Aschis (um 400) vorgetragen; 
ob die dritte, 727, auch am Morgen wiederholt werden sollte, s. V. 218, 
Maim. msn ’n I, 3. Die Bened. "a ’x sun Meg. das. aus derselben Zeit, 
yar ar unabhängig davon von Raba das. 7b zitiert; beides zusammen 
bei Amr. 36b, vgl. Mx. 18£. Fr. II, 179. Erweiterung mit x"37 on zuerst 
im Namen Raschis bei Sch. L. $ 200; V.S. 214 heißt das Stück vs 
nbmman nos on Ton, Zunz versetzt es in die Zeit der ältesten Er- 
weiterungen Litg. 15. — Gemeinsame Rezitation einiger Verse bei Amr. 
Mx. 18, Fr. II, 179, wo auch auf V.S. 210, Hag. Maim. zu msn ’n ver-" 
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wiesen ist. Anfänge von Unterbrechung schon j. Meg. 1,5, lärmende 
Störungen Sch. L. $ 200, Abrahams a. a. O. 

C. $ 23. 1. In Amr. Ms. bei Mx. 23 nıs»1a bwn Dita Dan bio ’an on. — 
Die Ausnahme am Musaf »”S weiter 8. 141 ff. — Die Namen der Feste 
sind nur angeführt, soweit sie in.den liturgischen Quellen vorkommen. — 
Zwei Feiertage z. B. b. Meg. 31a, Beza 6a, j. Er. III Ende, — Sabbat — 
tef. ob. S. 110. — Gleichlautende Tef. Sof. XIX, 3. — Kontroverse Tos. 
Ber. III, 13 (7ı3ff.). Die Einzelheiten der Tef. für die Festtage sind 
MS LV, 436 if., 586 ff. eingehend erörtert, alle Quellenbelege zu 2—4 
sind dort zu finden. 


5. In rara rıS verdient nicht nur der Stil, sondern auch der die 
Offenbarung als Zweck der Auserwählung angebende Inhalt — vgl. die 
Anknüpfung an Lev. 185 — den Vorzug vor »nana mna. — Amr. 37b. — 
Is. ibn Gajjat nmaw "ww II, 7. — Gottesreich in Pal. vgl. Judaica, 
S. 670. — Zum Text von "usw s. Ratner 203. 

6. "om "sn Amr. 42a, V. S. 300. — Zu den Opferversen berief 
man sich auf Rabs Wort "ax> ’n> Znaın2) ax mo (b. R. ha Sch. 35a), 
das sich allerdings auf die Verse für das Musaf des Neujahrs (S. 142) 
bezieht, vgl. die Komm. das. Nach dem Gaon Sar Schalom wurden 
die Verse nicht rezitiert, nach Natronai u. Saad. ja; Amr. stellt es frei, 
s. Mx. 27, Fr. II, 259; 'maw "sw II, 26, Geonica Il, 112—119, nıptos "br 
S. 31. Raschi s. V. S. 4381. 

7. Die Baraita auch b. Beza 17a; Raschiz.St. zitiert mar om ns, 
hingegen V. S. 299 ebenfalls Tyan. 

8. Zum Text von yyınm s. Dnsso pP 1,181. 


9. son in Span., ursprünglich nur in Sevilla u. Toledo, vgl. Abudr. 
40a. — Die Verse sind bei Amr. 37b noch nicht vorhanden, auch ihre 
Verschiedenheit weist auf spätere Einführung hin. — V. S. 142. — 
Zu dem erweiterten Kiddusch für Pesach, den Itt. sogar ap 777 nennt 
(S. 288), vgl. Bondi 32; die von Saadja gestattete Erweiterung hat 
Yem. heute noch. Vgl. dazu JQR XIV, 591 ff. — Zu den Psalmen ist 
Sof. "XVII, 2 mob mm wm mon bp mon Drama nDN usw. zu be- 
achten und danach Sof. XVII, 11 zu erklären, womit Müllers Bemerkung 
S. 252 hinfällig wird. — Die Psalmen bei Amr. 41b, vgl. dazu Mx. 25, 
Fr. II, 226. — Hallel (S. 137) Tos. Sukka III, 2 (19523). — Mesillot vgl. 
Manh. Ann ’n 8 57 f. — Psalm im Tempel b. Sukka 55a. 

10. Zu den Abweichungen für die Mittelfeiertage vgl. MS LV, 441 
nraw sw II, 7. 


11. a) Die in den Gebeten üblichen Bezeichnungen der Feste, 
finden sich schon bei Amr. In Pal. und Sof. ist das ’nn ar usw. 
ebenso wie das “wo nn"zs5 "st unbekannt, hingegen ist der Zweck der 
Feste genannt in den Worten wp "n"pnbt an mb prmwb. Saad. bei 
Fr. 11,199. — Ps. 135/36 als Hallel, Ps. 107 wegen vs. 2. —. Keine: 
wa mama V. 8. 280 nach bno non des R. Nissim, Manh. $ 52. — 
Seder: in . Synagoge m’=an4,. wo als Quelle mamona "nun angegeben 
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ist. — Hallel in Polen vgl. dazu Sch. Ar. I, 487, Ende u. die Komm. 
— Hallel nach den ersten 2 Tagen; weder aus Amr. noch aus V. ergibt 
sich mit Klarheit, ob an ihnen noch Hallel gesagt wurde, in späteren 


Quellen wird es überall mit x57 vorausgesetzt. — Megilla V. S. 304. — 
Taugebet weiter S. 214. 

b) Ps. 68 in der Hagada auf die Offenbarung gedeutet. — Rut 
V. 8. 344. 

c) Ps. 76 wegen vs. 3. Im Talmud ist von den Ps. immer nur der 
Anfang genannt, wo sie endeten, ist nicht klar. — Umzüge Sukka IV, 5. 
Den Namen nar mırwsr kennt V. noch nicht, hingegen bereits Manh. 
ann ’m $ 38. — Die älteste Beschreibung des Festes in einem Zusatz zu 


Midr. Sch. T. zu Ps. 172 (128 £.), die zugehörigen Gesänge weiter 8. 219 ff. 
— V. 8. 444, Manh. das. — Versähnungstag Ri 94f., S.. D. .Luzzatto 
mospn bs mat 8. 5f., Berliner, Randb. Il, 25ff. — Mincha Hal. Ged. 
8. 173. — X. Jahrh. s. Buch d. Frommen, ed. Berlin, $ 630, Harkavy, 
Studien u. Mitteilg. V, 215, Epstein in MS XLVII, 1903, 342 f. 


d) > eaw usw. b. R.- ha Sch. 4b u. ö. — Zu Sof. XIX, 2 vgl. 
Müller S. 262f. — Die Verse u. die Eulogie MS LV,438 ff. — Kohelet 
V.S. 446. — mn anwm Taan. I, 1, Ankündigung Abudr. 8Ilb. — own 


weiter S. 2141. — min nmaw heißt im Kommentar des Sal. b. ha Jatom 
(XII. Jhdt.), ed. Chajes, S. 115 na7a7 na, den bekannten Namen führt 
es zuerst bei ibn Gajjat 118, Pard. 45h. 


$ 24. A. 1. Zum Ursprung des Neujahrsfestes vgl. JEIX, 254, 
Benzinger, Hebr. Archäologie? S. 400, Krauß, Talm. Archäologie II, 417, 
720, D. Hoffmann, Das Buch Leviticus 242 ff. B. Jacob, der Pentateuch 
365 ff., Eerdmans, Alttestam. Studien IV, 68 und die dort verzeichnete 
Literatur. — Zweitägige Dauer R. ha Sch. IV, 4 — Pal. MS L\V, 434. 

2. Zweimaliges Schofarblasen b. R. ha Sch. 16a; die Begründung 
R. Abbahus wor ns 22%25 5 ist für den Panbabylonismus ein wichtiges 
wissenschaftliches Argument geworden vgl. Eerdmans in Theol. 
merj.d. sicher tt, XXX MIT 01904220! 

3. Idee des Gottesreiches vgl. Judaica S. 672 ff. — Nördl., südl. 
Palästina vgl., R. ha Sch. IV, 5 u. Tos. IV, 5 (21221), ferner j. das. 
IV, 6 (596) aa pr ms Aubaaı. mampy ms Sm mm usw. — bin molıp 
und ny"57 zu vereinigen empfiehlt Simon b. Gamliel j. das. b. 32a. — 
O. Ch. 99a $ 1 ist die auch von Landshuth angenommene Ansicht ver- 
treten, daß die 3 Stücke mit >» eine kurze Zusammenfassung der 
neo misnsr nimbsbn bilden. Das ist jedoch nicht richtig, der Inhalt der 
euar ist schwer, der der ’os®w gar nicht darin wiederzufinden; wohl 
aber stimmt das ganze Stück mit den m>5n überein, in Tan ist 
die Zusammengehörigkeit wieder ganz deutlich. Der Gedankengang 
von ns in yaaı findet sich bereits Sir. 362 ff., worauf F. Perles in 
OLZ 1902, S. 493 hingewiesen hat. — Zu "bar "a vgl. Riv. Isr. IV, 189, 
MS LV, 595. 

4. Die für w’n verwendbaren Verse Tos. R. ha Sch. IV, 6—8 
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(21224 ff.), b. 32 b, j. IV, 7.— Je 3 Verse, wie Pal. auch an anderen Festem 
hat, vgl. ob. zu $S. 134 u. — Für ’s5r haben die anderen Riten noch 
Ex. 65 (Seph.) Ps. 1058 (It. Rom.) — Pal. MSLV, 595f. Tannaiten 
der Restaurationszeit R. Jose u. R. Jehuda R. ha Sch. das. 


5. “bp wurde von Josua hgrgeleitet, was noch Fr. I, 39 verteidigt. 
Vgl. mehr hierüber bei Bloch, M. mypnm nein "ww 1,42, JEI, 336. 
Zum Text vom "br s. oben S. 80f. — Rabs Tätigkeit für den Gottes- 
dienst s. 8. 267 f. — >n ob. 134 f. — Zur Kritik von => mn& uns mm 
die zit. Kohler-Festschrift S. 75. Zu keachten ist, daß mit nmz2o "N 
ein Satz vom Anfang wörtlich aufgenommen ist, wie es am Ende 
der Gebetstücke zu geschehen pflegt (s. ob. S. 5 u. 19), daß ferner der 
angeführte Vers Lev. 2645 sich auf alle Patriarchen, nicht lediglich 
auf Abraham bezieht. wa" m5s" ob. S. 57. — mom mw ohne Erwähnung 
der Opfer bei Amr. (Fr. II, 306), Saad. (das. 290), V. S. 372, älteren 
Drucken bei Baer 404. — Eulogie ns"n »satw bei Saad. (Fr. das.), It. in 
Sch. L. p. 137a. 

6. Vgl. b. R. ha Sch. Ende, ibn Gajjat I, 28f., V. S. 352ff., Sidd. 
Raschi 8. 78, Ascheri zu 7’ IV, 14 g. E., Sch. L. $ 290, S. 136a f£. 

7. Der Text von Er. III, Ende ist nach ed. Lowe, S. 4la zitiert. 
In den anderen Texten fehlt das zweite vn, Rabbinovicz z.St. verzeichnet 
keine Variante. — Babyl. Amoräer Rabba vor R. Huna b. das. 40a. — 
Pal. Ascheri das. IV, 14 zitiert aus Talm. jer. o4ab Immbnb Span a4 
wsannnbyb "oorns, die Stelle kommt jedoch nirgends vor. — Eulogie 
von Pal. MS LV, 437 f. Text von Sof. nach V.S. 360 (MS. das. 430.) — 
Deutschland u. Frkr. V.S. 357 ff., Sidd. Raschi 76; Italien Ar. s. v. vn l, 
Sch. L. $290. Jak. Tam, Resp. ed. Rosenthal, Nr. 43—46. Tos. Erub. 40a 
s. v. nor, Beza 16a s. v. ins, R. ha Sch. 8b s. v. wınmw, 35a s. v. worden. 


8. Über pump s. V. S. 360 f. u. die Noten sowie MS XLVII, 1903, 
S. 344 f. — Zum Weglassen von ’vıa V. S. 361 $ 322 Ende. — Gerichts- 
tag schon b. R. ha Sch. 32b. 

9. Vgl. $ 88.43, 45f. Pal. MSLV, 441, 595: wası usw. oben 
S. 43, 45, 58 f. — S. 147. Amr. 44b (Fr. II, 293). — V. S. 384. — Hai 
bei ibn Gajjat I, 45. 

10. Saad. bei Bondi 36 (Fr. II, 288), vgl. Amr. 45a, Manh. 7’ 8 5. 

ll. Ps. 47 wird in Germ. noch heute vor dem Schofarblasen ge- 
sprochen; Ps. 81 wegen des Anfangs, Ps. 29 wegen des wiederholten 
dp. — Der verschiedene Umfang von ’>bn war Ri 118. — Die Mär- 
tyrer sind in keiner alten Ausg. von Germ. erwähnt, wahrscheinlich erst 
nach 1648 aufgenommen worden, vgl. auch Baer $S. 111. — Nicht in 
Seph. Manh. $ 7. — „wann em über die verschiedenen Fassungen 
s. Ril4lf. — Fasten ibn Gajjat 43 f. Manh. $ 1. — Manh. $ 3 "bbonn 
mp==aa — Selichot Amr. II, 22 ff., Manh. $ 25, O. Ch. $ 1. — 

12, Einschaltungen ob. $ 8, 8. 43 ff., 50, 57 f. — Selichot Amr. 47b, 
1. Elul Manh. $ 25, Hai bei Abudr. 70c, vel. Ri 122. Da nicht mehr des 
Nachts gebetet wird, wurden sogar einige Stellen geändert Berliner, 
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Randb. II, 24. — Schofarblasen 1 Elul in Frankr. Manh. $ 24. Über 
Ps. 27 in Germ. Berliner I, 26. 

B. 1. Über die Entwicklung der Liturgie des Versöhnungstages s. 
Stud. 49 ff. 54 ff. ; 

2. "71 das. 55, die Formel Sifra 80d, Joma III, 8 j. das. (40d), 
b. 36b, vgl. dazu Müller J., Resp. O.u. W. Nr. 144. — nun na umgb Tms- 
Tos. V, 14. — Amoräer: Rab, Samuel, Levi, R. Jochanan, R. Jehuda u. 
R. Hamnuna. »5 aan zuerst in H. G. 154, 158 u. Amr. 47a (Fr. II, 339), 
Baer 414 f. Über die Abfassungszeit weiter $. 274. — Zu »=o vgl. Dan. 911, 
Hi 3327, Neh. 933. — j. Joma ähnlich Lev. r. III, 3. — non bs bei Amr. 48a, 
bei Fr. 341 sehr vermehrt, offenbar ohne Stütze durch die Handschriften. 
Nach Or. Sar. II, $ 281 hat in Amr. auch schon das alphab. un bs 
gestanden, jedoch wurde nicht beijedem Gebet derselbe Text verwendet. 
Wahrscheinlich hatte er denselben Text, den wir bei V. S. 391 finden; 
zum Text von Germ. s. Baer 417 ff. — obs by4 schon bei V. das., in den 
Gebetbüchern sind Text und Anwendung sehr schwankend, was auf 
große Jugend hinweist-“vgl. Baer 418. — or tm u. x Siddur 
Raschi 96. — Eulogie vgl. b. Joma 87 b "ma onım usw. Saad. bei 
Abudr. 77b; Saad. Text bei Fr. 331. — Unterschied zwischen Vorbeter 
und Gemeinde b. das. 


3. ms in jamı schon bei Amr., obwohl es zu den mmsbn gehört, 
die nur am 7” üblich sind, ob. S. 141f. Ein seltsames pal. Fragment, 
das die ganzen n>5n und das Sündenbekenntnis enthält, MSLV, 595ff. — 
Pal. MS LV, 443. — Amr. 47a, nur b4Ws>r oh bei Mx. 34, Fr. II, 344, 
so auch Saad. das. 328; auch die Eulogie ist bei Fr. das. etwas kürzer. — 
»xmorm muß in alter Zeit einmal üblich gewesen sein (vielleicht nur 
in Pal.?), findet sich aber jetzt in keinem Gebetbuche, vgl. die Erörterung 
V.S. 360f., Manh. "o> oıx $ 57, was n”4 $ 2 widerspricht. — Zu 1bn 
vgl. Amr. 47a (Fr. 344), ibn Gajj. I, 61, Manh. $ 57 auch über nam mb»s; 
nach Mx. 35 haben die Hss. von Amr. zu Musaf den Zusatz Dan w" 
In. — Zu Bram mas vgl. ob. S. 111. 


4. Ps. 103 u. 130 wegen ihrer Zuversicht auf die Sündenvergebung. — 
Die Zusatzpsalmen bei Mx. 34, Fr. 346 f., auch in It. u. Seph. 

5. Neila weiter S. 237. — Alte Auffassung schon j. Joma VIII, 8 
(45c); die Änderungen schon bei Amr. — In H. G. 158 schließt 7 jn» ns 
unmittelbar an »7" ra an. Auch Saad. (Fr. 356) hat nicht jn» nns. Eine 
Besprechung des Inhalts Kohler-Festschr., 8. 75. — "707 mo1p schon 
Amr. 48b; nach Abudr. 78a jedoch vor Mincha. 

6. Selichot weiter S. 222ff., Aboda 8. 216f., 277. 

7. Die sehr umfangreiche Literatur zu "s5> in JE VII, 539 ff 
Protestantische Real-Enzyklop. X, 649 ff. — Der erste Gaon, der Kol 
Nidre erwähnt, ist Natronai bei Amr. 47a Fr. II, 342, ibn Gajj. I, 60; 
die Gegnerschaft das., zur Herstellung der Texte ist ©. Ch. 105d ff. 
heranzuziehen. — Jak. Tam. schlägt die Änderung im Namen seines 
Vaters vor in seinem “war ’o $ 144. — Die Melodien JE VII, 542 ff. — 
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"we 55 in Geigers Breslauer Gebetbuch 1854, Ps. 130 im Berliner 
Gebetbuch u. Union Prayer-Book. — Zu nbyn bw maw"2 in O. Ch. 106b, 
vgl. dazu Ri 96. 


Kap. Il. 


$ 25. 1. Die Toravorlesung in der Gegenwart G. V.3ff., JEVII, 
648. — 55-3 ’s in Rom. — Die Zahl der Vorlesenden Meg. IV, 1—3. — 
Das Zitat aus Heines Jehuda b. Halevy. Bee weiter S. 171. — Aus- 
heben usw. 8. 173, 198 ff. j 

2. Moses s. Meg. III Ende no 'nhwa (Lev. 2343) 7 "sa nN mon an 
or man mr 55 "sup, Sifra z. St. (103b) omb an mon Immo man 
una an’ nase nass’ moba non misbr bnmoeb, Sifre Dt. $ 127 zu 161 (100b) 
7a warn (scil. “pwa) ara yo nme Jan Tin mon "an, b. Meg. 32a ="n 
mosa nos mob nn by apa oh ont immo mon ons pn mon usw., j. 
Meg. IV, 1 (75a) broa paan ninawa meins ep Immo DR penn mon 


ma Sa an sın bio binat pmwun monsat. — Esra das. Saaws> Sspnn mI2 
Armaa aa Mohanıaı "ade mahna ep Anmw, vgl. b. B. K. 82a. — Propheten 


s. Mechilta zu Ex. 1522 (45a) ana Ip mo mupim Bias on Sspnn 
Nomamaı oa man. 

3. Esra vgl. JE V, 321 u. die dort angef. Literatur. — Samaritaner 
vgl. A. Geiger in ZDMGXX, 540ff. = Nachgel. Schriften III, 293, 
Büchler 425. — Mischna Mes. III,7, $heißt es... nıPan mw=sa Op 7os2 
ann mvan 55 “NDı. . . am Dip ok Sho Biss, erst "Tos. Meg. IV5 EN hinzu 
nopn rar 55 “mw. — Joma VIIı “Mosa ar na "maamıen d. h. Lev. 161 
u. 2327. — Neujahr nur Meg. Ill,7. — Die 4 Sabbate JEIX, 5231., 
Büchlers Ansetzung von bnrbpw gegen die Sadduzäer, 7 Mae die 
Hellenisten S. 426 ff. ist nicht genügend bewiesen. — m non als 
heilige Vorlesung bei Friedmann S. 100, wo Se nn n NND 
Jes. 113 so erklärt wird. — Zu Montag u. Donnerstag s. ob. S. 76f. 
u. Tos. Taan. Il, 4 — Für Chanukka usw. wird nicht einmal eine 
Anlehnung an die Tradition versucht. Die Tos. erwähnt diese Tage 
nicht, weil zu den Bestimmungen der Mischna nichts hinzuzufügen war; 
daraus ist nicht mit Büchler S. 455 zu folgern, daß sie die Vorlesungen 
nicht kannte. — 8. 159 3572 'n Meg. IV, 5, b. 24a, Friedmann S. 101 f.; 
andere Bestimmungen weiter S. 175. Prophetenkanon vgl. JE III, 146 
um 300, fast.ein Jahrhundert später nach Cornill, Einleitung, VI. Aufl., 
S. 282. — Entstehung der LXX um 250 vgl. Schürer III, 426. — Zu 


@vayıwoozovras vgl. JQR XIX, 288. — Philo bei Eusebius Präp. 
ev. VIII, 7. — Josephus, Ap. II, 17. — Evang. z. B. Luk. 41e. 
4. Neujahr Lev. 2323 —25, ""s} Deut. 2517—ıi9. Wenige Verse, eine 


Baraita (b. Meg. 21b) lautet non mas Eipios mn nme Sn; später 
wurde das auf die Vorlesungen an a Wochentagen bezogen, 
aber an der Quelle ist keinerlei Einschränkung angegeben. Wie sehr 
häufig bei solchen Verboten muß auch hier angenommen werden, daß 
in alter Zeit einmal weniger als 10 Verse gelesen wurden, vgl. j. Meg. IV, 2 
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(75a), Taan. IV, 3 (68b). Friedmann S. 106. — 21=7x 3 Verse b. Meg. 23a. 
— Das Zitat (160 ob.) aus j. Meg. IV, 5 (75b). — R.Meirs. Tos. Meg. IV, 10, 
b. 31b; vgl. Sof. X, 4, wo nur noch die Ansicht R. Jehudas mitgeteilt ist. 
Die Berechnung bei Friedmann 100. — Tos. Meg. IV, 18 oa mon a 
main gpo2 .‚"eom.— Über den 3 jährigen Zyklus im Midrasch vgl. besonders 
Theodor a. a. ©. — Massora G. V. 3g, Friedmann 202 ff. — Das Ver- 
zeichnis der Sedarim in der II. Rabbin. Bibel, Venedig 1523, warn mann 
bei Ibn Sappir II, 229ff. u. Journ. Asiatique 1870, Nr. 6, Finfer, 
Bram mann nmlon S. 39, Büchler 431. — Midrasch 155 = mp Esth. 
rab. Anfg. — Die Babylonier erwähnen nirgends ausdrücklich den ein- 
jährigen Zyklus, aber nach dem Gange der Diskussion in b. Meg. 29b 
muß er vorausgesetzt werden. — 54 Paraschen G. V. 4, Friedmann 261. — 
Benjamin ms0n, ed. Asher, 98, Maim. 5sn ’s XIII, 1, Abraham M. 
bei Büchler S. 421. — Sambari in Med. Jew. Chron. I, 118. — Rabbiner- 
vers. vgl. Protokolle und Aktenstücke S. 127; eine Einteilung dazu schlug 
unter Berücksichtigung der Massora Herzfeld das. 320 f. vor. Auf die 
Tabelle im Gebetbuch des-Tempels verweist Salomon das. 65, eine andere 
gab A. Geiger in seinem 1854 veröffentlichten Gebetbuche. — Geiger 
beantragte in Fkft., den einjähr. Zyklus beizubehalten, aber am Sabb 
nachmittag anzufangen und fortlaufend zu lesen (Protok. S. 125), das 
wurde fast einmütig abgelehnt; nach seinem Fortgang wurde das in 
Breslau eingeführt, aber mit der im Text angegebenen Änderung, daß 
mit der neuen Parascha am Sabbatmorgen angefangen wird; der andre 
Modus u. a. in Berlin, stets die ersten Verse der Sidra in München. — 
In Amerika sind, wie Dr. Rosenau in Baltimore mir freundlich mitteilt, 
die Bräuche sehr verschieden, die im Union Prayer-Book mitgeteilte 
Auswahl wird keineswegs überall verwendet. — 3'/, jähr. Zykl. G. V. 3f. 
Chill. Nr. 48, S. 42. Agada j. Schabb. X VI, 1 (15c) vgl. Friedmann 170 ff. 
die richtige Erklärung. — Chanina Lev. r. III, 6. Esth. r. III, 6 steht 
dafür am 7 ma am "=. Chanina b. Acha lebte erst im IV. Jahrh. 
(Bacher, Agada d. pal. Amr. III, 680°, Proömien 84). Der in Frage 
kommende Vers kann nur Lev. 310 sein, da mit 33 eine Perikope nicht 
beginnen dürfte. 


5. Num. 281ıff. kann nach b. Meg. 29b mit o»>pow zusammenfallen, 
demnach muß es im Frühjahr gelesen werden; da es zum dritten Jahres- 
zyklus gehört, der nach Zunz mit Num. 10, nach Büchler mit Num. 622 be- 
ginnt, läßt eine solche Möglichkeit sich nur dann vorstellen, wenn der 
Zyklus im Herbst begonnen hat. Damit ist Büchlers Theorie eine der 
wesentlichsten Stützen entzogen, denn ihr Ausgangspunkt ist der Beginn 
des Zyklus am 1 Nisan (a. a. 0. 432 ff.). Die Verteilung der Sedarim auf 
die einzelnen Sabbate und Feste wird von B. mit der traditionellen Chrono- 
logie in Übereinstimmung gebracht, deren Angaben nicht willkürlich, 
sondern daraus entnommen seien, daß die betr. Erzählungen an den ent- 
sprechenden Daten vorgelesen wurden. Dann ergibt sich jedoch die 
Schwierigkeit, daß die Ableitungen jedesmal nur in demjenigen Jahre 
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des Zyklus gemacht sein können, in dem die Partie vorgelesen wurde, 
d.h. die Chronologie der Sintflut im ersten, die des Auszugs aus Ägypten 
im zweiten, des Todes Mosis im dritten Jahre. Es wäre jedoch seltsam, 
wenn das ohne Widerspruch hingenommen worden wäre, zumal nicht 
immer die Meinung ein und dergelben Autorität befolgt wurde, bei der 
Sintflut z. B. richtete man sich nach R. Elieser, beim Tode Mosis nicht. 
Die vier ausgezeichneten Sabbate sollen eingerichtet worden sein, um 
die Lücke zwischen dem 7. Adar, an dem Deut. 34, und dem 1. Nisan 
an dem Gen. 1 vorgelesen wurde, auszufüllen. Diese Lücke entstand 
aber nur jedes dritte Jahr, und die vier ‘Sabbate wurden jährlich ge- 
feiert! Ebenso wäre es mit den Festen gegangen, an denen ja in den 
drei Jahren jedesmal ein anderer Abschnitt an der Reihe gewesen wäre! 
Nach den Quellen ist die Vorlesung an den Festen und vier Sabbaten 
älter als der feste Zyklus. Daß die alten Festabschnitte der Mischna 
durch diejenigen Perikopen verdrängt wurden, die bei ihrer Wiederkehr 
an der Reihe waren, ist nicht bewiesen; nach Büchler selbst wäre es nur 
für Pesach und Schowuaus, keineswegs für die drei Herbstfeste durch- 
geführt. Wenn es konsequent nach dem alten Midrasch ginge, müßte 
Gen. 3022 am Neujahr, Ex. 402 und Lev. 922 am 1. Nisan gelesen werden. 
Sehr willkürlich sind auch die angenommenen Jahresformen, und die 
Länge der Perikopen wird je nach Bedarf ganz verschieden angesetzt. 
Es muß dankbar anerkannt werden, daß Büchler sich durch den ener- 
gischen Hinweis auf den dreijährigen Zyklus und den Nachweis seines 
langen Bestehens ein hohes Verdienst erworben hat, die Einzelheiten 
seiner Ausführungen aber, so scharfsinnig und bestechend sie auch sein 
mögen, halten näherer Prüfung nicht stand. — Paraschen G. V. 4, Ver- 
schiedenheit der Einteilung vgl. Loeb in REJ VI, 250 ff., Derenbourg 
das. VII, 146 ff. — Die Regeln Jehudais H. Ged. S. 617 ff., sa ’n 132£., 
Amr. bei Mx. 20 ff., Fr. II, 187, ’oan bo nsin ed. Ch. M. Horo- 
vitz I, 38 ff., V. S. 203 ff., 221 ff., und an den dort erwähnten Quellen; 
aus der häufigen Übernahme mit und ohne Angabe des Urhebers ersieht 
man ihre allgemeine Anerkennung. — “prosn 5>5 Meg. III, 6. Die 
eingeklammerten Worte geben keinen Sinn; >’"» nicht, weil von den 
Festen bisher keine Rede war und kein Anlaß vorliegt, ein Fest heraus- 
zuheben (Die Schwierigkeit schon bei Tos. das. 29a s. v. 5>5, jedoch ist 
die Lösung raws nnb bo >’ nmiaa "manı db’ nicht annehmbar); 
pi7n»n nicht, weil sie das ganze Jahr hindurch täglich stattfanden 
und demnach an keinem Wochentage die richtige Perikope gelesen werden 
konnte. Der Talmud läßt b. 30b in der Diskussion diese Worte unbe- 
rücksichtigt. Obwohl sie in allen Manuskripten stehen, müssen sie als 
Zusatz gestrichen werden, sie sind durch Assoziation (Hwb nsswx vgl. 
dazu Margulies inRiv. Isr. I,4ff., II, 3£f.) aus Taan. IV, 1 hierher- 
gelangt. — Rab b. Meg. 29a, wahrscheinlich hat er das aus Meg. Taan. I 
kombiniert; sonst ist nirgends eine Spur davon zu finden, daß Num. 28 
zu brbpw gelesen wurde. — Jehudai vgl. z. B. V. S. 203 ff. — Auf die 
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amoräische Ansicht (S. 164 ob.) weist schon die Meinung R. Jirmejas 
rm aa misopr "705 (30b) hin; Sof. XVII, 3, 8 ist es bereits so verordnet, 
vgl. Müller das. 234. — Neumond u. Chan. Meg. III, 8. — Sabbat- 
nachm. konnte nur am Versöhnungstage ausfallen, vgl. ob. Tos. zu 
b. Meg. 29a. — Wochentage Sof. XVII, 8. — Fasttage Meg. das. 
Tos. IV, 9. Sof. XVII, 7 läßt ’5p4 ’s"a nur an den Regenfasten und dem 
9 Ab lesen, sonst Ex. 3211 ff. Geonim s. Sar Schalom bei Amr. Mx. 16, 
Fr. II, 155 ff. (wo jedoch ein andrer Text vorliegt), Natronai in H. G. 623, 
Resp. Ch. Gen. Nr. 4. Auffallend ist die von RN zu Taan. I mitgeteilte 
Ansicht des Gaons Paltuj, daß an den Fasten nach den Festen (S. 127) 
am Morgen die laufende Perikope, erst zu Mincha br" gelesen wird. — 
Lev. 2614 Sof. XVII 7, Midr. Threni. r. Proöm. 27. — Minchavorlesung 
erst bei Amr. Mx. Fr. das. — X#1II. Jhdt. Or Sar. II; 161a. — Zu kurz 
(S. 165), da 5X 3 Verse notwendig wären; zweite Feiertage, in b. Meg. 31 


stets Ya "an aoını nom. — Für Pesach Tos. Meg. IV, 5, Abbaje 
b. 31b. — Gaon. Zeit z. B. Amr. Mx. 25, Fr. II, 227. — n5ws nach 8. 
Olam Cap. V. — Sabbat der Festwoche von Huna im Namen Rabs 


b. Meg. 31b. — Wochenfest Tos., j- Meg. das. — Neujahr das., b. das. 
Midrasch b. R. ha Sch. l1la. — Hüttenfest Meg. III, 8, Tos. a. a. O., 
b. j. das. — Für die Zwischentage bestimmt Tos. IV, 8 das Opfer je 
eines Tages, also Num. 2917—19, 20—22 usw., jedoch schon b. Sukka 55a 
sind für das Musafgebet die Verse von je 2 Tagen vorgeschrieben. — 
Jehudai H. G. 619, Amr. 5la, Fr. II, 380, Raschi in V. S. 442, Manh. 
„m $ 47; V. u. Manh. das. auch über “ "swhr. — Schlußfest. Der 
richtige Sinn von b"pn rien ist, wie N. Brüll, Jahrbücher II, 120 be- 
merkt, durch Hai Gaon bei ibn Gajjat I, 117 gegeben; danach sind die 
drei Worte Mnemonica für 3 verschiedene Perikopen, die in ver- 
schiedenen Gegenden an dem Tage üblich waren, mama = Dt. 3011 
oem — Lev. 263 ff., "oa = Dt. 15ıs ff. Tatsächlich fehlen in mehreren 
Talmudtexten die Worte "sarb5>s. Raschis Neuerung (Pard. 45b, 
V.S. 445 f.) wollte dem jetzigen Texte Genüge tun. Amr. kennt an allen 
Wallfahrtsf. nur ">27 55 (51b). — Schlußfest nur Dt. 33, 34 noch bei 
Amr. 52a. — Jehuda al Barz. Komm. zu Jezira 166, Saad. das., nach 
Büchler a. a. O. 463 hätte sich auch Saadja dagegen erklärt. — b. Ber. 8b 
SO1957 nom "byaa nm RD anmonpb "Ymmahbond “no vgl. Halberstamm 
in mmowm ’o 152. — XII. Jahrh. vgl. Pard. 45b, vgl. JE XI, 3641. 
— Mincha am Sabb. Meg. IV, 1, am >’ b. 3la. — Nicht klare An- 
deutung (8. 168) b. Schabb. 24a wma mma2 ana) "N naD nbobnm. 
Da nie Propheten ohne Tora gelesen werden, müßte eine solche Vor- 
lesung angenommen werden; tatsächlich vermißt eine solche Or 
Sar. II, 20b u. Nach Sof. XI, 5 wird die Perikope des Sabbats. vor 
dem Feste gelesen, das kann sich natürlich auch auf einen Festtag be- 
ziehen, der auf Sabbat fällt. — Fasttage s. ob. S. 164. — Von den Zu - 
satz perikopen wissen die Baraitas noch nichts, wohl aber setzt die 
amoräische Diskussion ihre Einführung voraus, vgl. das Verfahren, 
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das j. Meg. III, 6 (74b), Taan. IV, 1 (67c) u. b. Meg. 29b empfohlen 
wird. — Bedenken gegen das Rollen der Tora j. Meg. IV, 5 (75b), Jo- 
ma VII, 1 (44b), Sof. XI, 3. Im pal. Talmud wird a. a. O. erwähnt, daß 
eine Tora nach der anderen gebracht wird, im babyl., daß am 1. Adar 
‘u. 1 Teb. am Sabbat 3 Rollen verwendet werden (Meg. 29b); von Je- 
hudai an aber finden wir es ü®derall so H. G. 618, 621, vgl. auch Tos. 
Meg: 30b s. v. Axı0%. — Daß keine Tora vorhanden vgl. z. B. Eschkol II, 
52, O. Ch. I,23b, $ 5, dagegen V. S.. 89T. 


6. Erläuternder Vortrag s. $ 28,,29. — Zahl der vorlesenden Ge- 
meindemitglieder Meg. IV, 1—3. — Mindestmaß Meg. IV, 5, 10 Verse 
b. 21b. — Purimperikope j. Meg. IV, 2 (75a), j. Taan. IV, 3 (68b), Tos. 
Meg. 21b s. v. Ant ax. — vorab. R. ha Sch. 31a 775 wm, vgl. j. Meg. III, 8 
(74b); die Tradition darüber Sof. XII, 7, Amr. Fr. II, 191, Mx. 22, Raschi 
u. Tos. in R. ha Sch. a. a. ©. — Schluß eines Absatzes Tos. Meg. IV, 17 
(22619), b. 22a; die Ausdrücke po u. 7 b. das., Taan. 27b, nn 


u. sim j- Meg. IV, 2 (75a); j. Taan. IV, 3 (68b). — Neumondst. (S. 179) 
zuerst vor Raba erörtert b. Meg. 21b. — Unheilvoller Inhalt mo x 
So “aa ann 48 Sama mmme j. Meg. III, 8 (74b). — Die Tradition 


über die Abteilung zeigt sehr viele Verschiedenheiten, vgl. dazu Finfer 
Aa OISTIT: 


7. Exilarch im X. Jahrh., vgl. Nathan ha Babli 84, sonstige Lite- 
ratur bei Ratner zu Joma S. 75, Ri 54. — Frauen Tos. Meg. IV, 11 
(2264), b. 23a. Minderjähr. Meg. IV,7, Tos., b. das., Sklaven j. IV, 3 
(75a). — Barmizwa s. Löw L., Die Lebensalter S. 210ff. JEII, 5091., 
die Einrichtung reicht ins XIV. Jhdt. zurück. — nm» Meg. IV, 7, 
Stud. S. 11, Anm. 1. — Leiter d. Gottesdienstes Tos. Meg. IV, 21 (22710); 
Diener das., statt pına "ms mi liest Amr. xopn, Itt. 272 jedoch 
mn, was richtig sein dürfte. — Sof. XI, 4, Art des Aufrufens Amr. 
Fr. I, 396. Schon Or Sar. II, 19a bemerkt, daß das Aufrufen dem Tal- 
mud unbekannt ist. Wie es später geschah, vgl. Meir Rothenb. Resp. 
Prag Nr. 108, Lewysohn puma "pn S. 57. — Lasen selbst, nur 
das ist mit der talm. Redeweise "=p od. nsp> map mr u. ä. gemeint. — 
Kundige vgl. Tos. Meg. IV, 12, j. IV, 3. — rıy»5 Tos. das. Philo, De 
Septen. VI (M. II, 282, CW V, 101) u. bei Eusebius, Praep. ev. VIII, 7. — 
Philo (S. 171), Legatio ad Cai. $ 31 (M II, 577); nirgends ist der Miß- 
brauch, den christliche Gelehrte mit dem Ausdruck Gesetz als Über- 
setzung von Tora treiben (vgl. z. B. Schürer II, 493) so deutlich wie an 
dieser Stelle. Über diesen Mißbrauch vgl. jetzt auch T. R. Herford, 
Pharisaism $. 56, deutsche Übersetzung von R. Perles S. 49. — Kan- 
tilene b. Meg. 32a, weiter S. 503 f. — Babylonien Chill. Nr. 47, S. 41, 
Amr. 29a, Fr. II, 67 vgl. auch Resp. S. T. Nr. 59. — Balkanländer, 
Italien Or Sar. II, 20a, vgl. 1la; Deutschland das. 19b, Spanien vgl. 
Itt. 264; Frankr. Pard. 8b, V. S. 98, Eschk. II, 68. — Amr. 24a, Ms. O. 
Mx. 12 ob., Fr. I, 397 u. — Knaben Löw das. 211 f. — Neuerer Vorschlag 
von Graetzin MS 1869, 398 = Vorträge im jüd. theol. Verein, 46. Hier sei 
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auch die Sitte erwähnt, daß die Gemeinde bisweilen vom Vorbeter ge- 
lesene Verse wiederholt oder vorher spricht; nach Saad. sind es 10 Verse, 
über die man sich jedoch später nicht recht klar war, vgl. Eschk. II, 65, 
Resp. Hark. 208. 

"ar nana J. Ber. VII, 2. — Zu Meg. IV, 1 vgl. b. 21b nnior won usw. 
So hält es noch Rab das. 22a, dort jedoch ist bereits auch die jetzige 
Sitte erwähnt. Die Stücke, welche schon früher mit Benediktionen 
gesprochen werden mußten, j. Meg. III, 8 (74b). — Über die Erwiderung 
ma Stud. 19f., Saad. in Eschkol II, 58, Oeuvres IX, 160 ob. — Zu 
Sof. XIII, 8 vel. Müller 180, Note 41, Or Sar. II, 2la ob. — "ra on 
erinnert an die Bened. für Propheten, der übliche Text Amr. 24a, Fr. I, 
397. 

9. Philo s. ob. Nr. 7. — Vefzicht (S. 173) verboten b. Git. 59b. — 
Levit ann mern das., vgl. die Kommentare z. St. — Rabb. Meg. 22a, 
Huna Git. das. — Exilarchen usw. s. Nathan ha Babli 84. — Frankreich 
Or Sar. II, 19a, der sich dagegen erklärt; wahrscheinlich geschah es, 
damit der Rabb. als. letzter die Tora zurollte, vgl. dazu b. Meg. g. E. — 
Reform. Gemeinden vgl. weiter $S. 423. — Verpflichtet, das nannte man 
era vgl. dazu Löw L., Ges. Schr. V, 28. — nm Löw, Lebensalter 187. 
— Geldzahlungen, auch Versteigerungen, vgl. dazu Löw, Ges. Schr. V, 29 
unt. Die Versteigerungen fanden keineswegs überall statt und haben 
mit der jüdischen Religion nichts zu tun; sie verraten demnach nicht den 
kapitalistischen Geist der jüd. Religion,’wie W. Sombart, Die Juden u. 
das Wirtschaftsleben S. 248 f., behauptet. In Kairo war das Recht auf 
den Kauf der Synagogen-Funktionen z. T. erblich Ri 56. Or Sar. I, 21b, 
$ 115 wird von einem Streit wegen des Aushebens und Einhebens berichtet, 
die manche nur dem Vorbeter vorbehalten wollten. Das. wird berichtet, 
daß manche sogar dafür bezahlten, den Mantel beim Zurollen reichen zu 
können. — Schäden s. Lewysohn, Mekore 39 f. 


10. Rolle vgl. Blau, L. Althebr. Buchwesen 38 ff. — das. 65 über 
unvollständige Exemplare. soon verboten j. Meg. III, 1 (74a), 
unentschieden b. Git. 60a, aber Rabba und R. Josef sind dagegen. — 
Mittelalter, Not s. ob. zu $S. 168. — Ausheben Joma VII, 1, Sota VII, 1, 
mann weiter S. 469f. — XII. Jahrh. Or Sar. s. ob. — Hagbaha in 
Riessers Zeitschr. Der Jude 1832, Nr. 14, eine hebr. Übersetzung 8. D. 
Luzzattos ist in b’=w "on S. 232 veröffentlicht, vgl. MS 1900, 546 f. 

$ 26. 1. xsasa "uen Meg. IV, 3. Mittelalterl. Erklärung dazu 
z. B. Manh. na& $ 35. — Rapaport, Erech Millin s. v. xmmvex S. 167, 
Bacher, Exeget. Terminologie II, 14, mehr Belege für xrobwn Büch- 
ler, S. 7, allerdings mit unrichtiger Erklärung. 

2. Elia Levita Tischbi s. v. "25, ältere Aut. z. B. Abudr. 47a, "ba 
aaa Meg. IV, 5, vgl. Tos. das. IV, 18, 19; überall ist gestattet, die 
12 kleinen Propheten ("ws omw bo x") außer dem Zusammenhange 
zu lesen. — Ein Prophetenbuch z. B. Kleine Proph. s. ob. oder Je- 
saias Luk. 4ı6, vgl. auch weiter 7. Daß ursprünglich nur Haftaras aus 


r 
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Ezechiel gelesen wurden, wie Büchler $. 7 ff. als sicher voraussetzt, läßt 
sich nicht beweisen; soweit unsre Quellen reichen, finden wir Haftaras 
aus allen Prophetenbüchern. — Das Alter der Prophetenvorlesung 
(S. 176) muß aus den im Text angeführten Erwägungen höher angesetzt 
werden, als bei Büchler $. 2ff. geschieht. Eine Neueinrichtung von 
solcher Tragweite im ersten Jahrhundert müßte irgendwo in den Quellen 
erwähnt werden. 


3. Von den Amoräern werden nur wenig Haftaras festgesetzt; 
R. Huna tut es im Namen Rabs u. Abbaje berichtet über einen Brauch 
seiner Zeit (b. Meg. a. a. ©.). Von den ‘Mincha Haftaras kennt der Talm. 
nur die des Jom Kippur; über die anderen vgl. weiter Nr. 10. — Nach 
Büchlers Auffassung, S. 11, war Luk. 4ısdie betr. Stelle aufgeschlagen, 
der Maftir konnte sie nicht frei wählen. — Sabbathaftaras (S. 117) nennt 
der Talmud nur für solche Tage, an denen auch eine andere Festlichkeit 
ist, wie z. B. für den 1 Ab. Auch die Haftaras für die Feste haben vielfach 
gewechselt, wie sich aus den Regeln Jehudais und.aus V. ergibt. 


4. Auslegung vgl. z. B.b. R. ha Sch. lla mm... mp2 mw oa, 
die Beziehung von Hab. 3 auf die Offenbarung. — Eine Liste der Haftaras 
für die Sedarim von Gen. 5 bis Lev. 4 nach dem dreijährigen Zyklus 
ist zuerst durch Büchler in JQR VI, 39—42 veröffentlicht (vgl. das. 
46 f., 49), eine andere für die Sedarim von Num. 22 bis Deut. 1 durch 
E. N. Adler das. VIII, 528 ff. besprochen worden. Listen für den ein- 
jährigen Zyklus finden sich bei Maim. mıban ’o Ende sowie JE VI, 136f. 
und in jeder besseren Textausgabe des Pentateuchs oder der ganzen Bibel. 
Es ist ein Verdienst von Büchler, die Listen aufgefunden, zugänglich 
gemacht und auf die für die Einführung gerade jener Haftaras maß- 
gebenden Gründe hin untersucht zu haben. Was aber in seinen Aus- 
führungen darüber hinausgeht, insbesondere sein Versuch zur Ermittlung 
der Haftaras für die Feste und die ausgezeichneten Sabbate kann ebenso- 
wenig angenommen werden wie seine Hypothese über die Toravorlesung, 
die damit im engsten Zusammenhange steht. Daß erstsehr spät 
feste Haftaras eingeführt und die üblichen oft nicht gelesen wurden, 
lehrt die gleich folgende Äußerung Hais. Aus letzterem Grunde muß 
auch der geistreiche Versuch L. Venetianers (Ursprung u. Bedeutung 
der Proph. Lektionen ZDMG LXIII, 103 ff.) zurückgewiesen werden, 
dem sich das weitere Bedenken entgegenstellt, daß auch das katholische 
Meßritual in der heutigen Form erst sehr spät nachzuweisen ist. Zur 
Verschiedenheit der Haftaras vgl. auch L. Löw, Ges. Schr. IV, 247, V. 29. 


5.. Worms s. Pard. 61d. — Das Zitat von Hai bei Itt. 279. — Lite- 
ratur zum Haftarazyklus von 17 Tamm. an bei Zunz, G. V. 199 ff., Büch- 
ler 69 ff. Der Zyklus muß babylonischen Ursprungs sein, weil die unter 
palästinischem Einflusse stehenden Haftaralisten ihn keineswegs be- 
rücksichtigen. Büchler folgert S. 64 aus der bloßen Tatsache, daß der 
babyl. Talmud keine Trosthaftara erwähnt, daß solche dort unbekannt 
waren, daß Rab die Strafhaftaras Jes. lıs u. 2ı aus Palästina mitgebracht 
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habe. . Dem argumentum e silentio steht hier die besondere Schwierig- 
keit entgegen, daß der pal. Talmud überhaupt keine Haftaras nennt. 
Auch die allmähliche Entstehung des ganzen Zyklus, wie B. sie sich 
denkt, ist sehr wenig wahrscheinlich; unsere Kenntnisse davon sind so 
gering, daß sie nicht einmal für Vermutungen ausreichen. Die Zeit der 
Bildung dieses Haftara-Zyklus muß immerhin soweit hinaufreichen, 
daß die Karäer ihn ohne Bedenken annehmen konnten; Zunz setzt die 
Pesikta bereits um 700 an. G. V. 207. 


6. Die Verszahl für Haftaras ist in der Mischna nicht bestimmt, 
die Toseftastelle Meg. IV, 18.—21. Verse b. Meg. 23a, j. IV, 2 (75a). Aus- 
nahmen das. Auffallend ist, daß Sof. XIV, 1 von 22 Versen spricht. 
Die nn .. (s. ob.) geben stets Anfang und Ende an, fügen häufig 
hinzu vpe sprop, d. h. nur 2 Verse. 

7. NHMADEN "BD bh. Git. 60a, vel. Blau, Althebr. Buchwesen $. 651. 
Gegenteil. Stimmen z. B. Paltuj bei Eschkol II, 51 f. — Hai (S. 179) 
bei ibn Gajj. I, 105, Itt. 271. — Mohamm. Länder vgl. Sch. L. 15b. — 
Berühmtes Exemplar vgl. Pard. 62a. — Daß die Haftara aus einer Rolle 
gelesen wurde, habe ich nur einmal in Frankfurt a. M. gesehen. Nach 
Finfer a. a. O. III, 84 f. werden sie im westlichen Rußland überall ver- 
wendet. 

8. Maftir liest aus der Tora b. Meg. 23a mn 135 mon. — Daer ein 
bereits gelesenes Stück noch einmal las, konnte die Frage entstehen, 
ob er mitgezählt wird (das.). — In Seph. und It. wird auch zur Maftir- 
perikope zunächst ein andrer aufgerufen und dann erst der Maftir noch 
einmal. — Minderjährige vgl. Resp. Lyck Nr. 94 = S. T. Nr. 60. — 
Besondere Abschnitte z. B. Jes. 1, Ez. I, I. Sam. 1. — Barmizwa vel. 
Löw, Lebensalter, 212. 


9. Älteste Erwähnung der Benediktionen b. Pes. 117b, Schabb. 24a. 
— Amr. 29b vgl. jedoch Mx. 14, Fr. II, 69 f. — V. S. 158. — Den Schluß 
der III. Bened. Top nwa "> bis 17 92 zitiert schon S. T. zu Ps. ‚1825 
(77b). — Die Änderung der Formel nawr wıpn ist gegen b. Schabb. 24a. 
— 8. 182 »5 “nn liest auch V. S. 304. — Pesach vgl. Or Sar. II, 128b, 
MHRIL 20a. — Natronai bei Amr. 43b. — Vgl. S. 394 ob. — Zu den 
Benediktionen vgl. auch Riv. Isr. IV, 128ff., REJ LVII, 179. 


10. Babyl. Hochschulen vgl. Resp. Ch. G. Nr. 95, Geonica II, 322. 
Nr. XXVI; Itt. 250, 289; vgl. Raschi u. Maor zu Schabb. a.:a. ©. — 
Andere z. B. J. Tam in Tos. das. s. v. xdnbxw. Jeh. b. Barsilai meint, 
daß "es om statt So om zu lesen ist. — .Bei Amr. kommen die 
Mincha-Haft. noch nicht vor, die betr. Stelle in MS. O. bei Mx. 17, 
Fr. II, 156 ist sicher ein späterer Zusatz, widerspricht auch dem, was 
Mx. das. zu Zeile 11, Fr. 157 mitteilen 55> organ mn enbw mann. — 
Ibn Gajj. f, 23; 19%7 zuerst Sof. XVII, 7 erwähnt, aber der Text ist 
dort sehr unsicher vgl. Müller S. 243, Note 26, und es ist nicht klar, 
ob die Haft. am Morgen oder Nachmittag gemeint ist. — Zu may "upn 
vgl. b. Meg. 23a, j. IV, 3 (75a), Sof. XI, 4, H. G. 622. Alfassi entscheidet 

Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 35 
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ms anabm; entgegengesetzt Itt. 272, der sogar vermutet, Alf. hätte 
es zurückgenommen. Auch‘Pard. 8b läßt auf mW schließen, derselben 
Meinung ist J. Tam in seiner sehr heftigen Polemik gegen Meschul- 
lam b. Nathan Resp., ed. Rosenthal, Nr. 45c, S. 81 ff. Or Sar. II, 157b. 


11. Frankfurter Rabbinervers. S. 137. — Seltsam ist, daß die 
Berliner Reformgemeinde dfr Vorlesung aus den Propheten völlig ab- 
geschafft hat. Wie ich authentisch erfahre, soll sie demnächst wieder 
eingeführt werden. 

$ 27. 1. Hagiographen-Kanon s. JEIII, 147, wo dessen Abschluß 
in die Zeit Joh. Hyrkans gesetzt ist; die kritische Schule setzt ihn um 
200 Jahre später, das. 149. — Zu Meg. Il, 4 vgl. Tos.:Meg. I Ende. — 
Bereits Saadja erwähnt die Sitte, einzelne Verse von der Gemeinde mit- 
sprechen zu lassen, Amr. Mx. 18, Fr. Il, 178; Sch. L. $ 200 gibt zur 
Begründung an, daß man den Kindern damit eine Freude machen will. 


2. Alte Bibelexemplare vgl. JE IIl, 144. — Massora s. Müller, 201, 
Note 70. — Benediktion Sof. XIV, 4. — Klagelieder s. ob. S. 129. — 
Kohelet z. B. Manh. m $ 57. 

3. Verbot an Sabbaten b. Schabb. 115a, j. XVI, 1 (15b). — Noch 
Natronai bei Itt. 289 erwähnt die Sitte dieser Hagiographen-Vorlesung, 
und fast scheint es, als ob Itt. sie auch noch-aus seiner Zeit kennt. — 
Rapaport Er. Mill. S. 171f. — ’oxma nn G. V. 268, eine neue Ausgabe 
hat S. Buber 1903 veranstaltet. 

$ 28. 1. Zur Bedeutung von burn vgl. die Liter. bei Gesenius 
Handwörterbuch, XV. Aufl., S. 882; das Wort ist Denominat. vom assyr. 
targumänu, Dolmetscher. — Zu den and. Übersetzungen vgl. L. Blau, 
Zur Einleitung in die Heilige Schrift, 84, 91. — Zidkia Sch. L. $ 78 (29a), 
über Giuda vgl. M. Steinschneider, Giuda Romano im Buonarroti 1870, 
JEX, 444. 

2. Zur Form jasom usw. vgl. Bacher, Exeg. Termin. I, 206. — 
Zu. Meg. IV, 7 vgl. auch Tos. Meg. IV, 21. — j. Meg. IV, 1 (74d) wird 
getadelt “ınrn wa neb4 esann emnp num, weil der Platz des Dieners nie 
leer sein sollte, s. ob. zu S. 170. — Gaon von Sura bei Nathan ha Babli 
S. 84. 

3. Freie Übersetzung, sie durfte nicht aus einem Buche vorgetragen 
werden j. Meg. das., b. 32a. — Nicht wörtlich, vgl. Tos. Meg. Ende, 
man an Domam Na m Mm Anmiea pios Diamar Pan mm; 

‚vgl. dazu Friedmann, Onkelos u. Akylas, 4 f. — Zur;Methode der LXX 
vgl. Z. Frankel, Vorstudien zur Septuag., 163 ff., Einfluß der pal. Exe- 
gese, 11f., A. Geiger, Nachgel. Schr.. IV, 73 ff. — Zu Jonathan Geiger 
das. 106, A. Berliner, Targum Onkelos II, 105. — Willkür das. 100, 
Friedmann, Onkelos u. Aquilas 8. 60 1. — Zu Onkelos Abfassungszeit vgl. 
F. Rosenthal in Bet Talmud II, Friedmann das. Aquila Geiger das. 83. — 
Zu Jonathan Ginsburger M., Pseudo-Jonathan XVII ff. 


4. Das Zitat aus Raschi zu Meg. 21b ob. — Die Abweichungen 
in der Übersetzung zuerst von 8. D. Luzzatto in $ SmR festgestellt, 
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vgl. Geiger, Urschrift, 16 {f., für Septuag. Frankel a. a. O., für Peschitto 
J. Perles, Meletemata Peschitthoniana u. neuerdings Ch. Heller, Unter- 
suchungen über die Peschittä. — Über „Verbotene Targumim“ s. Gins- 
‚burger in MS XLIV, S. 1 ff. — Saadja vgl. Resp. Hark. Nr. 208, S. 309. 


5. Über Justinians Novelle s. Graetz, Gesch. Bd. V*, Note 7, 8. 410 ff» 
— Wie Sof. auch Amr. 28a (Fr. II, 49), jedoch nach dem Morgengebet 
vor der Vorlesung vgl. auch Itt. 245. — Natronai bei Amr. 29a (Fr.II, 68) 
u. Itt. 266 o3n5 Tata ON N an aan IND EN INA ON31I02 KaraN a) 
RE N jnmaann MNarnd Soda sl 1953 aan. sa Basn 
aan 97%. — .Juda ibn Koreisch, Risale, ed. Barges, 8.1, JE 
VII, 345. — Schluß der gaon. Zeit s. Hai in Rech, Hark. Nr. 208, Itt. 249, 
das folgende Itt. 267 f. — Deutschland vgl. Ginsburger in MS XXXIX, 
97 ff. Die Zahl der poet. Introduktionen in V. ist sehr beträchtlich, 
Praspn von Meir aus Worms, weiter 8. 334. — Unverständlichkeit 
Orch. Ch. 25a $ 40. — Bearbeitungen in der Landessprache (8. 192) 
das. 77d 8 7, arabische in N. Afrika Ri 52. — Frankfurter Rabb. S. 128, 
319. 


6. 1000, so Hai bei Itt. 278. In Mainz kannte man um 1050 kein 
Targum zur Haftara Pard. 62a. — Ezechiels Vision vgl. auch Chagiga II, 1. 
.— Jonathan vgl. Z. Frankel, Zum Targum der Propheten 13 ff., Geiger 
.a. a. O. 109. —. Feiertags-Haftaras vgl. V. 8: 15f. vun ol. mw D’man 
ram RT By-mndı SON MID apa Tanı AN“ Damon Rasa Tann mmaaT Did, 
— Übl. Haft. Jes.. 1032—12se. — Introduktionen V.a.a. O. — bins men 
von Jakob Tam, weiter $. 335. — Trotzdem das Portugiesische nicht 
mehr ihre Landessprache ist, haben die Sepharadim in ihrer überaus 
konservativen Gesinnung die Abschaffung jener Übertragung da, wo sie 
erfolgte, sehr übel vermerkt. — Frankfurter Rabbinerversammlung a. 
SUOESE LITE : 

7. Mischna vgl. Meg. I,8 mim aba [ans5 Yuan a5 ome0a HN und 
II, 1 aan ab mb bsa own amp. In Saragossa wurde seit 1350 Esther 
spanisch gelesen G. V. 413. 

$ 29. 1. Zu II. Chr. 17, 9 vgl. Vogelstein in MS IL, 427 ff. Philo, 
Vita Mos. III, 27 (M. II, 168). — 25 bei Bacher, Exeg. Termin. I, 103 f,, 
7 das. 30 ff., wos das. 25 ff., II, 41. 


2. Schriftauslegungen zur Haftara kennt der Midrasch nur für den 
S. 178 erwähnten Zyklus, so daß .man annehmen muß, daß sonst. nur 
über den Toraabschnitt gepredigt wurde; anderseits macht die von 
‚Bacher in seinem neuesten Buch ‚über die Proömien $. 9ff. als Eigen- 
tümlichkeit der ältesten Schriftauslegung erwiesene Methode, Verse aus 
Tora, Propheten und Hagiographen aneinanderzureihen, es wahrschein- 
‚lich, daß auch die Haftara Berücksichtigung fand. — Philo ob. zu S. 170 
‚u. über seine Homilien Schürer III, 649. — emo b., Pes. 70b. — 758 bei 
Bacher, Exeg. Termin. I, 141, II, 150. — Der Aöyos ee 
zu dem Paulus und seine Begleiter kr Antiochien aufgefordert werden, 
"Akt. 1315, ist nicht eine Ermahnungsrede; denn es wäre seltsam, daß 

3D2 
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die Gemeinde sich von unbekannten Fremden ermahnen lassen sollte. 
Hingegen ist #eg«zAnoıs die Übersetzung des hebräischen or» (Hatch 
& Redpath, Concordance p. 1061), es war eine Trostrede mit mes- 
sianischem Ausblick, die der Gemeinde geboten werden sollte. — vr 
bua=a G. V., 354, Bacher a. a» O. I, 25 ff. — Predigt in der Landessprache 
G. V. 370. Es mag genügen, auf Agobards Klage (ut dicant. melius eis 
praedicare Judaeos quam presbyteros nostros, De Insolentia Jud. V) zu 
verweisen; selbstredend konnten die Prediger bei Nichtjuden nur durch 
Vorträge in der Landessprache Beifall finden. Aber auch die Juden 
im fränkischen Reiche haben nicht soviel Hebräisch verstanden, um 
einer Predigt folgen zu können. 


3. 4. G. V. 344 ff. 350f., Rapaport Erech Millin, S. 171 ff. 

$ 30. 1. Fromme = brbwtnsp nsen "ps. In Sof. ist nicht klar, 
wer anfängt, warum der “"vsn hier auftritt, wohin er geht. Was be- 
deutet ferner der Satz “nn na man >5’man? Elia Wilna hat ihn 
gestrichen. Es scheint, daß hier mehrere Quellen zusammengeflossen 
sind. — 2033 m O. Ch. I, 65a $ 6, Kolbo $ 37 nach Machkim, S. 15, 
allgemeine Verbreitung erst seit ed. Prag 1541 vgl. Berliner, Randb. I, 
28, II, 31. — 125 pr vgl. Or Sar: II, 19a y”w Sorınn.. . 935 yarı arsar 
EEE FAN Eee Ansbn (N’S HR) DayB Man ea a2 TR... NONRT 
A Ara Dimb Yan Dame aan ba bp ı. aaa... ba... TR SIR... a Sat 
bay an won. It. vgl. Sch. L: $ 77 (28b). In Germ. ist das in Seph. (vgl. 
Manh. nav $ 24, Tur I, 281) an Sabbaten übliche ns+5 na" rs, Dt. 455, 
nur am Torafeste üblich. — Die Verse bei Amr. Fr. I, 396 f. haben noch 
viel Ähnlichkeit mit denen in Sof. Zur Entwicklung der hier im einzelnen 
sehr abweichenden Bräuche vgl. V.S. 71f., Pard. 47b., OÖ. Ch. I, 22h $ 7, 
65a $ 6, Abudr. 35d, 46d, Tur u. Sch. Ar. I, 134, 281 Ende. — Umzug, 
die mittelalterlichen Quellen melden nur, daß die Gemeinde Verse leise 
spricht. — bs 5», im Text ein wenig erweitert (Baer 224), wird nur 
in W. Deutschland geprochen, an den Festen besonders feierlich, vgl. 
schon V. 8. 157. — Beim Hinlegen der Tora vor dem ‚Aufrufen‘ in 
Germ. bsam-m ax, worüber Berliner I, 65, 11, 32 vgl. Or Sar. I, $ 106 
(39a). — Hagbaha nach der Vorlesung nur in Germ. nach einer Äußerung 
von Mos. Isserles zu Tur I, 147. — mv oa aus Sohar zu sap, über 
seine Aufnahme vgl. Baer 122, Berliner I, 29. Über die folgenden 
Stücke Baer 223, Berliner ’46f., 60. — Die Umzüge am Torafest er- 
wähnt keine mittelalterliche Quelleg®vgl. dazu JE XI, 365. 

2. Chill. Nr. 49 wird A: A von der Ehrung der Tora 
beim Einheben berichtet; wenn Sof. nichts davon erwähnt, ist das durch 
die schlechte Gestalt des Textes verschuldet. — Amr. 24a u. Fr. I, 398. — 
Über die Psalmen Baer 125, Berliner I, 25, Ps. 247 nach b. Schabb. 30a; 
der Brauch von Seph. bei Itt. 280, ©. Ch. 65b, Abudr. 47c. 

3. pad "m zuerst Or. Sar. II, 21b, vgl. Ri 8f. — m nına schon 
Pard. 45b, 49d, ©. Ch. I, 26b u. kennt das als Brauch des nördl. Frankr.. 
und meint, daß es in Spanien nur am Torafeste üblich ist, während 
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Manh. an $ 56 letzteres gerade aus Frankr. berichtet. — Über masor 
JE \VI, 238f. Über die Ausschreitungen Lewysohn a. a. ©. — Die mw“ 
bei Installationen Nathan ha Babli 84, für Bräutigame Ri 15, am Tora- 
feste Ri 87. 

4. Die verschiedenartigsten Mitteilungen und Gebete gestattet an 
dieser Stelle Manh. raw $ 40. 

a) naar Amr. 24a, Fr. I, 398; V.S. 179 hat sie für Sabbat 
Mincha. Amr. 33b, Fr. Il’ 130 hat dasselbe auch für Neumond. Abudr. 
48d kennt den Brauch, am Sabbatnachmittag Ps. 92 vorzutragen. 

b) Segen für die Anwesenden auch in Amr. a. a. ©. für Neumond 
eingefügt. Andre derartige Formeln bei Fr. II, 76f., Ri 9, Berliner I, 66. 
Jehuda Albarz. Itt. 279. — pa pp" u. ähnl. Formeln Ri 82, Litg. 19, 
Berliner I,65f. JE V,293b. —*Gebete für den römischen Kaiser er- 
wähnt bereits Philo, Flacc. $7. Alle Handschriften und Drucke enthalten 
das Gebet für das Staatsoberhaupt, die Halachisten leiten es aus Jer. 297 
ab. — Wie Märtyrerlisten entstanden u. vorgelesen wurden, s. bei Sal- 
feld, das Martyrologium“des Nürnberger Memorbuchs, 8. IX ff., über 
die spätere Sitte der Spenden Tanja $ 16, Sch. L. $ 81 (30b) zu Dann a8 
vgl. MaHaRIL 2la. — Das Gebet xurıa ınbyn O. Ch. I, 65b $ 9. — 
Verkündigung der Fasttage Amr. bei Mx. 17, Fr. II, 175, V. 8. 173. 

c) Über das Seelengedächtnis Löw L. Ges. Schr. V, 29, JE VI, 283, 
Jüd. Literaturblatt XXVII, 1904, Nr. 21f. Nur am Versöhnungstage 
V. $ 312, S. 345 u. $ 353, S. 392 unter Berufung auf eine angebliche Stelle 
im Midrasch. 

d) Ri 86ff. — max bbas on schon Amr. 52a, Fr. II, 385, fehlt 
jedoch bei Mx. 37; Saads. Widerspruch das. — Die Hymnen usw. erwähnt 
ibn Gajj. I, 117. — non nron G. V. 154, Ri 87 f. 


Kap: IV. 


$ 31. 1. Der Ausdruck Stammgebete zuerst bei Zunz, Ri 5. — 
rwaon usw. vgl. Levy, Neuhebr. Wört. III, 85. — Zu mw“ vgl. was 
weiter $ 43 8. 355 ff. u. Ri 3ff. über den Minhag gesagt ist. 

2. os u. die Derivate G. V. 393, S. P. 60. Steinschneider, Jüd. 
Literatur in Ersch & Gruber II, 27, S. 421, $ 18. — "mo das., Perles 
das. 63 ff. Zur Bedeutung beider S. Krauß, Lehnwörter II, 443, 262. — 
Akrost. Dichtung bedeutet ""o in Warnheims man nsap, S. 107. — 

3. rum S. P. 60. Zu msn vgl. zuletzt Eppenstein in MS LII, 
1908, 467 ff. 

4. ya» Brody u. Albrecht, $S. 17; die Ableitung S. P. 88, 367 f., 
Perles a. a. ©. 67. — Augustin S. P. 88. — np als Refrainpoesie bei 
Jos. ibn Migasch, Resp. Nr. 204, s. Dukes, Zur Kenntnis, S. 140. — 
Piut, Selicha S. P. Kap. III, S. 59. 

$ 32. 2. a) Steinschneider das. S. 422. 

b) S. P. 79. Steinschneider $ 19 Anm. 19, Brody Albr. 8. 19. 

c) s. M. Hartmann, Die hebräische Verskunst usw. S. 84. 
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d) 8. P. 80; Steinschneider das. 425 leitet es von z02los, J. Perles 
Byzant. Zeitschr. II,573 von zUzAov ab. 

e) So Perles in MS 1886, 231f. 

3. S. P. 61, Brody Albr. S. 35 Nr. 30; mapn z. B. Amr. II, 23a, 
Brody, Diwän des Abü-l- Hasä® Jehuda ha-Levi I1I, S. 209 ff. — be 
u. „=> Brody Albr. S. 114. — "mı Amr. II, 1a, 3b. 


4. 1. A. a)—) 8. P. 61:-ff., Brody Albr. 8: 23. — cc won” 
Studien 31. — new Steinschneider S. 426 1). — naws S. P. 641. 
S.,D. Luzzatto, Divan des Jehuda ha-Lewi, 1864, S. 37a, Brody Albr. 
S. 9, Brody, Diwän III, S. 5. Das Verhältnis der Poesien a—c zueinander 
ist noch nicht ganz klar, die Echtheit der Schlußstrophe des naw» mit 
dem Ausgang "o "bus vielfach angezweifelt; vgl. Luzzatto a. a. O., 
Brody Albr. S. 102, Nr. 92. 

B. (S. 212) S. P. 69 f. — Orient vgl. z. B. Neubauer u. Cowley, 
Catalogue of the Hebr. Manuscripts in the Bodleian Libr. II, 26313, 
271218, 27147 u. v. a. 

ll. A: Keroba S. P. 65 ff. Berliner, Randb. 11; 66, Stud. 47. Das 
Zitat aus dem Midrasch schließt die neuerdings von Ed. Birnbaum, 
Liturgische Übungen II gegebene Ableitung von. Koriphaios aus. Das 
Wort kommt auch in der syrischen Liturgie vor, Sachs Rel. Poesie 
S. 178. — Kerobas für Wochentage S. P. 73. Studien a. a. ©. — xre=av 
S. P. 69. — Die einzelnen Teile der Keroba S. P. 65£f., Brody-Albr. 
Ss. 113f. — »ın>5, die Bibelverse sind in Handschr. und alten Aus- 
gaben des »swx ’n sowie in It. u. Rom. noch immer zu lesen. — Zu e) 
macht Berliner a. a. O. darauf aufmerksam, daß der Anfang x» 5x schon 
an den Schluß des vorhergehenden Stückes, Ps. 224, gesetzt wurde; 
auch zu f) vgl. Berliner das. — Über bo» u. nos vgl. S. P. 69, andere 
Kompositionen Neubauer u. Cowley Nr. 27101 man = nun. 

B. (S. 216) a) Über die Einleitungen vgl. Sachs, S. 247, Anm., 
Berliner II, 62ff. In Amr. und danach in Seph. bildet m>sn'n einen 
Teil der Tefilla. 

b) Jose b. Joses Poesien zu w”n, neben Kalirs die einzigen 
ihrer Art, halte ich jetzt nicht mehr für Einschaltungen; ihr Autor dachte 
sie sich wahrscheinlich als Ersatz für die üblichen Einleitungen (159 
usw. ob. S. 143), daher werden auch gegen Ende Bibelverse eingeschaltet, 
die nur in neueren Ausgaben von Germ. weggeblieben sind. In Pa- 
lästina waren derartige poetische Gebete außerordentlich beliebt. 


c) Über Aboda s. Ri 101, Studien 49 ff, über die a ’o 
Mass Dar. 80. 

d) vgl. JE I1, 368 ff., Aufzählung von Dichtern bei Jellinek, Daun 
"n=p, Neubauer in JQR VL, 698 ff. — rmmın in übertragenem Sinne 
z. B. in Rom. — Über den Namen bar naw vgl. Ri 10, JQR, V 434 f. 
Die Bezeichnung, die zuerst (nach christlichem Vorbild) nur für den 
Sabbat vor Pesach gebraucht wurde, hat man dann auf alle Sabbate 
vor den Festen übertragen; so schreibt Sal. b. ha Jatom im Kom- 
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ment. zu Moed K. nao1 mon DR muapı mon eb San nam (ed. Chajes, 
Sald)hovgl. Pürw, Der. VIE :158. 

e) man als mystische Formel erklärt bei Klein, der älteste christl. 
Katechismus, S.48. — nıswir om Lev. r. 372. — Kalenderbestimmung 
b. Sukka 54b, j. das. IV, 1 (54b). JE III, 503b. — Umzüge mit Fest- 
strauß oder Weide vgl. V. S. 443, Or Sar. II, $ 315 (69a). Über die 
Umzüge und die poetischen Hoschanas vgl. S. P. 73 ff., Seo msn, 
S. 1019; die Quellen 'Amr. 51b, .H. Ged. 173, ibn Gajj. I, 114 ff. In dem 
dortigen Zitat aus Saad. sind die Worte "sorar nben bbonmı offenbar 
versetzt, vgl. Kohut in MS, XXXVII, 506 ff. wo Saadjas Hoschanot 
abgedruckt sind. — Umzüge ob. S. 139, vgl. auch JE, VI, 161 f., 476 ff. 
Sch. L. $ 369 (166a) kennt die Umzüge nur am siebenten Tage. 


III. S. P. 70, dorther das Zitat am Ende; Hum nron das. 73. 

$ 33. 1. S. P. 76ff., Berliner II, 21. — Die 13 Eigenschaften s. 
z. B. Num. 14ıs, Joel 213, Nah. 13, Ps. 1038, 1458. — Die Einleitung 
ynmim on stets bei Amr. — Su Sbm’dn übersetzt 8. P. 152, vgl. Litg. 17. 


2. Die Fastenliturgie in Taan. II verwendet mehrere Psalmen. — 
Dan. 9, Esr. 9. — "wa "Shos Amr. bei Mx.28, S. P. 77, Anm. a,b. — Die 
Stichworte der Versgruppen Ri 120f. — Die kurzen Introduktionen 
Amr. 35a. verglichen mit V. S. 233. 

3. 2 solche Litaneien S. P. 153, über den frühen Ursprung der 
meisten Litg.18. Den Einfluß dieser Litaneien auf die christliche Liturgie 
hat Michel, Gebet u. Bild im frühchristl. Zeit, S. 44 ff. nachgewiesen. — 
Die Selichas für ?”>" sind denen in It. sehr ähnlich, daher ihr altertüm- 
licher Charakter. 

47 9.2 83277... .152711. 


5. Ri 120 ff. — Gabirols vsw in Germ. für 7’ u. rn. -— 
Brom "sıob S. P. 77, Anm. e..— pimbo an usw. häufig in I. — 
Die verschiedene Gestalt der Selichas Ri 117ff. — Hefte nromanp 


Ri 33, Anm. e. 

6. Die alte Selichaordnung für Regenfasten wurde in Babylonien 
noch um das Jahr 1000 ausgeführt, vgl. Resp. Ch. Gen. Nr. 160, Perles, 
Beiträge 63 ff. — Für die hister. Fasttage hat It. noch heute Kalirs 
Kerobot, für den 9. Ab auch Germ. u. Rem. — Die Entwicklung zur 
Selicha Ri 125, dort auch ein Verzeichnis der in nachbiblischer Zeit 
entstandenen Fasttage; eine Ergänzung hierzu gab Simonsen in MS: 
IIXL, 1894, 524 ff. vgl. JE V, 347 f. u. Ri 125 ff. 

7. Amr. 47b; Manh. ’ssr oıx $ 59 zitiert man 50 ara 1a ww Toy 


Dar nass mm. — Span. Maamad bei Brody Albr. S. 116. — S. P. 80. 
— Charisi, Tachkemoni III, 145, bei Brody Albr. S. 175. — das. 
III, 135. 


8. Entstehung u. Zahl der Selichatage Ri 122f., Amr. 47b 772 
opt mınn "Ss nimbo “Tobi uayb Domes Dmb map on an. Von atym 
statt “n»a in den Bußtagen sprechen die H. Ged. Vgl. Dukes, Zur 
Kenntnis 7, Ker. Chem. VII, 33, Sachs, Rel. Poesie 177. — Die Gebete 
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dieser Vigilien Ri 132 ff., Amr. bei Mx. 28 ff., Fr. II, 308 ff. —. Tripolis 
vgl. Sachs a. a. O. 264 ff., Brody Albr. Nr. 13, S. 16. — Über die poe- 
tischen Selichas u. die Art ihrer Einschaltung vgl. auch Berliner II, 22 ff., 
ort. 

A. Die Namen sämtlich un Amr. II, vgl. Steinschneider, $ 19 Anm. 12 
=) heißen bei den Bußtagen die ersten Selichas, die unmittelbar auf 
mpsan ’n 75 folgen, am >” hingegen sind die letzten so genannt, die 
der Rezitation der Verse saw ‚n’> mw mA ‚osram Nur = vorausgehen, 
vgl. Amr. II, 39 ff., 48, 521. 

B. a) S. P. 88, 94, 134 f. — b) das 98, Brody Albr. S. 51, Nr. 48. — 
c) d) S. P. 90f. — e) das. 167, vgl. jedoch Hamagid IX, 136. — f) S. 
P. 95, die Elegien über die „10 Märtyrer‘ das. 139 ff. JE VIII, 355 ff. 

C.a —e) 8..P. 135, b) auch 89. f) Amr. 11,234 1f., 28aff. 

9. Die Namen Steinschneider S. 426, Brody Albr. S. 156. — Amr. 
ob. $. 129, vgl. Fr. II, 264. — Kalir S. P. 71f., über Art u. Verteilung 
der Kinot Ri 88 ff. — Talmudverbrennung weiter S. 338. — Die Zionide 
weiter 350. — Beide Kinot oder wenigstens die letztere auch in den 
Reform-Gebetbüchern. 


C. II. Abschnitt. 


Kap. 


$ 34. 2. Die religionsgeschichtliche Bedeutung des Gottesdienstes 
hebt W. Bousset, Religion des Judentums, II. Aufl. S. 202 her- 
vor, vgl. auch 210, Ende. Über die Bedeutung der Synagoge vgl. 
auch Herford, Pharisaism 78 ff. (64 ff.). — Heiligtum im Kleinen Ez. 11ıe, 
so wird b. Meg. 29a eine der ältesten Synagogen genannt, in der späteren 
jüdischen Literatur wird der Ausdruck häufig zur Bezeichnung der 
Synagogen verwendet. — Die allmähliche Verdrängung des Kultus bei 
Bousset das. 124 ff. 

3. Über die Fasten vel. die S. 532 zitierte Schrift Groenmans, 
JE V, 347, VIII, 133, Mischna Taan. II, die Stellen in den Apokryphen 
bei Bonsset 207. 

4. Literatur bei Schürer II, 500; Bousset 197 f. vermißt klare 
Beweise für diese These, solche vermag er jedoch auch für die von ihm 
angenommene Meinung Friedländers (Synagoge u. Kirche, S. 53 ff.), 
daß die Synagoge ein Produkt der griechischen Diaspora sei, ebensowenig 
vorzubringen. Zu den Argumenten im Texte sind noch die von Bacher 
in Hastings Dict. of the Bible IV, 636 betonten Fasttage, die Sech. 75, 
Jes. 583 ff. erwähnt werden, hinzuzufügen. — Die Stellung des Bekennt- 
nisses in den ältesten Gottesdiensten ist Studien 14 hervorgehoben. 
Nach Blau JE VIII, 133 wäre das Schma aus Opposition gegen den 
Dualismus eingeführt worden; sein Ursprung läge dann im Tempel zu 
Jerusalem, aber ausschlaggebend wäre ebenfalls sein Charakter als 
Bekenntnis. 
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5. Über Tam. V,1 u. das Morgengebet der Priester vgl. Kohler- 
Festschrift 77 ff. Daß die Priester im Tempel aramäisch sprachen, hat 
Büchler, Priester u. Kultus, 60 ff. bewiesen. 


6. Die Teilnahme der Laien am Opfer folgt aus: Tam. VII, 3, 
Sir. 50, 11 ff. — Levitengesang in d. Chronik vgl. Büchler in Zeitschr. 
f. d. altest. Wissenschaft XIX, 1899, 123, 133, 333, Köberle, Die Tempel- 
sänger im A. T. bes. S. 100, 199. — Zu den Refrains vgl. auch Jer. 33, 11, 
Köberle 110, Büchler 334, vgl. auch Schürer II, 350 f., 355; Bousset 127, 
418. — Über Maamadot vgl. Herzfeld III, 188, 204, Müller, Sofrim 236, 
Anm. 14, Büchler, Priester u. Kultus, 92 ff. Schürer.II, 338, Anm. 6. Der 
richtige Sachverhalt muß aus Taan. IV, 1ff. durch Zuhilfenahme von 
Tos. das. IV, 3, 21916 und j. IV,-2 (67d) ermittelt werden. Danach hieß 
jeder der 24 Bezirke “awn, die Abordnung der Laien, die in Jerusalem 
dem Opfer beiwohnte, “n»n, ihr Führer 29» wa Tam. V, 6; schon in der 
Mischna jedoch werden die Bezeichnungen auch irrtümlich verwendet, 
vgl. z. B. Bikk. III, 2. Die 24 nımwn verteilten ihren Dienst auf 48 
Wochen im Jahre, in den beiden Festwochen konnten alle Priester 
ohne Unterschied fungieren, wie auch immer Laien als Wallfahrer 
anwesend waren, vgl. b. Sukk. 55b. Die Berichte der Quellen erwecken 
den Eindruck, daß die Einrichtung alt ist; wann sie ‚in der späteren 
Zeit des Judentums“ (Bousset 127) geschaffen worden sein soll, ist nicht 
einzusehen. — Zu Hause gebliebene usw. Taan. IV statt II, wieim Text 
steht. — Ein Versuch, die Vierzahl der Gebete zu erklären, bei Herz- 
feld III, 188 ff. Nach Blau in JE VIII, 132 wäre das Mittagsgebet im 
Anschluß an die Privatopfer entstanden. Die Herleitung von den Opfern 
auch im Talmud, orpn oon => men (b. Ber. 26b u. Tos. das. 
111,1, 2) od. was mar (j. das. IV, 1, 7b); jedoch ist dort für das 
Musafgebet überhaupt keine und für das Abendgebet eine unzureichende 
Begründung gegeben. Daß das Musafgebet mittags stattfand, ergibt 
sich aus Tos. Meg. IV, 1, wo statt des Wortes nohns in der Mischna 
mwma steht. — Bekenntnisstücke in der Liturgie des Maamad folgt aus 
"ns "man Ds np j. Ber. I, 8 (3c), b. Joma 20a. — Auf die Gleich- 
artigkeit der Gebete in Esra u. Dan. hat Pool, Kaddish S. 2f. hin- 
gewiesen. 


7. Wie man sich die mbar nos>s vorstellt (vgl. die Literatur 
bei Schürer II, 418f.), ist in unserem Zusammenhange gleichgültig; 
leitende religiöse Behörden muß es auch in den Jahrhunderten zwischen 
Esra und den Makkabäern gegeben haben und gerade in jene Zeit, über 
die keine Quelle ausführlich berichtet, fällt ein wichtiger Umschwung 
in den religiösen Anschauungen und Einrichtungen des jüdischen Volkes. 
vgl. auch Herford, Pharisaism, $. 20, Übers. $. 17f. Der im Text mit- 
geteilte Satz geht auf R. Jochanan in der ersten Amoräergeneration 
zurück, macht aber doch den Eindruck einer alten Tradition; daß R. 
Jochanan solche häufig vorträgt, s. bei Bacher, Agada d. pal. Amor. 
I, 207. R 
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8. Die Bedeutung privater Andacht für die Ausbildung des Gottes- 
dienstes auch JE VII, 134f. — Die Beschränkung des Musafgebets 
auf die Sabbate usw. hängt wahrscheinlich mit der Bezeichnung der 
Zusatzopfer als b°eo’n zusammen; wann diese erfolgte, ist unbekannt, 
in der Bibel findet sie sich nock nicht. — Die Vorlesungen während der 
Maamadwoche Tos. Taan. IV, 3, die Einrichtung der Vorlesung am 
Montag und Donnerstag wird auf Esra zurückgeführt, vgl. ob. S. 156. 
Vgl. Tos. Taan. II, 4(2173), Gebetordnung vgl. Ewald, Geschichte, Alter- 
tümer?, S. 19, Sachs, Rel. Poesie 164 $f. 


9. An beiden Stellen, Ps. 11912 u. I. Chron. 2910 (nicht 12) fehlt 
noch die für die Beracha charakteristische Anrede r>x; diese Art der 
Anrede Gottes im Gebet fehlt bei Bousset 431 f., obwohl sie wichtiger 
ist als alles Material, das dort aus den Apokryphen und Pseudepigraphen 
zusammengetragen ist. — 542 am Schluß der Bittgebete ob. S. 5. — 
Bekenntnis vgl. die zu S. 24 angeführte Literatur, ob. S. 51. — Tefilla 
jünger, vgl. Stud. 39£., JE VIII, 133. Stilles Gebet, ob. S. 25. — Te- 
filla S. 30 ff. Berufung auf die Väter Bousset 414 ff. — nısn2 ’sıo ob. 
S. 5. — Der religiöse Gehalt der Gebete bei Bousset 419 ff. — Bekenntnis 
ob. S. 109, 114, 136; Tefilla S. 31 f. — Die häuslichen Feiern ob. S. 107, 
120 u. Elbogen, Eingang u. Ausgang des Sabbats, VII ff. — Versöhnungs- 
tag Studien 54. 

10. Agatharchides bei Josephus, Ap. I, 22 (Niese V, 37, Th. Reinach, 
Textes d’auteurs grecs et romains usw. 43). 

11. roası ob. S. 22, die nationalen Bitten $. 32 ff: Vgl. auch 
„die messianische Idee in den alten jüd. Gebeten“ in d. Cohen-Festschrift, 
Judaica, S. 669 ff. ; 

$ 35. 1. Alte Elemente in der Mischna hat besonders S. Funk, 
die Entstehung des Talmuds, $ 6ff. nachzuweisen versucht. — Paral- 
lele Quellen das. $ 36, S. 95f., vielfach sind sie in den beiden Tal- 
muden enthalten. — Beginn uns. Zeitrechnung, bezeichnet durch die 
Schulen Hillels und Schammais (Strack, Einleitung i. d. Talmud, S. 84) 
weiter S. 248. — Philo bei Eusebius, Präp. ev. VIII, 7. — Josephus, Ant. 
IV, 813. — Talmud z.‘B. b. Ber. 2a, j. I, 5 (3b). Tos. III, 1, Maim. sen 1, 1; 
JE VIII, 134 ob., Stud. 39. — Alle Richtungen; unter den Kontro- 
versen zwischen Pharisäern u. Sadduzäern od. Essäern findet sich keine 
über den Gottesdienst. Überall, wo Juden wohnen, s. weiter 8. 250, 4. 


2. Gebetzeiten vgl. w”p raw j. Moed K. III, 5 (83a), yap mınmw mw 
saw nampb Tos. Ber. III, 1. Vgl. Luk. lıo ro nAjdos rov Auov 7v noosev- 
zOuEvov TI WO Tod Svwsauaros, was sich auf die Beteiligung des Volkes 
beim Opferdienste bezieht (era pa bo nsop Joma III, 5) und Akt. 3ı 
Et Tnv WERV THS n00SEUy AS Tyv &vvarıv, was etwa dieselbe Zeit bedeuten 
wird, s. auch Akt. 1030 u. Schürer II, 350, Anm. 40. — Beten auf der 
Straße Ber. II, 12, auf der Reise das. IV, 4 ff. — Bedeutung des regel- 
mäßigen Gebets für d. rel. Leben Bousset 202, 206, Herford a. a. ©. 
— Onias JEIX, 404 f. — Chanina das. VI, 205. — Die alten Frommen 
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weiter S. 379. — Essäer, vgl. die Liter. bei Schürer II, 651 ff., über ihren 
Einfluß auf das Gebet bes. JE V, 225 ff. 

3. Auslegung des Schma Sifre Dt. $ 34 ff. (74h ff.), Num. $ 115 
(34a f.). Reiche Literatur dazu bei Schürer 566 ff. vgl. auch Stud. 16 f. — 
BT NV R ha sch. IV, 5tf, Taan: 11,16, IV, 1-8. Meg. II--IV. — 
Gottesdienst allgemein bekannt vgl. Maimuni zu Men. IV,1g. E. In der 
Mischna werden gottesdienstliche Einrichtungen und Gebete nur ge- 
legentlich besprochen, in R.ha Sch. IV, 5z. B. nur, weil es kontrovers 
war, an welchen Stellen Schofar geblasen werden sollte. 


4. Hier sind nur solche Gebete angeführt, von denen bereits die 
Schulen Hillels u. Schammais sprechen. Schma Ber. I, 4, kein “ax II, 2 
(vel.1,5); zu den Bened. b. Ber. #1b,.j. 18 (3c, d), ob. S. 16 1f. 100. 
Sans ob. S. 101. — Wortlaut ob. S. 100. — man Ber. IV, 1, 3.: — Halb- 
feste Tos. Ber. III, 10 (74) u. Parall. — Fasttage Taan. II, 1 ff. — Sab- 
bat u. Feste Tos. Ber. III, 12f. — Musaf Ber. IV, 1 — "s "sr, so noch 
Mar Samuel b. Ber. 30a f., j. IV, 6 (Sc). — Tos. Sukka, der Text ist nach 
j. V,2 (55b) richtig zu stellen. — Über den Umfang des Hallel in der 
ältesten Zeit vgl. Büchler in Ztschr. f. d. alttest. Wiss. XX, 123 ff. — 
pioa ob. S.5. — onın das., vgl. Ber. I, 4. — Vorbeter, R.ha Sch. Ende. — 
Besonderer Vorb. das. IV, 7. — Richtung Ber. IV, 5, 6, weiter S. 454. — 
Abend ob. S. 100. — Versöhnungstag ob. S. 149, 157 £. 


5. Meg. IV, 1—5 ob. S. 156f. — Der Reihe nach S. 159. — Ge- 
meindemitgl. S. 169, Diaspora 170. — Übertragung $. 186 ff., Auslegung 
194 f. Gegenstand der Erörterung G. V. 364 ff., Sachs, Rel. Poesie 150 ff. 

6. Philo zusammengestellt bei Schürer II, 528 Anm. 98. — Thera- 
peuten JE X1], 138f. — Griech. in Palästina j. Sota VII, 1 (21b). Vel. 
auch die Erklärung von Vernaclesier bei Nic. Müller, Die jüd. Kata- 
kombe am Monteverde, S. 111f. 

$ 36. 1. Zurückführung der Gebete auf die Opfer b. Ber. 26b, 
j. IV, 1 (7b); die Entscheidung in b. lautet zuletzt vwpn max men 
MampR pa monon“. Jochanan b. S. AdRN IV, vgl. auch die Erörterung 
bei Schürer I, 652 ff. — Gebetzeiten den Opfern angepaßt Tos. Ber. III, 1, 
b. u. j. Ber. TV Anf. — Hoffnung auf Wiederherstellung b. R. ha Sch. 30a. 
Bitte um Annahme der Opfer Tef. Nr. XVII, ob. S. 55. — Jerusalem XIV, 
S. 53. — Messias S. 33f. Psalmen $S. 82. — Priestersegen S. 691. — 
Schofar R. ha Sch. IV, 1, Palme das. 2. Sukka III, 12 ff. 


2. Meg. Ende. Schürer II, 339 Anm. 8 sieht darin priesterliche 
Kleidung, davon kann nach der Begründung im Talm. keine Rede sein; 
vielmehr handelt es sich um essenische Sitten, die im jungen Christen- 
tum vielfach fortdauerten, vgl. JE V,231£., VII, 68. — Zunehmende 
Vergötterung Jesu bei E. v. d. Goltz, Das Gebet in d. ält. Christenheit 
S. 72f., 127. — Propaganda weiter S. 448. — In b. Ber. 28b bedeutet 
vielleicht "pn wirklich den Text festsetzen, was dann in diesem Aus- 
nahmefalle geschehen wäre, im Gegensatz zu "on, Reihenfolge fest- 
setzen. Dem widerspricht jedoch »pr in dem Zitat ob. S. 240. :— Sa 
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maritaner vgl. Lewy Isr., Abba Saul S. 33. — Das II. griech. Zitat Ap. 
Const. VI, 11, andere christl. Gebete bei Goltz 332 ff. — Soweit bekannt, 
steht in keiner Handschrift "an, dennoch möchte ich obige Erklärung 
nicht aufgeben, da sie sachlich gut begründet ist. — Gnostiker JE V, 6851. 
u. die zit. Liter. — Dualisten (enmon "no b. Ber. 33b) das. 684. — In yaWw 
Ber. V 3, Meg. IV,9 u. Talm. z. St. — s=enb Ber. II, 3, Meg. 11,1, 
Levy III, 202. — Eigenschaften Ber. V,3, Meg. IV,9. — Später b. 
Ber. 33b, j. Meg. IV, 9 (75c); zu paro 71542" vgl. auch Simonsen im Ge- 
denkbuch für D. Kaufmann, S. 115f. 

3. Abendgebet Ber. I, 9 mars ja yon =’. — Zum Namen 1m 
"Jpen vgl. die Bezeichnung Aworwios auf einer in Jaffa gefundenen 
Grabschrift (Pal. Explor. Fund, Quat. Stat. 1900, 118) Schürer III, 23; 
zur Sache ob. S. 39, 41. — Babylonien S. 39. — "ar S. 60. — Er- 
örterung über die leise Tefilla R. ha Sch. Ende. Schon zwei Generationen 
später nannte man einen andren Grund; b. Sota 32b heißt es, daß die- 
jenigen, welche ein Sündenbekenntnis einzuflechten wünschen, nicht 
beschämt werden sollen, vgl. Raschi z. St. — Abweichungen ob. zu 
S. 28, $ 82, Neuzeit S. 401 ff. — Nicht zu ermitteln ist, wie weit damals 
die Keduscha ausgebildet war und wie sie im Gottesdienste verwendet 
wurde. Im I. Klemensbrief findet sie sich 346; es ist interessant, daß 
in diesem um 100 entstandenen Schreiben ebenfalls auf feste kirchliche 
Ordnung Nachdruck gelegt wird. — Abendgebet S. 102. — Diktion der 
Tef. $ 9, S. 42 ff. — Geläufig Ber. IV, 3, V Ende. — Schlechter Syna- 
gogenbesuch ist in der amoräischen Zeit ausdrücklich bezeugt b. Gitt. 59b. 
— Kurze Gebete vgl. Mech. zu Ex. 1525 (45b). — Bericht über R. Akibas 
Verhalten Tos. Ber. III, 5 (65). — byurn S. 242. 


4. Differenzierung z. B. Ber. V,2, Tos. Ber. IIl,10f. (74 ff.), 
Taan. 1,1, j. Ber. IV, 1 (7c), IV, 3 (8a), V, 2 (9a), b. 29a, Schabb. 24a u. 
Par.; an all diesen Diskussionen sind Tannaiten der in Frage stehenden 
Zeit beteiligt. — R. Akiba R. ha Sch. IV, 5, Tos. Jom ha Kipp. IV. 12 
(18919), s. Studien 55. 

5. Zyklus vgl. ob. S. 160; danach war selbst zur Zeit R. Meirs der 
Zyklus noch nicht festgelegt. — Zahl der Personen b. Meg. 23a. — 
Schriftauslegung S. 195, Vorträge der Gelehrten G. V. 352. 


6. Folgen des Bar Kochba Krieges Graetz, IV %, 152 ff.; JE II, 508 f. 
— Mischna u. Baraita enthalten zahlreiche Kontroversen der Zeit- 
genossen R. Meirs über die Gebete. — Lokale Bräuche z. B. j. R. ha 
Sch. IV, 6 (59c), ob. zu S. 141. — Neujahrsgebete ob. zu 8. 142. 

7. Alte Gebete erweitert z. B. „x man ob. S. 22, Psalm. S. 82. Viel- 
leicht wurde damals auch das Kaddisch ausgebildet. — Kasuistik, fast 
das ganze Material bei Schürer II, 569 ff. gehört dieser Zeit an und darf 
für die von ihm behandelte Periode nicht verwertet werden. — Gebet- 
. zeiten Ber. I, 1, Tos. u. Talm. dazu. — Störungen Ber. II, 1, III, 5, Tos. 
Ber. 11, 6ff., III, 20. — ms Ber. Il, 1 u. Talm. 2..8t. — Hagada s. 
Bacher, Agada d. Tann. II, 22, 161, 199 u. ö. — Irrtümer Ber. V, 5, 
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Tos. II, 5 (324), b. 2la, 29a u. ö. vgl. auch Stößel in MS LVI, 1912, 
581 ff. 

$ 37. 2. Bacher in Hastings, Dictionary of the Bible IV, 642 
führt die Mahnung, in der Synagoge zu beten, schon auf Elieser b. Jakob 
zurück, allein die Lesart in Pes. d. R. K. 158a ist nicht ganz sicher. 
Wann Abba Benjamin (b. Ber. 6a) gelebt hat, läßt sich nicht feststellen, 
in jedem Falle muß die Dringlichkeit, mit der die Amoräer das Beten 
in der Synagoge empfehlen, auffallen. Die Stelle Sch. T. zu Ps. 56 (27a) 
ist wahrscheinlich jünger als die erwähnten Talmudstellen. Über Syna- 
gogenbesuch in späterer Zeit s. weiter zu 8. 493f. — R. Jizchak s. 
Bacher, Ag. d. Pal. Amor. II, 205 ff. Zur Sache vgl. auch j. Ber. V, 1 (8d £.). 


3. Über Rab u. Samuels Verdienste um den Gottesdienst vgl. 
G. V. 386 und die von F. Rosenthal zu Graetz, Geschichte IV? hinzu- 
gefügte Note 39. — man mans ob. S. 20. — mas max S. 101. — Year 
S. 60. — Messias S. 40. — Bibelverse b. Schabb. 119b (nicht 114, wie im 
Text steht). — Mar Samuel b. Ber. 30a. — Rab ob. $. 116; sein Zusatz 
war in Pal. die einzige Veränderung vgl. 8. 134. — oasım S. 136. — 
Sündenbekenntnis S. 150. — Neujahr S. 143. — R. Jochanan G. V. 386, 
391; Bacher, Ag.d. Pal. Amor. I, 241 ff. — R. Papas Satz mas ab 
mb (b. Sota 40a), \mmmenb yrameas Zobrı (b. Ber. 11b nach Ms. München, 
59b, 60b, Meg. 21b). 

4. Die gottesdienstliche Ordnung war durch die Mischna bestimmt 
und galt darum als unveränderlich. — Wortlaut noch im Flusse vgl. 
Luzzatto x2n 3f. Gebete zum Schma ob. S. 17 ff., 100 f. — Tefilla vgl. 
z. B. b. Ber. 34a, j. IV, 3 (8a), V, 3. (9e), b. Pes. 117b. — Einschaltungen 
b. Ber. 33b, j. IV, 3 (8a), V, 2 (9b). — Festtage b. Pes. 117b, Neujahr 
b. R. ha Sch. 32a f., Versöhnungstag b. Joma 87b. — Schriftvorlesung 
z. B. b. Meg. 21b f., 29b ff., j. Meg. III, 6 (74b). — Vorbeter gelobt od. 
getadelt b. Ber. 33b, b. Pes. 117b, b. Joma 36b, 56b, 87b u. ö., j. Ber. I, 8 
(3d)j, Schebu. I, 5 (33b). 


5. por vgl. das Literaturverz. — mbhsı Studien 31f., ob. 8. 231. 
— mmanın bp ob. 23, JQR X, 656. — w=ts ob. 8.105, 109. — Tefilla $. 40, 
53. mess 8. ABl. — mess 8..böR. = ar maıy 8.59. — Ke- 


duscha 8.62. — Priestersegen 8. 71. — baum sin 8. 44. — Musaf S. 116. 
— Tef. für d. Feste 133 f. — Toravorlesung S. 160. — Festtage S. 165 £. 
— Maftirperik. S. 169. — Selbstlesen 170f. — Benediktion 171f. — 
Haftarabened. S. 180 ff. — Abweichungen in Babylonien selbst Nehardea 
b. Schabb. 116b, Pumbedita b. Pes. 117b; vgl. b. Meg. 22a. Aus späterer 
Zeit in Resp. Is. b. Scheschet $ 412. 

6. Privatgebete b. Ber. 16b f., j. IV, 2 (7d). — Der Satz war main 
b. Ber. 62a. 

7. Halach. Erörterungen z. B. über die Ersatzgebete vgl. jetzt 
MS LVI, 700 ff., 714. — Vorbeter b. Ber. 33b, Meg. 25a; Raba das. 
NDAN "0 Na "obs anmman. Vgl. dazu auch Bacher, Agada d, babyl. Amor. 
12868, 49. 
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8. Messiasbild, die Texte ob. $S. 53, 55f.; zur Sache vgl. Judaica 
S. 675. — Dämonen "pun\z. B. b. Ber. 3af., 60af., Träume das. 55b, 
vgl. peter 60 b, Zauberei bww>s, vgl. D. Joel, Der Aberglaube im 
Judentum I, 66-105; Blau, Das altjüd. Zauberwesen, Budapest 1898; 
TEST E2551., .X1,..09728. 

$ 38. 1. Aufhören dem Lehrhäuser in Pal. Graetz IV*, 311 ff., 
Babylonien das. 370 ff. V*, 2ff. — Saboräer JE X, 610 ff. 

2. Bibelstellen G. V. 388; dort werden diese Erweiterungen der 
gaonäischen Zeit zugewiesen, sie müssen jedoch schon früher vorhanden 
gewesen sein. — numar S. 8Lff. —* Verse mit on, demnach kann die 
Hinzufügung von Ex 1519, die viele Gebetbücher haben, nicht alt sein. — 
Techinna $. 76 jmxb na 8. 79. — ebisb "ma 102 ff. — 35 m 8. 85. 
— Hann S. 109, and. Verse 136, 147, 152. — Pal. S. 1331. 

3. Tef. der Sabbate S. 110, 115 f., 118, Feste 133 ff. — Jozer S. 114, 
Studien 24. — Eingang des Sabb. S. 109, Ausgang 121. — Keduscha 61 ff. 

4. "wm msn. S. 89 ff. — Benediktionen für Ps. S. 83, 86. — Kad- 
disch S. 97 f. — mar S. 17, bar 5» 8. 199. — Gebete nach d. Schrift- 
vorlesung 203 ff. 

5. Über Alphabete in d. bibl. Poesie s. E. König, Stilistik, Rhetorik 
usw. 8. 357. — "mw usw. ob. 8. 150. — “ma br 8. 18 u. die Anm. — 
mpn S. 116. — Morgengeb. d. Sabb. S. 114 u. RE) LIII, 241. Vgl. 
hierzu u. zu Nr. 6 auch Lite. 12. 

6. aa Tr das. — nam nen 8. 118 f. — om S. 178. — Tmben 
3, 114 DENT RS, 78. 

7. Selicha S. 222f. — Litaneien das., Litg.17f. Techinna ob. S. 78. 

8. Luzzatto san 6, mm ranbina 11.ff: — mon oo in Seph. 
für Montag u. Donnerstag, in Germ. für Selichot, "ns wen >n in Germ. 
nach d. Aboda. — Syrische Kirche Sachs, Rel. Poesie 177 f. 

9. Aboda Stud. 56ff., die älteste mit dem Anfang bat nesw 
zuerst veröfentlicht das. 102ff. — m» rn das. 77, über die Ein- 
leitung 59 ff., d. Gebet d. Hoheprstrs. 66 ff. 

10. Asharot ob. S. 217f. 


11. Hoschanot 219 f, — nbmin usw. zu S. 216. — Sätze mit 
22" sehr zahlreich in allen Riten. 
12. Litg. 23f. — Überarbeitet z. B. mon "won Litg. 228, Sachs 
1761. — Asharot heißen in Handschr. xraraı as mern Sachs 1771. 
Kapalk 


$ 39. 1. Über Gebetbücher weiter 8. 353 ff.; die Mystik 377 ff. 

2. Alphabet vgl. Kant. r. I, 7, Koh. v.. I, 13 a8 5 wos Teig 
NININDEN. 

3. Itt. S. 252. — Deuterose Graetz V4, 412, Schürer II, 385. — 
Die Hauptquelle für Itt. war Samuel ha Nagid (JE XI, 24 f.), der seiner- 
seits Sam. b. Chofnis Schriften stark benutzte (Harkavy-Festschr. 168 f.). 
— Über Samuel b Jehuda s. Schreiner in MS XLII, 1898, 123 kider 
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zitierte Passus nach Schreiners Übersetzung das. 8. 220. — 450589 vgl. 
Brüll, Jahrbücher II, 15 ff. — Scherira bei Neubauer, Med. Jew. Chro- 
nicles 1, 33f. Über die gleichzeitigen Verfolgungen im byzantin. Reiche 
vel. ob. S. 63 f. — Über Kalkaschandi s. Gottheil in JQR XIX, 500, 527. 
— Anderes Dokument das. XVIII, S. 13. — Poesien Jannais vgl. Har- 
kavys Mitteilungen aus Kirkissanis Sektengeschichte in der hebr. Über- 
setzung von Graetz III, 503 ff.; Harkavy, Saadja S. 107; Davidson in 
JQR, New. Ser., I, 107; Bücherlisten in REJXXXIX, 199 {f., XL, 55, 
TORIINS LTE: 

4. Das Zitat aus Sachs, Rel. Poesie, 180. — Reim usw. in der 
arab. Poesie vgl. Brockelmann, Gesch. d.,arab. Literatur I, 137. Metrum 
s Hartmann, Die hebräische Verskunst, S. 41. — Vor 750 .d. i. die Lebens- 
zeit Kalirs, weiter S, 316. > 

3. Vordringen des Piut Ri 6 in, S. P. 61. — Keroba usw. ob. S. 210 ff. 
— Mincha ist nur am Jom Kippur mit Piutim versehen. — Selicha $. 224. 
— Piutim zu den Perikopen s. Neubauer & Cowley Catalogue usw. II, 
270616, 27106. 9, 27124 u. ö. Geschicke des einzelnen ob. S. 221. — 
Freiheit im Piut Sachs 179. — Zunz, Vorrede zur Litg., S V; im Text 
sind hinter 120 Reschut die Worte ‚120 Tochachas‘ versehentlich weg- 
gelassen. — Über die Piutim aus der Genisa s. Neubauer & Cowley a. a. O. 
im Index S. 469 ff.; die Zahl der Handschriften in Cambridge ist jedoch 
unvergleichlich größer. Außerdem sind in den letzten Jahrzehnten ganz 
junge Sammlungen aus Yemen u. Persien bekannt geworden, vgl. Bacher 
in REJ LVIII—LX, LXII, 74 ff., Die hebr. arab. Poesie d. Juden Ye- 
mens 1910 u. JQR N. S. 11,373 ff. Persisch in JE VII, 320, ZFHB 
XIV 16ff. vgl. auch REJ XLIII, 101 ff. LXII, 85 ff. 


7. Inhalt des Piut Sachs a. a. O., S. P. 126 ff. — Inhalt der Selicha 
S. P. 85 ff. — Stil das. 127. — Erweiterung des Weltbildes Sachs, 204 f. 
— 10 Märtyrer (S. 290) S. P. 139 ff., Opferungs Isaaks das. 136 ff. — 
Keduscha Sachs, 2531. — Blütezeit z. B. Mose ibn Esra in der Aboda, 
Stud. 59; das. auch über die Nachahmung bewunderter Vorbilder in der 
arab. Poesie. Vgl. auch Brockelmann a. a. ©. 1,6. 


9. Akrostichis S. P. 104 ff. — Alphab. Zeilen, wobei Partikeln u. ä. 
nicht beachtet werden; daher können sie mit 805, mit x5 »» u.ä. ein- 
geleitet werden. — Talmud b. Schabb.. 104a. — Bibelverse S. P. 95 ff., 
110f. — Kalirs Keroba >"8 "157 beschrieben Litg. 46f. — Namens- 
akrosticha S. P. 106 ff., Segensformeln das. 108 f. u. Beilage 4, S. 369 
bis 372. — Jehuda ha Levi Amr. II, 44a, Brody, Diwän III, 286. — 
Fremde Namen $S. P. 109f. — Simon u. Salomo weiter 328, Jechiel 
S. P. 108. 

10. Die Reime in der Bibel (G. V. 392b) sind unbeabsichtigt, vgl. 
König a. a. ©. 356 f.; selbst bei den Versen im Talmud (Brody in den 
Anm. zu Frances o"nsv pnn S. 33) ist es sehr zweifelhaft, wie weit Ab- 
sicht vorliegt. Alle jüd. Autoren des Mittelalters stimmen darin überein, 
daß der Reim vor Kalir resp. Jannai in der hebr. Poesie nicht bekannt 
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war, vgl. Hartmann a. a. O. u. Brody, Studien zu den Dichtungen Je- 
huda ha Levis $. 10. — Art des Reims im Piut S. P. 86 ff. — Reimworte 
entsprechend dem Inhalt das. 96 f.— Bibelverse als Refrain das. 95. — 
Mostedschab ob. S. 228, ähnlich in den Rehitim S. P. 99. — Efodi in 
Ton mw» Kap. VIII, S. 43. a Saadja weiter S. 325. 


ll. Über Metren in der ®ibel vgl. die Literatur bei König 303 ff. 
u. Steuernagel, Lehrbuch d. Einleitung usw. $ 30, 108ff. — Dichter 
vgl. Hartmann a. a. O., das. 47 über quantitierenden Rhythmus. — 
Vorwurf gegen Dunasch in den bmn "nbn muamon S. 7, 21ff. — Je- 
huda ha Levi, Kusari II, 70, 78, 82. —- Charisi Tachkemoni XVIII, vgl. 
auch Buch d. Frommen $ 469 f. — Bewertung der Silbenquantitäten 
vgl. Brody, Studien S. 17 ff. — Aufzählung der Metren bei Rosin, Reime 
u. Gedichte Abraham ibn Esras $. 6ff. u. bei Brody a. a. O. 26 ff. — 
Hartmann S. 83. — Gesang S. P. 114 ff. 


12. Das Zitat S. P. 126. — Eigentümlichkeiten das. 117f. — 
Aram. Wörter das. Beil. 5, S. 372—374; latein. u. griech. bei Krauß, 
Lehnwörter I, 8. XXVIJ, ff. — Übermaß 8. P. 118. — Ungewöhnliche 
Plurale das. Beil. 6 u. 7, S. 374—377. — Nomen S. P. 119. — Verbum 
120 ff. Infinitive, Beil. 8, S. 377 f. Zweibuchstabige Formationen S. 378 
bis 380. 5’25 vor dem Verbum finitum $. 380—382. Peitanische Wörter 
S. 382 f. Nominalformen S. 383—409. Neue Verbalformen S. 410—421. 
Partikeln als Verba S. 421-—-423. Dunkelheiten $S. 123 ff., wozu die 
Beilagen 15—17 gehören: Nachweis über verschiedene, vorzugsweise von 
den älteren Synagogal-Dichtern gebrauchte, oder ihnen eigentümliche 
Ausdrücke 8. 423—437. Die .. die Beziehungen zu den Israel beherrschen- 
den Reichen und Kirchen betreffenden Ausdrücke S. 437—455. Der 
alte Bund und die alte Hülfe 455—458. Ergänzungen gibt Zunz Ri 234 ff., 
Litg. 627 ff. u. Nachtrag 66 ff. Zur Sprache der Piutim vgl. auch Luz- 
zatto nan 10 ff. 

13. Abraham ibn Esra zu Koh. 5ı, S. P. 117. — Heidenheim im 
Kommentar zu "ba msson im Musaf des I. Neujahrstages. — Das 
Zitat (S. 299) aus S. P. 117, das zweite das. 123. — Saadja weiter 322 ff. — 
Klassiker, aus neuester Zeit seien nur Victor Hugo u. Gabriele d’Annunzio 
genannt. — Zitat (8.300) aus Jud. 169. — Spanische Dichter G. V. 433 f. 


14. Urteile über den Piut bei A. A. Wolff nam pw mans, 
Stimmen d. ältesten, glaubwürdigsten Rabbiner über die Piutim, Leipzig 
1857 u. Ri 163 ff., wo auch Verteidiger des Piut angeführt, die Wider- 
stände allerdings unterschätzt sind. — Unterschied zwischen Babylonien 
u. Palästina Ker. Chem, VI, 247. — Allmähliche Zulassung des Piut 
vgl. Eppenstein a. a. O. S. 596. — Jehudai bei Ginzberg, Geonica II, 51. 
— Kohen Zedek s. Sch. L. $ 28. — Natronai s. Resp. Ch. Gen. 50, Sch. 
L. $ 28 (13a) vgl. dazu MS. LIV, 355. — Hai bei Itt. 252, vgl. auch 
Chananel in Sch. L. a. a. ©. 12b. — Jehuda b. Barsilai Itt. 252. — Jüng. 
Zeitgenosse s. V. $. 370. — Gerschom Sch. L. a. a. O., V. 8. 362 ff. — 
Tam das. — Abr. ibn Esra s. oben. — Maim. More I, 59 vgl. auch Resp., 
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ed. Lichtenberg I, Nr. 127 u. Lewy-Festschr. hebr. $. 49. — Charisi 
Tachkemoni XXIV, bei Brody Albr. 8.187. — Ähnl. Vorwürfe Wolff 
S. 14 ff., Ri: 166. — Jos. Karo zu Tur 1,68, 112. — Elia Wilna in 
aa mo»n 8 127. — Kundige weiter S. 427. 


$ 40. 1. Zu den spärlichen Quellen gehören die Liste alter Se- 
licha-Dichter Litg., Beil. 1, S. 625f., die Aufzählung bei Harkavy u. 
Saadyana a. a. O., Charisi, Tachk. III (Brody Albr. 170 ff.). 

3. Anonymer Piut Litg. 23 ff. — Jose das. 26 ff. Landshuth 85 ff., 
Harkavy 106 ff.; bei L. u. H. sind auch alle Irrtümer der Früheren ver- 
zeichnet. — Mittelalter Bacher in JQR XIV, 742. — Über die Kür- 
zungen Germ. ob. zu 8. 216. — Aboda s. Studien 78 ff. u. 118. — Ans 


ras> in Rosenberg yap II, 111ff. — rmörn ınk Litg. 646 £., zu 
Petrus als Urheber Stud. 74°. —. “ar in yap II, Lff., wo fälschlich 
"ns steht. — "son Stud. 81 u. 118, mm Litg. 28. — bıan Ri 142, 


Landshuth 87; Übertragung 8. P. 163. — Übersetzungen von mbbrs 
bei Sachs, Festgebete der Israeliten II. 

4. Saadja bei Harkavy das., Eppenstein a. a. ©. 595. — Pinchas 
als Dichter vgl. Neubauer u. Cowley, Catalogue II, 27313, 284721; 27148 
(mar om ?). 

5. Über Jannai vgl. Litg. 28 f., Landshut 102 ff., Luzzatto nan 8. — 
Ob ’os am ın ihm angehört, wird von Davidson JQR, N. S., I, 107 Anm. 
in Zweifel gezogen. — Poetik JQR XIV, 742. — Anan bei Harkavy, 
S. 107f. vgl. MS 1902, 377. — Gerschom in Sch. L. $ 28. — Bücher- 
listen oben zu $ 393. — "ıs in den alten Ausg. von Germ. Landshuth 103. 
— Aufzählung bei Davidson a. a. ©. — Aus der Genisa sind 2 Poesien 
Jannais durch Wertheimer in seinen DW "mh I8bf. gedruckt. — 
Sage bei Landshut 103. Ich erinnere mich, vor Jahren eine ähnliche 
Erzählung über einen italienischen Dichter gelesen zu haben, kann sie 
aber jetzt nicht wiederfinden. Wie Dr. Aldo Sorani in Florenz mir 
mitteilt, findet sich ein Analogon im Morgante Maggiore von Pulci 
(XV. Jahrh.). 


6. Über Kalir vgl. Rapaports Biographie in Bikk. ha Itt. XI, 95 ff., 
Litg. 29 ff., Landshuth 27 ff., Luzzatto xan 9 ff. — Das Zitat von Franklin 
Zunz-Jubelschr. S. 160. — xp Aruch. s. v. "bp III. — Sitte, Zunz, 
Zur Geschichte 168 f. — Cagliari Rapaport, Note 17. — Jakob bei Schul- 
lam in Juchasin, ed. Krakau, 34b, 48b, dagegen Landshuth 29. — 
Metaphern u. Symbole nimmt Rapaport, Note 12, an; daß er darin sehr 
übertreibt, ist ihm oft entgegnet worden. — Keler in Melanges Renier 433, 
Berliner, Gesch. d. Juden in Rom, IIa 15f. — Cyrill J. Perles in By- 
zant. Zeitschr. Il, 582. — Unteritalien s. ob. — Portus bei Ber- 
liner a. a. ©. — Deutschland Ker. Chem. VI7, and. Länder das. 8; — 
Babylonien Luzzatto xan 9. — Palästina zuerst S. Cassel in Frankels 
Zeitschr. f. d. rel. Inter. 1846, 224 f. — Nur ein Feiertag Tos. Chag. 13a 
s. v. 3», Rapaports Einwendungen dagegen (Note 1) sind nicht stich- 
haltig, da die Verwendung der Piütim durch die Gemeinden für ihren 

Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 36 
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ursprünglichen Zweck gar nichts beweist. Doppelte Poesien besitzen 
wir von Kalir zum 9. Ab, eine in Germ., eine in It., für Purim vgl. Frankl 
a. a. O. 162. — Quellen Litg. 33. — Pal. Textgestalt schon Rapaport, 
Note 28, 33, vgl. Achtzehngebet S. 26. — Palästina, so zuletzt auch 
Zunz s. Litg. 33. — Kallirrho& (S. 314) schon Cassel u. F. PerlesinOLZ X, 
1907, 543. — Tiberias Eppen%tein a. a. ©. 594. — Kalir als Tannait s. 
Landshuth 27, als erster sprach sich Jos. Steinhardt in no ar 
dagegen aus. Poesien für 9 Ab 191 man yon aaa und mpen m 75 
bei Rapaport, Note 3, die richtige Erklärung bei Luzzatto a. a. O. 10. — 
Die Poesien Kalirs verzeichnen Landshuth 31 ff., Litg. 43 ff. — Genisa 
z. B. bei Neubauer u. Cowley, Catalogue, Index $. 444; dort 27081 auch 
unbekannte Poesien zu Pesach. — Kerobot Litg. 32. — Willkür das 60. — 
4 Sabbate 43 ff. — 9. Ab 46 ff. — Kalir als Muster Litg. 31. 34 Anm. — 
Hagada das. 29 {. — Messianische usw. Schriften das. 603 ff. — Sprache 
das. 35 ff. — Verbreitung der Poesien Kalirs Litg. 33. Übersetzungen 
zahlreich in Sachs, Festgebete d. Israeliten, vgl. auch S. P. 67, 75, 130. — 
Zitate Litg. 61 ff. 

$ 41. 1. Vgl. Litg. 64. — Über die Zeit nach 1050 das. 126, dorther 
das Zitat. 

2. Anonyme Dichtungen das. 64—93, 219—232. — Über Saadja 
s. Litg. 93 ff., Landshuth 286 ff., Steinschneider C. B. p. 2203 ff. — 
orbn nn in Rosenberg ya’p II, 30 ff, wo es fälschlich mitten unter 
die Asharot ber barbn (26 ff.) gestellt ist, und Oeuvres IX, 58 ff. — 
Aboda Studien 82 f., gedrucktin yıP II, 10 £f.; die zweiten#pn m min 
Studien 83 £. u. 122 ff. — Hoschana-Zyklus s. MS XXXVII, 1893, 506 ff. 
Selichot Litg. 97; vgl. Schechter, Saadyana, Nr. XVIII, wo XVII—-XXIV 
auch andre unbekannte Piutim Saadjas abgedruckt sind. Eine Tochecha 
veröffentl. Brody in JQR, N. S., III, 83ff. Vgl. Neubauer u. Cowley, 
Catal. II, S. 494f. — Über Agron s. Harkavy a. a. O. $. 28, Eppen- 
stein in MS LIV, 193. 


3. Salomo ha Babli Litg. 100 ff., Vogelstein u. Rieger, Gesch. d, 
Juden in Rom I, 181ff. — Selichas das. Litg. 232 ff., Übersetzungen 
S. P. 167 ff., Vogelstein u. Rieger 183. — ruınbw Litg. 233, s. jedoch 
oben 228 B.e). — Aboda Studien 87 f. 

4. Über die Kalonymiden vgl. die Literatur bei Aronius, Regesten 
Nr. 136, S. 58, JE VII, 424f. Stammbäume Litg. 107 u. JE das. — 
Mose b. Kal. Litg. 104 ff., Landshut 257 f. — Kalonymus aus Lukka 
Litg. 108. — Meschullam b. Kal. Litg. 108 ff., Landshuth 265 ff. — 
Mainz REJ XXIV,149ff., Salfeld, Martyrologium 434. — Aboda 
Stud. 85 ff., 126 ff. Übersetzungen $S. P. 130 f. u. Sachs, Festgebete der 
Israeliten, Bd. IV. 

5. Simon b. Isaak Litg. 111 ff. — Verfolgung 1012 s. Aronius, 
Regesten, Nr. 145, S. 62, Salfeld a. a. ©. 288. — Kürzungen Ri 140. — 
Selicha Litg. 235 ff., Übersetzungen S. P. 174 ff. u. Sachs, Festgebete der 
Israeliten in fast allen Bänden. 
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6. Gerschom Litg. 238 f., Übersetzungen 8. P. 171 ff. — Verfolgungen 
s. oben, über die Zwangstaufe seines Sohnes s. Graetz V4, 387, Gallia 303, 
JE \V, 639. — Benjamin Litg. 120 ff., 239 ff. Zunz nennt ihn $. P. 176 
den fruchtbarsten Selichadichter seines Jahrh. u. ‚vielleicht aller ro- 
manisch-germanischer Dichter überhaupt“; dort auch einige Über- 
setzungen seiner Selichas. — Joseph b. Salomo Litg. 123. — Zahlal 
daseit2 0022152: 

7. Vgl. ob. zu 1. Elia b. Menachem Litg. 126 ff., Landshuth 13 ff. — 
max in Rosenberg ya'p II, 55 ff. — Selichas Litg. 243. — Josef Bon- 
fils Luzzatto in “war na I, 48 ff., Landshuth 96 ff., Litg. 129 ff., Groß, 
Gallia Judaica S. 308. Die angeführten Stücke alle in Germ., Kom- 
mentare zu rim mon in Or Sar. II, 57c ff. Selichas Litg. 243, 8. 
P2180: ge 


8. Litg. 139, 244 ff., Landshuth 17 f.; Übersetzungen $. P. 206 ff.; 
Parallelen in den Selichas Litg. 616. 

9. Meirs. Litg. 145 ff., 248 ff. ;-über den Namen das. 610. Landshuth 
162. Übersetzungen S. P. 188 ff. — Raschi (vgl. die Literatur JE X, 328) 
Litg. 252 ff., S. P. 181. Zum Siddur usw. vgl. die Einleitung von Buber 
u. Freimann zu ihrer Ausgabe des Siddur Raschis, 1911. — Jakob Tam 
Litg. 265 ff., Landshuth 106 ff. 


10. Elegien über die Verfolgungen gelegentlich des ersten Kreuz 
zugs verzeichnen Graetz, Gesch. VI®, 357 (sehr ungenau), Salfeld, Mar- 
tyrologium 101 ff.; einige deutsche Auszüge S. P. 95 ff. — Menachem 
Litg. 158, 250, Landshuth 189 ff. Salfeld 103, vgl. Epstein MS XLI, 
300 ff. — David Litg. 254, Landshuth 59. Gesandtschaft beim Kaiser 
s. Aronius, Regesten Nr. 170, S. 71 ff. — Kalonymus Litg. 164 ff., 255. — 
Elieser Litg. 259 ff., Landshuth 20ff., JEV,118f., vgl. S. P. 246. 


11. Joel s. Litg. 269, Landshuth 81 £., Salfeld 113, vgl. S. P. 252. — 
Ephraim b. Jakob Litg. 288 ff., 619, Landshuth 47, JE V,190£., vgl. 
S. P. 262. — Ephraim b. Isaak Litg. 274 ff., Landshuth 48, vgl. S. P. 
254 ff. — Menachem Litg. 294 ff., S. P. 263. — Meir b. Baruch Lite. 
357 ff., 623, Landshuth 160 f., vgl. S. P. 312f., JE VIII, 437 ff. 

12. Über jüngere Dichtungen s. oben zu $ 39. 

$ 42. 1. Allgemeine Charakteristik bei Sachs, Karpeles a. a. O. 
D. Kaufmann in der Vorrede zu S. Heller, Die echten hebr. Melodien, 
Il. Aufl., 1893. — Das Zitat aus Charisi III. — Um die Wiederentdeckung 
der Poesie der span. Juden haben sich besonders Dukes, Kämpf, Letteris 
Edelmann und vor allem $S. D. Luzzatto, um die Erläuterung der Ge- 
dichte neben ihnen M. u. S. Sachs, A. Geiger u. neuerdings H. Brody 
verdient gemacht. Von den zahlreichen Werken, welche Übersetzungen 
der Dichtungen enthalten, seien hier genannt: Karpeles, Zionsharfe, 
1889, A. Sulzbach, Die religiöse u. weltl. Poesie der Juden, (auch Winter 
u. Wünsche, Die jüd. Literatur, III) u. Heller (s. ob.): 

2. Ibn Abitur s. Sachs, Rel. Poesie 248--255, Litg. -178—186, 
Landshuth 92—94. — Maamad Charisi III, 140 (Brody Albr. 8. 175). — 
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Aboda: Studien 88f. — Keduscha bei Sachs 253. — Hoschanas vgl. 
Litg. 179 ff. — Proben: Sachs 40 ff., S. P. 220f., Brody Albr. 9 ff. 


3. Über Ibn Gajjat s. Sachs 255—269, Litg. 194—200, Landshuth 
111— 116, Luzzatto boson mb 38 ff., Steinschneider C. B. 1110 ff. — 
Seine Halachot weiter 362. — Aboda: Studien 90f. — Einteilung der 
Poesien: Litg. 195, Zitat das. — Tripolis im Gebetbuch n1»= "new 
Venedig 1648 u.. 1711. — Proben bei Sachs 46—62, S. P. 225, Brody 
Albr. 16 ff. 

4. Über Bachja vgl. Sachs 273 ff., Litg. 201, Landshuth 49-51; 
die zmoın übersetzt bei Sachs 63ff., beide Poesien hebräisch zuletzt 
‘gedruckt in A. S. E. Yahudas Ausgabe des Al-hi daja ila farä ’id al- 
qulub, Ende; vgl. auch Brody Albr. 61 f. — Isaak: Litg. 201, Landshuth 
126 £., Geiger, Jüd. Dichter S. 9—12. 

5. Gabirol s. Sachs 217—248, Litg. 187—194, Luzzatto a. a. O. 
69 ff., Steinschneider C. B. 2313 ff., Geiger Salomo Gabirol 1867, S. 
Sachs Ann; Proben bei M. Sachs 1—40, S. P. 222 ff., Brody Albr. 39 ff. 
— Zitat S. 344 aus Sachs 223, die Königskrone das. Lff. u. 223 ff. — 
Verse (S. 346) in Heines Jehuda ben Halevy. Mose ibn Esra bei Stein- 
schneider a. a. O., Charisi III,beide nach Übersetzung von Geiger a. a. O. 
S. 109f. — Unbekannte Abodas Stud. 89 £., 136 ff. 


6. Höhepunkt der Poesie s. Sachs 272, Litg. 202. — Mose ibn Esras 
Lebenszeit bei Luzzatto n54na 24, das Zitat aus Sachs 282f.; vgl. 
sonst Steinschneider C. B. 1801 ff. — Selichadichter = n5or od. n5o 
S. P. 228. — Aufzählung der Dichtungen bei Landshuth 243—255, 
berichtigt Litg. 202 f., 614, Luzzatto mı> 54 ff. — Proben: Sachs 6983, 
S. P. 228 ff., Brody Albr. 76 ff., Studien 92f. — Über seine Poetik s. 
Steinschneider, Arabische Literatur $ 101, Schreiner in REJXXI, 98 ff., 
XXII, 68 ff. 

7. Die sehr reiche Literatur über Jehuda ha Levi s. bei Brody, 
Studien, S. 5 Anm., JE VII, 351. Viel neues Material für eine Biographie 
des Dichters ist im Diwän u. in Brodys Erläuterungen zu den Poesien 
enthalten. — Die Verse aus Heines Jeh. ben Halevy. — Zu $. 349 vel. 
Sachs 303 ff., Karpeles 420 ff., 426. — Die Zionide Karpeles.426. Deutsche 
Übersetzungen des Liedes haben bereits Mos. Mendelssohn und Herder 
angefertigt, s. Karpeles, Diwan d. Jeh. Halevi II. Aufl., S. 172 ff. — Auf- 
zählung der religiösen "Poesien Litg. 203—207, Landshut 69-77, am 
reichhaltigsten, allerdings ungeordnet, in Luzzattos Vorrede zu seinem 
Diwan. — Proben bei Sachs 83—106; S. P. 231 ff.; A. Geiger, Divan des 
Castiliers Abu’] Hasan usw., 8. 56ff. (= N. 8. III 138 ff.); Karpeles, 
Diwan (s. ob.); Brody Albr. 100 ff. 


8. Über Abraham ibn Esras Leben s. zuletzt Rosin in MS XLII, 
18 ff.; über seine rel. Poesien Sachs 310—320, Litg. 207—14, Landshuth 
5—9. Eine Sammlung der Dichtungen bei Egers, Diwän des Abr. ibn 
Esra; dort 186f. ein Verzeichnis der im Diwän nicht enthaltenen reli- 
giösen Lieder. — Proben S. P. 238 ff.; Sachs 109—118; Rosin, Reime 
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u. Gedichte des Abr. ibn Esra, Bd. II, Gottesd. Poesie. Brody Albr. 
145 ff. 


$ 43. 1. Unterricht s. Güdemanns Artikel Education in JEV, 
43 ff. — Apostolat vgl. Vogelstein in MS IL, 427 ff. — Brieflicher Ver- 
kehr s. J. Müller, Briefe u. Responsen in der vorgeonäischen jüd. Lite- 
ratur 1886. — Hagadabücher G. V. 182d. — Gebete in der talmud. 
Zeit ob. 256 ff. 


2. Sofrim ist sehr eingehend bearbeitet von J. Müller, Leipzig 1878; 
in der Einl. ist über Ursprung u. Charakter der Schrift das Erforderlichen 
nachzulesen. — Über Toravorlesung u. Gebete spricht Sof. von X (resp. 
IX 9) ab, jedoch wird XII, 8b— XIII, 8 wieder auf das Thema des Tora- 
Schreibens zurückgekommen; hagadische Abschweifungen auch sonst. — 
Wochentagsgebete in X, 7; daß XVII, f1sich auf festliche Tage bezieht, 
wurde ob. S. 85 u. 113 nachgewiesen. — Jehudai ob. S. 163. 

3: Minhag Ri 2ff., ob. S. 206. — mw oipn z. B. Pes. IV, Meg. II 
u. ö. — mabm bonn amın Sof.. XIV, 18. — Wie der Minhag sich bildete 
und beeinflußt wurde Ri 3f., Zitat aus Ri 4. — Anfragen bei Geonim 
Ri 5, 16, 184 ff. Das Material ist seit Zunz bedeutend größer geworden, 
vieles ist aus den nach Materien geordneten Zusammenstellungen in 
J. Müllers, Einleitung in d. Responsen d. Geonim zu entnehmen, aber 
auch dazu lassen sich aus den Veröffentlichungen der letzten 20 Jahre 
zahlreiche Ergänzungen beibringen. 


4. Zur Entwicklung der Gebetbuchliteratur s. Ginzberg, Geonica I, 
119 ff. — Natronais Gebetordnung das. II, 119 ff.; seine Responsen bei 
Müller, Einleitung S. 104 ff. — Daß damals Gebetbücher schon ver- 
breitet waren, hebt Ginzberg mit Recht hervor, wenn auch der von ihm. 
erbrachte indirekte Beweis nicht stichhaltig ist, da die Anfrage, ob ein 
Blinder als Vorbeter fungieren darf, an Meg. IV, 6 anknüpft. Vergleicht 
man jedoch Natr. Bescheid mit dem Satze Jehudais bei Müller, Hand- 
schriftl. Jehudai Gaon zugewiesene Lehrsätze, S. 10, Nr. IX, so sieht 
man, daß Jehudais Gegnerschaft gegen Gebetbücher bereits völlig über 
wunden ist. — Daß auch Kohen Zedek einen Siddur verfaßt hat, wie 
Ri 18c angenommen ist, hat sich nicht als haltbar erwiesen, vgl. Müller, 
Handschriftliche usw. S. 17, X; Geonica I, 123. — Zu Amram s. ob. 
S. 7Tu.d. Anmerk. — Die vorliegende Form dieses Siddur ist durch Ginz- 
berg I, 126—154, einer sehr eingehenden Untersuchung unterzogen 
worden. Daß der Text der Gebete vielfachen Änderungen unterworfen 
wurde, ist dort S. 124 ebenfalls anerkannt, aber im Gegensatz zu G. 
bezweifele ich, ob von Anfang an der Wortlaut der Gebete vollständig 
angegeben war; denn sa" nen "ob muß durchaus nicht Wortlaut 
der Gebete heißen, der Ausdruck kann sich ebensogut auf die Anordnung, 
die Reihenfolge der Gebete u. auf die Eulogien beziehen wie bei Natronai. 
— Unter den Quellen Amr.s steht der Brauch der beiden Hochschulen 
und des Exilarchenhauses (ba22% war na, das ich gegen Ginzberg I, 
42. so auffasse) in erster Reihe; von literarischen Quellen benutzt er 
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besonders die Responsen Natronais. — Neben den verbreiteten Titeln im 
Text kommt auch on» “4 euswrmn Or. Sar. I, 26b vor. — Die Be- 
nutzung Amr. wird bei einer Vergleichung mit Itt. u. V. besonders klar. — 
Daß die Piutim im II. T. der Ed. Warschau nicht zu Amr. gehören, 
bedarf keines weiteren Wortes. Die Selichas für die 10 Bußtage sind 
jetzt durch Mx. 28, Fr. II, 308 ff. bekannt. — Über Saadjas Siddur s. 
Steinschneider C. B. 2203 ff.; Neubauer in Ben Chananja 1863, S. 552. 
1864, S. 199, 234; Bondi, D. Siddur des R. Saadja Gaon, 1904 u. ZFHB, 
IX, 104. — Abfassung in Babylonien u. Beeinflussung von Ägypten 
Geonica I, 166f. u. Mose b. Maimon I, 327. — Gelehrte z. B. Hai Ge- 
onica I, 175. — Andre Ri 19. Man darf jedoch nicht überall, wo in 
Quellen aus dem Mittelalter ein “0 zitiert ist, ein Gebetbuch ver- 
muten. So z. B. bedeutet mabw A -=6 in der Bücherliste bei E. N. 
Adler in JQR XIV, 57 nicht den Siddur Raschis od. ähnl., sondern die 
Aboda Gabirols; der dort mitgeteilte erste Vers bildet den An- 
fang der von mir Studien S. 143 ff. veröffentlichten langen Aboda. 
Ebenso nannte man Jos. Tob Elems halach. Gedicht (ob. S. 333) häufig 
==0, vgl. z. B. Tos. Pes. 115a s. v. “7m. — Ibn Gajjats Halachot, zuerst 
in Geigers Wiss. Zeitschr. V, 396 ff. durch Dernburg besprochen, sind 
durch S. Bamberger 1861 u. d. T. nnaw "sw veröffentlicht; s. auch ob, 
342. — Jeh. al Barzeloni vgl. JE VII, 340f. u. Albeck nam "ppınn 
in Lewy-Festschr. hebr. 104 ff. — Eschkol in Gallia 414, JEI,110f. — 
Mischne Tora in Mose b. Maimon I, 319—331. — Raschi vel. ob. 335, 
zu V. auch Ri 20. Das oromen ’osıp ed. von Brody 1894. 


5. Minhag im neuen Sinn von Ritus Ri 38. — Verschiedenheiten 
das. 7f. — Balkan das. 79f., Italien 76f., Deutschland 59 ff. — Spa- 
nien 39 ff. — Dichtungen zersplittert (S. 365) das. 106 ff., 131, 139 ff. — 
Kinot 89 f. — Hoschanot 91. — Versöhnungstag 95, 97 ff. — ap mn 
Litg. 107, 110, Berliner II, 13 ff., 63. Die Amnonsage bei Landshuth 45 £. 
u. in älteren Ausg. des deutsch-poln. Machsor zu 7”4. Seiner Verbreitung 
und seiner Sprache nach muß das Stück in die ersten Anfänge des Piut 
hinaufreichen. Vgl. JE, 1,525f. — Spanien Ri 88f., 92ff., 104 ff. — 
Provence das. 45. — Selichas 131 ff. — Spanien das. 732. — Die Unter- 
abteilungen der Riten Ri 39 ff. — Daß viele Riten nebeneinander be- 
stehen dürfen, hebt z. B. Hai Gaon in os pan $ 119 Ende hervor 
(mmss obsw miben ma mas). — Literatur der Minhagim Ri 21ff. — 
Dazu ist ferner zu vergleichen das sehr interessante Werk max An von 
Menachem Meiri (1249—1306), das zwar nicht ausschließlich gottes- 
dienstliche Bräuche behandelt, aber viele wichtige allgemeine Bemer- 
kungen über Minhagim bietet. Meiris Standpunkt ist der, daß jeder 
sich bestreben soll, die Überlieferung seiner Heimat treu zu bewahren, 
daß aber niemand seine Bräuche andern aufdrängen soll (S. 6), insbe- 
sondere in Fragen des Gottesdienstes und der Gebettexte (S. 101). — 
Über die Wormser Minhagbücher vgl. Epstein im Kaufmann Gedenk- 
buch S. 288 ff. — Meir v. Worms ob. 334. — Abr. b. Nathan vel. D. 
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Cassel in Zunz Jubelschr. 122 ff., Gallia 283, JEI, 116f. — Meir ob. 
338. — Zidkia Vogelstein u. Rieger I, 382 ff. — Ahron ha Cohen u. 
Kolbo Ri 31, Gallia 290, 420, JEI, 12, Kolbo das. VII, 538 {. — Abu- 
draham Ri 30, JE I, 139. — wo ""o Gallia 240, Text in Jubelschr. 
für M. Bloch, 1905, Berichtig. in ZIHB IX, 143 ff. — Krankheit der 
Minh. Güdemann, Erziehungswesen d. Juden in Frankr. u. Deutschl. II, 
13 ff. — Jakob. Mölln JE VIII, 652, das Zitat aus d. Einleitung zu Y’*nn. 
— Die Überschätzung der Minhagim tritt besonders kraß im Streit um 
den Hamburger Tempel (weiter S. 402 ff.) zutage, die Gutachten in 
man as mn berufen sich fortwährend auf die Unveränderlichkeit der 
Minhagım, vgl. la, 3, 23. Eine große Rolle spielt dabei der von Abr. 
Gumbinner in pmmax 3a zu Sch. Ar. I, 68, angeführte Satz aus j. 
Er. III, E. os4naR armnn son dx Abenn "mo Dsb onbuww ”"asn. Bekanntlich 
ist das Zitat falsch, es muß lauten, nı7y»"1n "70 D>5 Ynbov 9”SN, es be- 
zieht sich auf die Einführung des festen Kalenders und hat mit den 
Gebeten nichts zu tun. Abr. Gumbinner beruft sich seinerseits auf Is. 
Lurja. pP 

7. Viele Beispiele für Zerstörungen von Poesien Ri 139 ff. — 
Worms s. Berliner, Über den Einfluß d. ersten hebr. Buchdrucks, $. 22. 
„ba ar Ri 119 f. — Selichas das. 142. — Zusätze 144. 


8. Synagogen in Konstant. u. Saloniki Ri 146, noch größere Zahlen 
bei Graetz IX*, 27f., 32. — Einfluß des Buchdrucks Ri 145 f. u. Ber- 
liner a. a. O., vgl. auch Randb. I, 8 ff. — Anklagen gegen Gebetbücher 
Ri 147, die Zitate aus 148f. Zensurproben 222 ff. vgl. auch Berliner, 
Zensur u. Konfiskation hebr. Schriften. — Mängel der Drucke Ri 1741. ; 
Berliner, Abhandlung über den Siddur des Schabtai ha-Sofer, 1909. 


$ 44. 1. Andacht s. JE IV, 549f., dort auch die Definition nach 
Maimonides; vgl. auch F. Perles Schrift über Bousset, Religion des 
Judentums, S. 101 ff. 

3. Essäer u. Therapeuten ob. 246, 250. — “rn o"mon Ber. V, 1, 
b. 32b, pm das. 26a. 

4. Vel. Bloch MS XXXVIJ, 18 ff. Zitat das. S. 22. — Keduscha- 
hymnen das. 73. — ’nxmı nun das. 258. — Gebete der ma>=n "= 262 ff. 


5. Ahron b. Sam., Litg. 105 als Erdichtung usw. bezeichnet, ist 
jetzt durch die Chronik d. Achimaaz von Oria (bei Neubauer, Med. 
Jew. Chron. II, 112) näher bekannt; vgl. Kaufmann in MS XL, 1896, 
465 ff. — Stammbaum der Mystiker s. REJ XXIII, 230 ff. MS IL, 1905, 
692 ff., wo auch die ganze zugehörige Literatur verzeichnet ist. — 
Über Samuel d. Frommen Epstein in sm IV. 8i ff., über Jehuda Litg. 
218 ff., Landshuth 77 f., Güdemann, Erziehungswesen usw. I, 153 ff. — 
Eine zusammenhängende Gruppe von Sätzen über Andacht u. Gebete 
in pumon ’o 88 393—588. — Über den Einheitsgesang s. Berliners 
gleichnamige Schrift. — Zählen der Buchstaben Tur I, 116g. E., vgl. 
dazu Perles in Graetz-Jubelschr. S. 17 f. — Über Eleasar b. Jehuda s. 
Litg. 317 ff., Landshuth 24 ff, Güdemann das. 173, JE V, 100 ff. 
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6. Kabbala s. JE III, 456 ff. Sohar das. 699 ff. Aus dem Sohar 
stammt das Gebet maw "2 beim Ausheben der Tora ob. S. 200. 

7. Zum Ganzen s. Schechter, Studies II, 202 1f., Bloch MSIL, _ 
129 ff. Die Kabbala auf ihrem Höhepunkt usw. (auch separat). — 
Safed bei Schechter 209 ff. — Lurja das. 254 ff. — Orden in Safed 
das. 242. — Lurja über das Gebet 8. 271. — Neue Gottesdienste 242 ff., 
Mahlzeiten 249; Isr. Nagara als Hymnensänger 251, vgl. auch Bacher 
REJ LVIII-LX, LXIIJ, 74 ff. u. Davidson das. 85 ff. — Vital s. Schechter 
266 ff., Landshuth 64; das. 122 über, Lurjas Piutim. — Lurjanisches 
im Gebetbuch Ri 149 ff., die Zitate das. 150. In Germ. ist die Beein- 
flussung durch die Kabbala seit Ed. Thiengen 1560 nachzuweisen, vgl. 
dazu Berliner Randb. I, 30 ff. — Men. As. da Fano JE V, 3411. — Die 
große Zahl der owipn ist aus den Anführungen bei Steinschneider 
GC. B. 455-477, Zedner, 447 {f. u. van Straalen, Index 519f. ersichtlich, 
obwohl diese Aufzählungen nicht lückenlos sind. — Nathan Spira JE 
XI, 523, Nr. 24. — Jes. Horwitz das. VI, 465 f., Landshuth 133 f. — 
Nathan Hannover JE VI, 220. — Zusätze Ri 152f., Berliner a. a. O. 

8. :Schechter, Studies I, 1ff., JE VI, 152ff., Horodezky S. A. 
pimons mepb, Warschau. 1912. Über Isr. Baal Schem Schechter 
S. 7 ff., Horodezky, das. 17 f. — Seine Theorie des Gebets Schechter 29 ff. 
— Eigenes Gebetbuch das. 46. — Zitat aus Sal. Maimons Lebensge- 
schichte, 21792 21, S 2229220 

9. In den ‚genannten Gutachten par "a7 mon ist überall der 
Einfluß der lurjanischen Mystik wahrzunehmen. Änderungen oder 
Verdeutschungen der Gebete werden für unstatthaft erklärt, weil dadurch 
die ursprüngliche Absicht u. die Einwirkung auf die höhere Welt ver- 
eitelt wird. 


Kap. II. 


$ 45. 1. Als Beispiel für die Beurteilung des Gottesdienstes durch 
die Gebildeten (S. 395) kann die Auffassung Bendavids und Dav. Fried- 
länders gelten, vgl. auch Bernfeld 13. 

2. Über Isaak Satanows Gebetbuch s. Ri 169f., 175, 231 ff. — 
Über Heidenheim Ri 175, Berliner Randb. I, 9, 38 ff., über sein Leben 
MS XLIV, 127 ff., XLV, 422 ff., JE VI, 319. — Über Sachs s. Eschel- 
bacher in MS LII, 385 ff., JE X, 613. — Baer JEII, 433f. — Über- 
setzungen aus älterer Zeit Ri 154f., die Liste kann leicht vermehrt 
werden. — Pinto in London u. die and. ersten Übersetzungen G. V. 
467, Ri 170; Philipson, Reform Mov. 14f., JEX, 172. 

3: Amsterdam Graetz, X12, 211f£., Philippson I, 65, JE], 542. 
Die Streitschriften verzeichnet de Silva Rosa in ZFHB XV, 1911, 107 £f. 
— Franz. Konsistorialordnung s. Lemoine, Napol&on I et les Juifs, 
S. 281. — Über Jacobsohn s. Jost, Kulturgesch. 14 ff., Philippson I, 29 ff., 
Graetz XI?, 278 ff., 373 ff. (bekanntlich sehr ungerecht), Bernfeld 59 ff. 
— Über die Reformen im Kgr. Westphalen und ihre Aufnahme s. Auer- 
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bach, Gesch. d. Juden. in Halberstadt, 216 ff. s. auch G. V. 475. — Phil- 
anthropin s. Baerwald u. Adler, Gesch. des Philanthropin, $. 50 ff. — 
. Konfirmation G. V. 472, JE IV, 219f. Als eine fremdartige Einrichtung 
wird sie.u. a. von L. Löw, Lebensalter 218 ff. 412 bezeichnet. — Däne- 
‚mark JE IV, 524. 

4. Über David Friedländer s. J. H. Ritters gleichnam. 'Schrift, 
JE\V,514f. — Die Streitschriften bei L. Geiger, Gesch. d. Juden in 
Berlin, II, 210 ff., Friedl. Anschauungen bei Jost a. a. O. 12 ff., Philipp- 
son I, 52. — Über den Jacobsohnschen Gottesdienst s. Jost (a. a. O.) 
u. Zunz (G. V.475f.), die beide an ihm teilgenommen haben, Zunz eine 
Zeitlang als Prediger. — Über ‘die Gebetbücher u. die Einzelheiten des 
Streites s. Geiger a. a. O. Il, 21%ff. u. die Berichtigungen bei Bern- 
feld 63 ff., 241 ff. — Preußen, G. V. 476. 


5. Über den Hamburger Tempel s. Jost 20 ff., Theologische Gut- 
achten über das Gebetbuch nach d. Gebrauch d. Neuen Isr. Tempel- 
vereins in H., S. 4ff., Graetz XI1?, 76ff., Philippson I, 162; über das 
Gebetbuch Bernfeld 247 fi. — Kritik durch Geiger in seinem Der Ham- 
burger Tempelstreit 1842, S. 37 ff.; andre, z. B. Mannheimer in den 
Theol. Gutachten, S. 96, Stein das. 113f., Frankel im Orient 1842, 
Nr. 7—9. — Macaulay, On the disabilities of the Jews, ed. Abrahams 
u. Levy, S. 31 ff. — Gegner (S. 406) z. B. Graetz XI, 378 f. — Anhänger 
des Alten wie J. L. Riesser, Sendschreiben an meine Glaubensgenossen. — 
Die Stellung der Rabbiner in naar as mon, Altona 1819, u. Löwen- 
stamm ben "x, Amsterdam 1823, vgl. dazu Jost 22 ff., Graetz 379 ff., 
ob. zu $436 u. 449. — Über die Orgelfrage vgl. “am mas man, S. 4f., 15, 
19 ff., 30 ff.; Löwenstamm $. 17f. — Die Gutachten im px mi» waren, 
wie Jost 24 f. u. Bernfeld 76 ff. richtig bemerken, vor dem Hamburger 
Streit zur Verteidigung des Berliner Gottesdienstes gesammelt. 
Über Liebermanns Charakter s. Graetz XI, 381 u. Berliner in Jüd. 
Presse, 1891, S. 547. 

Die Satire von M. J. Bresselau u. d. T. ma D>> map aan ist wieder 
abgedruckt bei Bernfeld 254 ff. Sonstige Streitschriften bei Jost a. a. O., 
G. V. 493 ff. in den Anmerkungen. — Mißbräuche im Gottesd. rügt 
Eleasar Schemen Rokeach aus Triesch in "ar mas rmx $. 95. — Still- 
stand im Tempel A. Geiger a. a. O., S. 63 ff. — Zunz u. Moser bei Strodt- 
mann, Heinr. Heines Leben I, 283. Bekannt sind Heines wiederholte 
spöttelnde Bemerkungen über den Tempel und seine Prediger. — Die 
Äußerung $. 410 stammt von Bresselau, s. Theol. Gutachten, $S. 25. — 
Leipzig u. and. Gemeinden G. V. 477 f., Jost 27, 66 ff. — Sachsen-Weimar 
bei Philipson 52, 105; nach Jost 226 protestierte Heß gegen die An- 
wendung jedes Zwangs. 

$ 45. 1. Über die Zeit von 1820 bis 1830 s. Philippson I 83 ff. — 
Der innere Verfall bei Geiger, Zeitschr. f. wiss. Theol. I, 1 ff. u. in Hirschs 
Neunzehn Briefen, Nr. 1. — Über Hirsch s. Jubiläums-Nummer des 
Israelit, 1908, JE VI, 417, über Geiger vgl. Abraham Geiger, Leben 
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u. Lebenswerk, herausg. von Ludw. Geiger, Berlin 1910. — Rießer s. 
Philippson I, 240 ff., S. Stern, Gesch. des Judentums von Mendelssohn 
bis auf die Gegenwart, S. 198 ff. 

2. Über den II. Hamb. Tempel-Streit vgl. Theologische Gutachten 
usw., Jost 193 ff., Philipson 109 ff. — Über Bernays s. Graetz XI, 387, 
JE III, 90; daß er von Gemeindemitgliedern in den Kampf gedrängt 
wurde, bei Bernfeld 137, Anm. 

3. Zitat aus Geiger, Wiss. Zeitschr. I, 11; die folg. Zitate 
aus G. V. 492 f. — Die Presse wurde besonders durch Ludw. Philippson 
zu Bedeutung gebracht, der seit 1837 die Allgemeine’ Zeitung des Juden- 
tums herausgab. Außerdem kommen in Deutschland damals der Orient 
und der Israelit des neunzehnten Jahrhunderts, auf orthodoxer Seite 
der treue Zionswächter in Betracht. — Von Rabbinern mit akad. Bil- 
dung nennt G. V. 475, 482 eine Anzahl Namen. 


4. Rabbinerversammlungen s. Jost 48, 86f., 143, Geiger Leben 
u. Lebenswerk S. 45 ff.; die Versammlung in Braunschweig verdankt 
ihre Einberufung der Initiative Ludwig Philippsons, s. Allg. Zeitg. 
d. J ud. 1843 u. 44. — Gegnerschaft der konservat. Rabbiner in Allg. 
Zeit.d.J ud. das. u. Rapaport, Sendschreiben eines Rabbinen 1845. — 
Über Braunschweig s. Protokolle der ersten Rabbiner-Versammlung, 
deren Richtigkeit stark angegriffen wurde, s. Jost 237 ff., Philipson 
220 ff. — Kol Nidre in Protokolle S. 41. — Kommission für Liturgie 
das. 99 ff., 45 ff. 

5. Frankfurt s. Protokolle und Aktenstücke der zweiten Rabbiner- 
versammlung, Jost 249 ff., Philipson 233—259. — Kommissionsbericht, 
Protokolle, S. 285 ff., Debatte über das Formale das. 14f. Der Bericht 
gab wesentlich das Programm des Kirchenrats Maier aus Stuttgart 
(JE VI11, 264) wieder s. Protok. 289 ff. — Prinzip, besonders von 
Frankel gefordert, Protok. 19f., vgl. Jost 251 f. — Abstimmung über 
hebr. Sprache Protok. 30, 54, 59 f.; über Frankels Austritt ss MS XL\V, 
234, Philipson 268 ff. — Entwurf eines Gebetbuchs Protok. 314 ff., Ab- 
stimmung darüber 72. — Messiasfrage 106. — Wiederholung d. Tef. 107. 
— Musaf 123 f. — Toravorlesung 319 ff., Beschlüsse 127, 133. — Pro- 
pheten u. Hagiogr. 135 ff. — Aufrufen 145. — Orgel 151. — Breslau s. 
Protokolle der dritt. Versammlung deutsch. Rabbiner; Sonntagsgottes- 
dienst das. 249 ff.; zweite Feiertage 208 ff.; Schofar usw. am Sabbat 
245 ff. — Kritik der Rabbinervers. durch die Teilnehmer s. z. B. Hold- 
heim, Gesch. d. Entsteh. u. Entwick. d. jüd. Reformgem. in Berlin, 
S. 139. u. Jost 250; Geiger, Die dritte Versammlung deutscher Rab- 
biner. Über Kritik von orthodoxer Seite s. Philipson 225 ff., 271°. 


6. Über die Reformgemeinde s. Holdheim u. Stern a. a. ©., M. 
Levin, Die Reform d. Judentums, 1895, Philipson 317 ff. Gemeinde 
Berlin s. Honigmanns Aufzeichnungen im Jahrb. f. j. Gesch. u. Lit. VII, 
177 und A. H. Heymann (Konservativ), Lebenserinnerungen, 8. 242.ff. — 
Zitat (S. 422) aus dem Aufruf „An unsere deutschen Glaubensbrüder‘‘, 
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bei Holdheim 49 ff. — Gottesdienst das. 123 ff., Stern 296 ff. — Regel- 
mäßiger Gottesdienst Holdheim 146 ff. — Charakter desselben 153. — 
Nur Sonntags 181. — Gebetbuch 193 ff., Holdheims Anträge 195 ff., 
die Grundsätze seines Gebetbuchs 204 ff. — Kritik der Zyklen bei Le- 
vin, 8. 96; dort auch die Grundsätze, nach denen die Umarbeitung er- 
folgte. Auch gegenwärtig ist eine neue Bearbeitung des Gebetbuchs in 
Vorbereitung. 

7. Streitigkeiten in den Gemeinden s. Heymann a. a. O. 278. 
Polen s. H. Chajes mar "5-4 9c. — Unterstützung der Regierung z. 
B. Stuttgart; Maiers Gebetbuch für.d. „‚häusl. u. öffentl. Gottesverehrung‘“ 
erschien 1848. In den meisten; Gemeinden entstanden um die Mitte des 
Jahrhunderts Synagogen-Ordnungen ;eswäre sehr wichtig, sie zu sammeln 
und zu vergleichen, einige nennt Löw V, 24. 

8. Orgel G. V. 491; viel Literatur bei Philipson 258, JE IX, 433. — 
Geigers mama o9 “a7 mben 770 (Leben usw. 8. 146 ff.) erschien erst 1854, 
weil die Gemeindeverhältnisse in Breslau erst Ende 1853 eine gesetz- 
liche Regelung erfuhren, ‘s. Brann, D. schles. Judenheit vor u. n. d. Edik 
von 1912, S. 31. Andre Gebetbücher, wie das Philippsons, sind für 
die private Andacht bestimmt. — Geigers zweites Gebetbuch 
s. Jüd. Zeitschr. VII, 241 ff. — Joel 1872, vgl. dazu die Polemik in Jüd. 
Zeitschr. VII, 1ff. u. 240 sowie Joels, Zum Schutz gegen ‚Trutz“. 


9. Vgl. Verhandlungen der ]. israel. Synode zu Leipzig, $. 185 
Anm. — H Vogelstein, bon "70 Israel. Gebetbuch, 2 Bde., 1895 f., s. 
dazu die dagegen u dafür veröffentlichten Gutachtensammlungen. — 
Über das badische Gebetbuch s. die Denkschrift des Oberrats der Is- 
raeliten, D. Hoffmanns Sendschreiben u. M. Steckelmachers Wider- 
legung des Sendschreibens. In allen Gebetbuch-Kämpfen, bis in die 
neueste Zeit, spielt der Satz ms"a3 aınan "Wan Sauna mon ba eine große 
Rolle; der Satz bezieht sich jedoch nicht auf die Gebete, sondern 
auf die Benediktionen vor Genüssen (ars mi5=a), wie schon S. Serillio 
im Komment. zu j. Ber.VI2, Mainz 1878, S. 72a, richtig bemerkt. 

$ 47. 1. Über Ungarn s. Jost 70—77, Löw, Ges. Schr. IV, 331 ff., 
JE V1,501. Neuerdings ist man viellfach über die im Text genannten 
Reformen hinausgegangen. 

DNS RASCH Ehilipson@ 2227253717, JE MIDI 163,28333, 
Gaster The ancient synagogue of the spanish and portug. Jews, 8. 176 f. 

3. Leeser s. JE VII, 663. — Charleston G. V. 486, Philipson 461 ff. 

4. Philipson 468 ff. — Über Wise s. JE XII, 5411f., Sam. Hirsch 
das. VI, 417, über Einhorn s. Kohler, in Year Book of the Central Con- 
ference of Amer. Rabbis, XIX, 215 ff. — Wises Reformideen Philipson 
477 {f. — Über Einh. Gebetbuch Kohler das. 252 ff., das Zitat aus S. 254. 
— Über das Union Prayer-Book Philipson 493 ff. — Über die Jewish 
Religious Union (8. 439) vgl. C. G. Montefiores Predigtsammlung ‚‚Truth 
in religion‘, 1906. Das Gebetbuch, 1903, hat den Titel „A Selection of 
prayers, psalms and other passages and hymns for use at the services of 
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the Jew. Rel. Un.“, die Stücke werden an den am Sabbatnachmittag und 
den Feiertagen stattfindenden Gottesdiensten frei gewählt, außerdem 
findet Schriftvorlesung und Predigt statt. — Seligmann, Israel. Gebet- 
buch, 2 Teile, 1910 und Denkschrift dazu 1912. 


D. III. Abschnitt. 
Karpan) 


848. 1. osmmna bei Löw, Ges. "Schr., IV, 8f. Zum Text von 
Schab. 32a s. Rabbinovitz VII, 64. — oweaywoyn vgl. LXX-Concor- 
dance 1309f. Über © u. die Derivate s. Levy, Neuhebr. Wörterb. 
s. v. und Bacher in Dict. of the Bible a. a. ©. — Esnoga erklärten die 
Kabbalisten als hebr. m» wx vgl. Luzzatto, mıS1, S. 115. — TO0SEVYN 
s. die Stellen bei Schürer II, 517. Juvenal, Sat. III, 296. — oaPßßareiov 
Jos. Ant. XVI, 62, das Syrische bei Payne-Smith, Thesaurus, col. 497. 
Die arab. Namen Löw V, 22. Zu ntinnor mia s. Schechter, Documents 
of jew. Sectaries, IS. 11 u. die sehr seltsame Erklärung bei Leszynsky, 
die Sadduzäer $. 154, gegen die sich Ginzberg in MS LVI, 447 mit Recht 
wendet. — Havras RE] XXXI, 53. Schola s. Berliner, Juden in Rom, 
Ila S. 8 gegen Güdemann, Erziehungswesen III, 94. 

2. Tradition, Midrasch in Dav. Kimchis Komm. z. Ez. — „ns 
b. Meg. 29a, Scherira, ed. Neub., 26; die Schreibung in einem Worte bei 
Benjamin v. Tudela, S. 69. — Schedia REJ XLV, 161 ff., Schürer III, 
41—-43. — Hellenist. Länder s. ob. zu S. 235. — Strabo bei Jos. Ant. 
XIV, 72. — Verbreitung der Synagogen s. Bacher a. a. ©. 637, Schürer 
III, 1ff. — Targum bei Bacher a. a. O., Hoffmann S. 5f. — Harnack, 
Mission u. Ausbreitung d. Christentums, S. 1. 

3. Über Synagogen am Wasser s. Löw IV, 24 ff. u. die Liter. bei 
Schürer II, 5196. Halikarnaß s. auch Schürer III, 110, Tebtynis das. 45. 
— Rabb. Quellen bei Bacher 638. — In Alexandr. wurde nach Philo, 
Flacc. $ 14 ‚in Zeiten der Not‘ am Wasser gebetet; so wie in Palästina 
die Fastengottesd. auf dem Marktplatz (=1m=) stattfanden. — Jak. b. 
Ascher u. Palaggi bei Löw IV, 26. Im Aristeasbriefe $ 305, auf den 
vielfach verwiesen wird, steht nur, daß die Übersetzer morgens erst 
baden u. dann beten, nichts darüber, ob sie gemeinsam beten und an 
welcher Stelle. — Rom s. Marquardt, Röm. Staatsverwaltung III, 35. 
Babylonien s. Epsteins Ausführungen in Markons meinen unmson 48, 
denen gegenüber auf die Bestimmtheit hingewiesen werden muß, mit der 
die Tradition auftritt. Die von Löw IV, 15, Hoffmann 23 als Beleg 
angeführte Stelle Gen. r. 708, wo mwa "na auf die Synagoge bezogen 
wird, ist nicht beweiskräftig, da der Nachdruck auf “sa, nicht auf mw 
liegt. Ausnahmen kamen jedoch vor, z. B. Mechusa b. Meg. 26b, wo die 
Synagoge innerhalb der Stadt liegt. 

4. Ägypten s. ob. — Nehardea b. Ab. Sar. 43b; " dort br bamanı a" 
genannt sind, muß es sich um die Zeit vor den Yerlolgungen durch die 
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Magier handeln (gegen Hoffmann 23). — Kasiun s. Renan, Mission de 
Phenicie, 774. — Kai-Fung-Fu s. JEIV,36f. — Schutz des Ge- 
setzes s. Cod.. Theod: XV18;'9, 12,20, 21, 25—27., Schürer III, 119. — 
Patristisches Zeitalter s. Bacher in JE XI, 623, Graetz, Gesch. IV#, 
354 ff. — Justinian Schürer III, 53, REJ XLIV 27. — Toledo s: JE XII, 
180. — Wien bei D. Kaufmann, die letzte Vertreibung d. Juden aus 
Wien, 155 ff. | 

5. Jerusalem hatte 394 Syn. nach b. Ket. 105a, 480 nach j. Meg. IIL,1 
(73d), wofür j. Ket. XIII, 1 (35c) 460 steht. — Tiberias b. Ber. 8a. — 
Philo Leg. ad. Cai. 20, Rom s. Müller, die jüd. Katakombe usw. 8. 107. — 
Theodosius am 20. X. 415, Cod, Theod. XVI,: 822. — Kirche s. Scherer, 
Rechtsverhältnisse der Juden S. 45. Omar JE IX, 396 f. 


6. Heiliger Charakter der Syn., Meg. III, 1-3 u. Talm. z. St. — 
Leichenfeiern b. Meg. 28b. — Cäsafea j. Nas. VII, 2 (56a). — Panti- 
kapäum Lit. bei Schürer III, 23, Deißmann, Licht vom Osten, 233. — 
Zu den nichtgottesd. Verrichtungen in den Syn. vgl. auch Bacher 642 f. — 
Gegen Störung des Gottesd. ist eine der Verordnungen R. Gerschoms 
gerichtet vgl. Rosenthal in Hildesheimer Jubelschr., S. 49 ff. Über 
die Syn. im Mittelalters. Abrahams, Jewish Life in the Middle Ages, S. T{f, 


$ 49. 1. Zur: Orientierung vgl. Löw IV,37; L. vergleicht die 
Richtung der Synag. mit der des Wüstenzelts Num. 338. — Zum Text 
von b. Ber. 30a vgl. Sifre Dt. $ 29, Midr. Tann. S. 19. 

2. Über die Synagogenruinen in Galiläa vgl. die Mitteilungen der 
Deutschen Orient-Gesellschaft, bes. Nr. 29, Krauß a. a. O., Master- 
man, Studies in Galilee I S. 109 ff. Das Zitat über Tell-Hum aus Mit- 
teilungen Nr. 29, S. 14 ff. — Hammam-Lif; das Verdienst, die Ruinen 
als jüdisch erkannt zu haben, gebührt D. Kaufmann, vgl. REJ XIII, 46ff., 
wo auch eine Abbildung des Mosaiks gegeben ist. Die Beschreibung 
nach Monceaux in REJ XLIV, 11 ff. nr 


3. Zum Text von Tos. Sukk. vgl. j. das. V, 1 (55a), b. 51b. — Philo 
Flacc. $ 7. — Phokäa RE) XII, 236 ff., Schürer III, 14. — rs j. 
Meg. I1I, 4 (74a). — Mantinea RE] XXXIV, 148, Schürer II, 521. 

4. Midr. Tanch. "nıpna 4 (111, 55b), ich halte die Stelle für eine 
Glosse. — Kirche z. B. in Sens, Abrahams S. 27. — Mittelalter Löw IV, 
27 Ef. 

5. Irbid Mitteilungen Nr. 29, $S. 13. — Empfohlene Richtungen bei 
Löw 39 ff. — Christentum s. Rietschel, Liturgik I, 88, ‘124. — Heil. 
Land, nach Bacher a. a. O. 639 gilt die Vorschrift, die Türen im Osten 
anzulegen nur für Babyl., weil Pal. westlich davon lag, was kaum richtig 
ist. — Galiläa, Baumotiv s. Krauß, $S. 5. — Aussicht auf den See, von 
Masterman $. 111, 119 betont. — Nebratein s. Mitteilungen, $S. 25. — 
Meiron das. 23. — Maim. nben ’n XI, 2; für Frankreich u. Deutschland 
vgl. Tos. Ber. 6a s. v. "ns, Hag. Maim. a. a. O., Tür I, 150. — Sch. 
Ar. I, 50, 5, Mord. Jaffe wıs5 942 vgl. dazu :Mos. Sofer Resp. I, $ 27; 
Löw IV, 50 ff. 
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6. Drei Türen findet man in ed-Dikki (Mitteilungen, S. 6), in Tell- 
Hum (das. 14), in Meiron (das. 23), in Kefr birim (das. 27), vgl. auch 
Krauß, S. 20. — Midrasch Lev. r. XXII, 4 sayswn "son. Seitentüren sind 
in Umm el-Kanätir, Tell Hum, Nebratein vorhanden, Mitteil. S. 7, 14, 
26. — Fußboden in Irbid das. 13. Zur Sache vgl. Löw IV, 33, Studien 34. 
— Synagogen, zu denen eine 0Yer mehrere Stufen hinunterführen, gibt 
es noch in großer Zahl, so z. B. die ‚Alte Synagoge‘ in Berlin; besonders 
auffällig ist es bei der Altneuschul in Prag. 


7. Schlechter Plattenfußboden in ed-Dikki u. Kanätir (Mitteil. 
S. 6f.), Kalksteinplatten in Tell Hum (das. 15), Mosaik aus Kalkstein 


in Umm el-Amed (das. 11). — Hammam-Lif ob. S. 457. — Pontus bei 
Levy, Jahrb. 11, 298. — Nicht vorschriftsmäßig s. Tos. Meg. 22h s. v. 
mya ını. — Matten Sch. Ar. I, 131s, vgl. Lewysohn tun» "pn 


$ 56, S. 84. Zur Sache vgl. auch Krauß S. 16, dessen Bemerkung 
über Tell Hum jedoch nicht haltbar ist, da sie vom heutigen Zustand 
der Ruine ausgeht. Der Fußboden der Synagoge in Cochin ist mit 
Porzellanplatten belegt, vgl. Kohut, Semitic Studies 416. 

8. "pbon ob. S. 458. — Hammam-Lif 457. — Galiläa 454. — Kai- 
Fung-Fu JEIV,36. Doppelte Säulenstellung in ed-Dikki, Kanätir 
(Mitteilungen S. 6f.), Meiron u. Nebratein (S. 23, 26), dreischiffig Kefr 
birim u. El Djisch (S. 30 f.), mit Umgang Umm el-Amed (das. 11), Irbid 
u. Tell Hum (13 ff.). — Röm. Einfluß s. Mitteilungen Nr. 29, S. 33. — 
Jon. Kapitel das. S. 11, Masterman $. 116. — Über den Baustil der 
Synagogen im Mittelalter s. JE XI, 626, in der Neuzeit das. 631 ff., 
beides ausführlich besprochen und durch zahlreiche Abbildungen er- 
läutert von Frauberger in den Mitteilungen d. Gesellsch. z. Erforsch. 
jüd. Kunstdenkmäler I u. II. — Worms s. Epstein in MS XL, 556 f. — 
Speyer das. XLI, 29 ff. — Spanien bei Frauberger a. a. O. II, 42. — 
Kubbah JE XI, 625 f. — Holzsynagogen in Polen vgl. die Literatur in 
JE XI, 262, Kaufmann, Zur Geschichte der Kunst in der Synagoge in 
Ges. Schr. I, 97 ff., Frauberger a. a. O. II, 15 ff. 


9. Über Fenster vgl. Löw 34 ff., 84, Krauß, S. 20. — Sohar bp“ 
Sch. Ar. I, 904. — Epiphanius, Haer. 801. — Maim. Resp. I, 139. — 
Pietro della Valle bei Löw 34, über die Synagogen in Aleppo E. N. Adler 
im Kaufmann-Gedenkbuch 129 f. — Asulai bei Löw IV, 35. 

10. Ornamente ob. 455, vgl. ferner Mitteilungen S. 6ff., 11, 26, 
Masterman 121. — Zum folgenden vgl. D. Kaufmann, Zur Gesch. d. 
Kunst in d. Synagoge in Ges. Schr. I, 87 ff. — Szegedin vgl. A Szegedi 
Uj Zsinagöga, 1903, mit vielen Abbildungen. 

11. Frauenabteilung s. Löw, IV, 55 ff., Hoffmann 31, Krauß, 15. — 
Zum Feste des Wasserschöpfens vgl. Büchler in JQR X, 678. — Tora- 
vorlesung ob. 170. — Frauen beim Gottesdienst z. B. b. Ber. 17a, Sota 22b, 
Ab. Sar. 38b. -— Therapeuten s. Schürer III, 688 JE XII, 138 f. —b. Kidd. 
81a sieht diese Maßregeln für die Feiertage vor, wo der Andrang groß war. 
— Kirche bei Achelis, Prakt. Theologie I, 198. — In Galiläa sind zwei- 
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geschossig die Ruinen in Umm el-Amed u. Irbid (Mitteil., S. 11), Tell Hum 
(das. 15) Meiron u. Nebratein (25 f.). — Raschi bei Isserlein ’»os $ 132. — 
El. b. Joel ha Levi bei Mord. Schabb. $ 311. — Worms s. ob. zu Nr. 8. — 
Prag JE X, 158. — Brustwehr s. Löw IV, 72 ff. — Venedig im Bau von 
Longhena bei Frauberger II, 37. — Kämpfe in der Neuzeit bei Löw a. 
a. OÖ. — Reformgemeinde ob. S. 423. — Amerika Philipson 468 ff. 


12. Hammam-Lif S. 457. — Galiläa Masterman 112, 120f. — 
Wandelgänge usw. s. das. Material bei Schürer Il, 521, Anm. 67, Krauß 12. 
— non = 2ölden ist die Übersetzung des hebr. mawb. — Polisch 
Löw V, 21. — Ehrenzeichen s. Philo Leg. ad. Cai. $ 20, s. auch Schürer III, 
92. — mn s. die Erklärung von Fleischer bei Levy, Wört. I, 438. — 
Rechnung über Wasserverbrauch bei Schürer III, 48. — Christliche 
Basilika bei Rietschel I, 81 ff. Die Frage, ‚woher die Christen den Typus 
der Basilika entnommen haben‘ (das. S. 85) löst sich damit auf einfache 
Weise. 

$ 50. 1. Zu moon vgl. auch Schürer II, 525. — Teba erst zum 
Gottesd. hingestellt, daher Tos. Meg. IV, 21 maınn ns muaws4; hinter 
dem Vorhange = xnos "ma j. Joma VII, 1 (44b), vgl. auch Ham- 
mam-Lif ob. S. 457. — Sanktuarium vermißt, s. Mitteilungen S. 6 u. 11, 
Mastermann S. 114 will eines in Kerazeh erkennen. — Ort, wo Vorbeter 
stand; so schon b. Sota 39b ("nm na vwerb). — wıp erklärt Bacher, 
Dictionary IV, 639 als verkürzt aus v"pan ma. was ich für unmöglich 
halte. — Apsis Rietschel I, 83. — Daß man das Wort “an nicht ge- 
brauchen wollte, hing wahrscheinlich damit zusammen, daß x Sarg 
hieß. vgl. Bacher das. — Zu den Namen ist der in Sizilien vorkommende 
mmno hinzuzufügen, was nach Krauß, Lehnwörter II, 30.aus n"on!ox = 
timisia entstanden ist. — Hölzerne Laden als Neuerung Or Sar. II, 79d. — 
Über den Standort der Lade s. Löw IV, 54ff.; Della Torre, Seritti 
sparsi I, 162 f. — mb" s. Levy, Wört. II, 318; ob m5"> mit wo» b. Meg. 26b 
identisch ist, läßt sich nicht mit Sicherheit sagen, Raschi u. Tos. z. St. 
sind über die Erklärung nicht einig. Antike Glasgefäße s. JQR XIV, 737£f. 
Schürer das. 524, Müller, die jüd. Katakombe, S. 78 f., JE II, 107 ff. — 
Über den Dekalog an der Lade s. Abrahams in Kohler Festschr. $. 5Lff. 
— Vorhang Löw V, 25. Vgl. auch Frauberger a. a. O. III/IV, 8. 131. 


2. Tora vollständig, ob. 168; Ergänzung defekter Ex. j. Meg. Ill ı, 
(74a). — mımeun Meg. III, 1, Kel. IX, 3 u. ö. Tos. Jad. II12 (683s), s. 
Bacher das.; das ist nicht identisch mit z«Avuue II. Cor. 314, wie Deiß- 
mann, Paulus $. 64 will; pın Bacher das. Krauß Archäol. II, 265. — 
Farb. Tücher Kel. XXVIII, 4, Glocken (sr) Tos. Kel. BI13 (57921), b. 
Schab. 58b. — Torafreude Manh. m>'0 $ 59, vgl. auch Resp. Sch. T. $ 314, 
ibn Gajj. 25%5 g. E. — wp ">> Löw V, 25 mit reichen Literaturangaben 
und Frauberger a. a. ©. III/IV, 19 ff. mit vielen Abbildungen. 

3. rmmsa s. Bacher Löw. das. — Alexandrien ob. 458. — Maimon. 
mbon XI, 3 buan z. B. V. S. 71, 7994 z. B. It. bei der Beschreibung der 
Toravorlesung. — Mosesstuhl REJ XXXV, 10, JE IV, 36; in Or Sar. II, 
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79d, $ 386 bedeutet x"Top einen großen Stuhl wie xo>. — Jak. Weil 
bei Berliner, Aus d. inneren Leben, Il. Aufl., 116. — Almemor das., 
JE1I, 430 xo> z. B, in It., hingegen a"n Manh. na» $ 24. — Über die 
verschiedenen Bedeutungen von man s. Tur I, 150 u. die Komment. z. 
St. — Tribüne u. Vorbeterpult getrennt, wie früher allgemein in Deutsch- 
land, vereint, wie in portugiösischen Gemeinden. — Jos. Karo vgl. zu 
Tur-1, 150, Isserles zu Sch. Ar. I, 1506. — Marmor z. B. in Syracus Corp. 
Inser, Graec. 9895, Levy im Jahrbuch f. Gesch. der Juden II, 186, S. 273, 
vgl. Side das, 272 u. Schürer III, 22. — Kämpfe um die Aufstellung 
des Almemor s. Löw IV, 93 f., JET, 431. 

4. nbopoj. Meg. III, 1 (73d). — "ers, b. B. Batr. 8b (nicht a, wie 
im Text), erklärt R. Gerschom z. St. als Matten, die an den Wänden der 
Synag. ausgebreitet sind. — Sitzbänke in gal. Ruinen in ed-Dikki (Mitteil. 
S. 6); Wandbänke früher in Umm el-Amed (das. 13); 2 Bankreihen in 
Tell Hum, die in Polster endigen (das. 15). — roosdef« z. B. in Phokäa 
REJ XII, 236 ff., Schürer III, 14. — Sitze in der Kirche Rietschel I, 84. 
— xounp auch plur. min=ınp Tos. Sukk. IV, 6 u. Par. Das Wort wird 
von. Bacher IV, 639. auch für das unverständliche x"25> j. Meg. III, 1 
(73d) eingesetzt, das bisher als = lectica (?) aufgefaßt wurde; Ascheri 
zu Meg. IV u. Or Sar. a. a. O. lesen n"obe. Bacher stützt sich auf die 
Analogie von xÄmnpmm bopon j. Schabb. 6a. Nach Löw V,26 = Krauß, 
Lehnwört. II, 545a ist es = x#Awrne. — Deutschland Or Sar. II, 11b 
$ 48; vgl. Löw V, 25f. Alexandrien Tos. Sukka IV, 6. — Keine Unter- 
schiede, s. Müller, Resp. O. u. W. $ 106 u. 7”» zu Sch. Ar, 1, 150, Ende; 
Plätze verkaufen s. Löw V, 33. Pulte das. 26. 

5. Beleuchtung s. Krauß, Talm. Archaeol. I, 69, 408, Löw V, 26; 
Berliner, A. d. inneren Leben, 116 u. Zur Beleuchtung in der Synagoge 
in Jüd. Presse (Monatsschr.) 1895, S. 5. — xx bei Meir. v. Rothenburg 
Resp., ed. Budap., 153c. — Ewige Lampe s. Frauberger a. a. ©. III, 37, 
and. Beleuchtungskörper das. II, 39. 


Kap. 11. 
$ 51. 1. Zu 75 u. "es vgl. Krauß in nem III, 17. — Zehn be- 
rufsfreie Männer Meg. I, 3 u. die Erklärung dazu j. I, 6 (70b), vgl. 
auch Schürer II, 516% — Zwang Tos. B. Mez. XI, 23 (39620), 


Maim. ben XI, 1, Sch. Ar. I, 150ı. 

2. Privatmann, Wohnhaus j. Meg. III, 1 (73d), vgl. Ned. IX, 2. — 
Heiden 'Tos. Meg. III, 5, j. das. III, 2 (74a), b. Ar. 16b. — Akmonias. 
Schürer III, 20 f. — Spenden z. B. Lampen, Balken Tos. Meg. III, 3, 5. 
— Sammlungen z. B. Ägina bei Levy a. a. O., ebenso Smyrna Levy das. — 


Eine Stiftung vinte eüyns REJ VII, 161f. — Überschüsse = fra 
Meg. III, 1. —Inschriften‘s. Tos. Meg. III, '3, 'j. III, 2 (748). Kefr. 
Berein s. Krauß, Synagogenruinen, $. 7. — Hammam-Lif ob. 457. — 


Wimpel, der Brauch ist nicht überall gleich; vielfach wird gewartet, bis 
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die Kinder selbst laufen können; Abbildungen bei Frauberger a. a. O. 
Ill, 21. Stiftungen im Altertum Tos. Meg. III, 2. 

3. Verwendung s. Meg. III, 1. — Nicht veräußern Meg. III, 2, 3. — 
Verfügungsrecht Tos. Meg. III,6, j. III, ı (73d), b. 26a. — Gelder 
von auswärts b. das. — Widmungen s. ob. — Mittelalter Or Sar. bei 
Ascheri Meg. IV, 1, vgl. Löw V, 22. — Material s. j. Meg. III, 1 (73d), 
b. 26b, 28b 

4. Alexandr. in Jerusalem, Tos. Meg. III, 6, b. 26a steht omo"o 
dafür; nach Krauß, Archäol. II, 625 bedeutet das dasselbe, da die Ale- 
xandriner sich viel mit der Herstellung ‚‚tarsischer Gewänder“ befaßten. 
— Sepphoris j. Joma VII, 1. Römer in Mechusa b. Meg. 26b, wenn nicht 
"ns dafür zu lesen und als Juden aus dem Süden Palästinas (= 2%) 
zu erklären ist. — Hebräer usw. iQ Rom bei Müller, die jüd. Katakombe 
109. — Thebäer s. Schürer III, 48, 50. — Tarsos das. 22.-— Kairo bei 
Benjamin v. Tudela $S. 98. Rom s. Berliner, Gesch. d. Judenin Rom II. — 
Saloniki s. ob. zu $ 43s. — Breslau s. Brann in Graetz-Jubelschr. S. 223. 


Berufe in Alexandrien ob: S. 475. — Libertiner u. Kalkbrenner bei 
Müller a. a. ©. 108, Schürer 84. — Leinwandhändler s. Schürer III, 23, 
s. ob. zu S. 254 $ 363. — Soziale Funktion der Synagoge s. Berliner, 


A. d. inn. Leben 114f. nss»S nnws> j. Nas. VII, 1 (56a) &Aefe Schürer 
III, 84. — Nebratein s. Masterman 121, Mitteilungen Nr. 29, S. 25. — 
Augustesier s. Müller 107. — Severus s. Epstein in MS 1885, S. 338 f., 
in Chwolson-Festschr. S. 49. — Herodes, so nach Müllers richtiger Lesung 
das. 108, Agrippa das. — Mohamm. Länder s. JE XI, 625 f. — 0% >’ma 
z. B. in Worms, schon xpan» anws> Lev. r. 22, 4. — Rom, Schürer III, 83. 


$ 52. 1. “sr =os-> Tos. Meg. III, 1, wahrscheinlich identisch mit 
den ax 5» mros2 ossıon (b. Git. 60a) u. den “Her "an ’”7 (b. Meg. 26a), 
jedoch unterschieden von den nmos> "on" (Git. das.) — Archonten s. 
Schurer Ders DIS SLI 


2. Vgl. dazu Schürer, JE a. a. OÖ. Die verschiedenen Formen des 
Namens bei Schürer III, 88, Anm. 46 u. Müller 115; es verdient Beachtung, 
daß beide Inschriften am Monteverde ungenaue Schreibung haben 
aoyıoivywuyos U. agxıovwveyoyns. — Gebete vortragen Lev. r. 
XXIII, 4 — Tora Joma VII,1, Sota VII, 7. — Predigt Akt. 1315. — 
Gebäude vgl. den Archisynagogos Theodoros in Ägina bei Levy im 
Jahrb. usw. II, 272. — Höchstes Amt, so Vogelstein u. Rieger I, 43. — 
Die Baraita b. Pes. 49a verdient offenbar den Vorzug vor der amoräischen 
Aufstellung b. Git. 60a mit ihren kasuistischen Unterscheidungen, die 
unter dem Einflusse der Baraita in b. Hor. 13b entstanden sind; letztere 
bezieht sich jedoch auf das Lehrhaus und darf nicht, wie bei Berliner, 
Gesch. d. Jud. in Rom I, 68, auf die Synagoge übertragen werden. — 
— Leichenfeiern j. Ber. III, 1 (6b). — Gesetzgebung Cod. Theod. XVI, 8a. 
— Mehrere Archis. Mk. 522, Akt. 1315, auch in der Inschrift von Ak- 
monia Schürer III, 20. — Mehrere Ämter zugleich s. Schürer 87%? — 
Wahl ss. Chrysostomus bei Schürer III, 86; nach der Inschrift von Berenike 

Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 37 
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in der Cyrenaika (Schürer 79f.) hätte die Wahl um die Zeit des Hütten- 
festes stattgefunden. Die Sitte, die Gemeindevorsteher kurz nach dem 
Hüttenfeste zu wählen, läßt sich bis in die neueste Zeit nachweisen. — 
Lebenszeits. die Beisp. beiSchürer III, 86*?2, Müller Anh. 10. — Kinder s. 
Ascoli, Iscrizioni inedite o malnote usw. p. 49. — Frauen, Schürer II, 512, 
Myndos REJ XLII, 1ff,, Smyrna das. VII, 161 ff. — Severus bei Lam- 
pridius, Vita Severi 28. — Presbyter s. Schürer III, 89 f., der den Titel 
für jünger hält; demgegenüber ist zu beachten, daß oupr schon sehr 
früh vorkommt u. daß die Gleichstellung von wesoßvregoı u. «oyı- 
Feonzirae = Np=o "ws in Justinians Nov. 146 die Identität beider noch 
immer erkennen läßt. — zo00Tarns auch auf der neu gefundenen Inschrift 
aus Xenephyros in Unt. Ägypten REJLXV, 137. — Pater u. mater 
Syn. bei Vogelstein u. Rieger a. a. ©. 43, Schürer III, 884. — Bruder s. 
Vogelstein u. Rieger 44. — Spätere Titel bei Abrahams, Jew. Life 53, 
Güdemann, Erziehungswesen in Deutschland II, 92, Epstein im Kaufmann- 
Gedenkbuch 308. — Befreiung von Steuern wurde z. B. Moses Mendels- 
sohn gewährt, s. MS 1882, 28; das. 30 f. auch über die Gemeindeämter. 

3. Vgl. Schürer II, 515; dunkel ist die Bedeutung von v«zöoss das. — 
Grabschrift s. Schürer III, 88%. — Mahl u. Funktionen s. ob. zu 2. 
Bacher, Dict. IV, 640 folgert aus der Bar. b. Meg. 25b, daß der "an m 
aus der Tora vorzulesen pflegte; nach dem richtigen Text Tos. Meg. 
g. E. lag |jedoch Chanina selbst. — Funktionen des m in Lewy Fest- 
schrift 176 f., Bacher a. a. O.; zur Bedeutung des Wortes s. auch Löw, V, 
31,6. — Zu Nakkai s. Bacher in Berliners Magazin XVII, 169, X VIII, 50. 
— ygaunerevs in Grabschr. bei Vogelstein u. Rieger I. Anh. 1, Nr. 176, 
Müller, 8. 116. yo. vnruos, das. 115, ist noch nicht recht klar. so u. 
m sind noch nicht identisch in der Baraita b. Sota 49a u. — wmv 
s. Abrahams, Jew. Life, 55 ff., zur Stellung s. auch das Ansehen Juspas 
in Worms bei Epstein a. a. ©. 303 ff. — Schulklopfer s. Löw V, 33, 
Abrahams, 8. 9, Berliner, Inn. Leben 114. — xw">n bei Hoffmann S. 31. 

4. asmın b. Pes. 50b. 

5. Talmudstellen, in denen ‘m den Vorbeter bezeichnet, s. bei 
Kohut Ar. s. v., Löw V,31f. — Stimme Pes. r. 127a zu Pr. 39. Be- 
rühmte Gelehrte z. B. Saadja Ri 7f. — Anforderungen an den Vorbeter 
JE VI, 284 ff. Berliner, Entstehung des Vorbeterdienstes in Isr. Lehrer 
u. Kantor (Beil. zu Jüd. Presse) 1899, S. 4f. — Kenntnis der Gebete 
s. b. Taan. 16a. — Zum Alter vgl. Resp. Lyck Nr. 84 = Sch. T. 90, Or 
Sar. II, 116. — Schlechtes Verhalten Sch. T. No. 50, 51, Meiri man mn 
S. 27 f. u. ö. — Tadel der Vorbeter Berliner 30 f., 34, JE VI, 286. Ge- 
bete ändern vgl. Saadja a. a. O., M. Minz bei Güdemann a.a. O. II, 96, 
häufig im Buch der Frommen. — Verfall des Gottesdienstes s. G. V. 494 f. 

6. Rabbiner besoldet s. Güdemann a. a. O. II, 95 ff. 


Kap. II. 


$ 53. 1. max, die richtige Bedeutung bei Schürer II, 50511. — 
Minjan JE VIII, 603. — Sofrim X, 8, vgl. dazu Tos. Meg. 23b s. v. NH, 
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Ascheri z. St. Müller, Sofrim $. 151. — Synagogenbesuch ob. $. 256, 
260; Mittelalter s. R. Chananel in Tos. Git. 59b, zufriedener äußert 
sich Meir Rothenb. Resp., ed. Budapest, Nr. 107, Ri 2i, Löw V, 27. — 
Hohe Feiertage Hag. Maim. zu ben ’n XI, 1. 

2. Zitat aus mess as mr im Musaf für Neujahr in Germ. .— Zu ma 
"Sıtws. Blauin REJXXXI, 189, Stud. 8 ff. 

3. Zu den Responsionen vgl. Leitner, D. gottesdienstl. Vortrag, 1906, 
zu Hallel Büchlers erwähnte Abh. in Zeitschr. Alt. Wiss. XX — 
Vortrag des Schma Stud. 3ff., ob. S. 26 u. die Anmerkungen dazu, 
In Seph., wo der Vorbeter noch heute das ganze Gebet laut vorträgt, 
entsteht eine Pause hinter saw, denn &w ma wird leise gesprochen. 

4. xp u. “wen Meg. III, IV. — wnpa, R. haSch. IV,8 — 
me by aop Taan. II, 3. — dB s:/ob. 3. — ’nn mob Satp Studien 33 {f., 
ob. 27. — sap ob. 212. — Zwei Vorbeter R. ha Sch. IV, 8. — Die Auf- 
forderungen Lev. r. XXIII, 4, j. Ber. IV, 4 (8b) s. Studien 38, dort auch 
Quellen über Ablehnung. — "or Tos. R. ha Sch. Ende. — rn aıun 
2. B. Ber. V,b. 34a ff. — Prüfstein ob. 37 f., 252 {. — Fasttage Mech. 54b, 
vgl. dazu Stud. 381. 

5. Agatharchides ob. 244, vgl. dazu Neh. Se om byn=a. — Beim 
Schma pflegte die Gemeinde in Pal. in amor. Zeit zu stehen, vgl. j. Ber. 1,6, 
Chill. $ 1. — Übertreibungen verpönt j. Ber. I, 8 (3d), b. Meg. 22b. — 
Schütteln Jeh. ha Levi Kusari II, 79 £f., vgl. Pard. 58b, Berliner, Einfluß 
d. Buchdrucks $S. 23, Abrahams, Jewish Life 278 ff. JE s. v. Swaye 
ing XI, 607. — Kleidung s. Studien 11, Berliner, Vorbeterdienst S. 5. — 
r>5o Krauß in Bloch-Jubelschrift hbr. S. 83 ff., Talm. Archäol. I, 168. — 
Bestimmte Kleider bei Berliner, Inneres Leben 69 f. — Kopfbedeckung 
Studien 11, Anm. 2. — Palästina s. Sof. XIV, 15. — Frankr. bei Or 
Sar. II, $ 43. Chorin s. Löw, Ges. Schr. II, 251 ff., über Barhäuptigkeit 
S. 311. — Reformgemeinde ob. 423, Zitat aus Graetz XI, 520. — Amerika 
JE 1l, 532, vgl. auch Abrahams a. a. O. 278 ff., JE das. 531 ff. 


6. Vorbeter Ri 6. — Deutschland vgl. Raschi zu Sukka 38b s. v. 
San; aus späterer Zeit sagt Abr. Gumbinner zu Sch. Ar. I, 53, Nr. 2, 
daß alle des Gebets kundig sind, daß der Vorbeter nur wegen der Piutim 
da ist. — Störungen durch.die Gemeinde G. V. 494. 

$ 54. Unter den wenigen Notizen zu unserem Gegenstand bei 
Löw V, 27 findet sich die Bemerkung ‚Undankbares Thema‘. Die ganze 
Literatur darüber besteht, so weit ich sehen kann, im wesentlichen aus 
Bearbeitungen der bei Zunz S. P. 114 ff. gebotenen Notizen. Die Schriften 
über Synagogengesang aus neuerer Zeit sind mit mehr Temperament 
und guter Gesinnung als mit wissenschaftlicher Sorgfalt verfaßt; die 
Aufsätze von Birnbaum, die auf gediegener Kenntnis von Einzelheiten 
aus der Gesch. des Synagogengesanges beruhen, sind sehr schwer zu- 
gänglich und sollten einmal gesammelt werden. 

1. S. Ackermann $. 6ff. — Therapeuten JE XII, 139. 

2. Fastengottesdienst Taan. 16a >» "Dion. 
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3. Akzente s. JEI,189. Hermeneut. Bedeutung, verschiedene 
Modulationen Ackermann 16f., Friedmann 8. 7ff. — Stubentropp, 
Berliner, Inn. Leben 53. 

4. mass in Sof. XIV, 9 — ws u. “im ob. 207f. — Gesang beim 
Piut ob. 283; das Zitat aus Ackermann 28, Mystiker S. P. 114, Jehuda im 
Buch d. Frommen $ 11. — AnePkennung des Gesanges durch Halachisten 
S. P. das., Ackermann 27. — Zitat aus S. P. 114. — Melodien das. 115, 
Güdemann a. a. ©. II, 96. — Kirchliche Schrifsteller bei Rietschel I, 469. 

5. Stammgebete s. auch Berliner, Inneres Leben, 52. — Immanuel 
Kap. 28. Grundmelodien Berliner das., Vorbeterdienst 13. — Gesänge 
in Worms s. Kaufmann-Gedenkbuch 309 f. — Polen s. Löw, Lebensalter 
314, G. V. 449. 


6. Installation bei Neubauer, Chronicles II, 831 — Italien bei 
Immanuel Kap. 15. — Chorknaben in Polen Ackermann 41 f. — Berlin 
bei Heymann, Lebenserinnerungen $. 242. — Rossi s. Ackermann 45, 
JEX, 486. 


7. Orgel s. ob. zu $ 468. Die heutige Stellung der Gegner wird schon 
durch den Titel von Berliners Schrift „Zur Lehr u. Wehr, über u. gegen 
die kirchliche Orgel im jüd. Gottesdient‘‘ gekennzeichnet. — Über die 
Vorbeter der Neuzeit s. Ackermann 49 ff., Friedmann im Jahrb. f. jüd. 
Gesch. u. Liter. 1913, 191 ff.; über Sulzer außerdem JE XI, 586, über 
Lewandowski das. VIII, 66, Consolo das. IV, 234. 
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Ab der neunte 53. 127. 128—130. Fassung 217. 277 £. 








Liturgie 128. Bearbeitungen 277. 307 f. 323 ff. 
Einschaltungen i. d. Tef. 53. 129. 326 11..341, 343. 352. 

230. — | Abraham b. Isaak 362. 
Toravorlesung 156. 164. “— ha Levi Beruchim 386. 
Prophetenvorlesung 156. 176. | — b. Meir Ibn Esra 298. 300. 303. 

183. 193. 324. 3511. 

Vorlesung d. Klagelieder.185.194. | — b. Nathan ha Jarchi 11. 369. 

Kinot 129 f. 229—231. 365 f. Abudraham David 11. 370. 

Kerobot 129f. 213. 229 f. 365 f. Achtzehngebet. 

In Reformgebetbüchern 130. 439. Name 14. 27. 39. 41. 
Abba Areka s. Rab. Entstehungszeit 28—30. 
Abbaje 165. 185. 264 f. Redaktion 27. 36. 39. 41. 254, 
Abendgebet: Bedeutung 5. 14. 248. 

Name 99. Bestandteile: 

Einführung als Gemeindegebet Aus der Tempelliturgie 30 £. 

100. 256. 262. Hymnische Einleitung 31, 248. 
Das Schma u. seine Bened. 100 ff. Bittgebete allgemeinen Inhalts 
D. vierte Bened. zum Schma 101. 32. 

109. 247. - — natjonalen Inhalts 32—35. 
D. Tef. im Abendgebet 102. 255£. — Gelegenheitsgebete 35—39. 
Ersatz für d. Tef. 102—105. 111. Dankgebete 31. 248. 

137. Disposition 28. 31. 43. 46. 55. 
Tachanunim nach d. Ab. 105. Einführung eines 19. Stückes 
Fassung am Eingang d. Sabb. 39. 41. 

109—112. - Textgestalt 41 —59. 

— am Ausg. d. Sabb. 121. Beeinflussung durch die Bibel 
— a. d. Wallfahrtsfesten 136 bis 42 ff. 

139. Zusammenziehung d. Achtz. 60, 

— am Versöhnungstag 152. 255. 
Piutim zum Ab. 212. Die einzelnen Benediktionen: 
Aberglaube 70. 95. 122. 270. 386. I. 31. 43. 146. 148. 213. 
391. II. 29. 31£. 44. 146. 148. 
Aboda-Benediktion 29. 31. 56 f. 99. 213—215. 
128. III. 31. 45f. 61f. 146. 148. 
Aboda-Dichtung 153. 216 f. 277 ff. 213L. 
Ursprung 217. IV. 32. 461. 
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V.. 32. 47. 
VIR32736AT 8. 127. 

VII. 30. 35. 48, 

VIIT- 32. A8t. 

IX. 29 f. 32. 49. x 
%. 29.33, 35. 50. 
XI. 33—35. 38. 50. 148. 


XII. 36—39. 40. 51f.213. 252. 
375. 
XII. 35.381252. 267. 
XIV. 29. 31f. 35. 39. 5211. 
128 ff. 213. 230. 267. 
270. 
XV. 39—41. 54. 
XVI. 30. 32. 40. 54 f. 127. 137. 
XVII. 29—31. 55 ff. 99. 125. 
128. 270. 
XVIIlI. 31. 57 ff. 130f. 146— 148. 
XIX. 31. 59. 215. 146—148. 
267. 
Zusätze am Anfang u. am Ende 
43, 59. 


S. auch Tefilla. . 
Agatharchides von Knidos 244. 
498 f. 
Agrippesier, Synagoge der 481. 
Ahron ha Cohen 11. 370 f. 
— b. Samuel 381. 
Ahroniden beim Priestersegen 67 ff. 
72. 423. 
— Vorrecht b. d. Toravorl. 172.423. 
Akiba R. 141. 147. 149. 257. 276. 
Akrosticha 78. 86. 285. 309. 
Alphabetische 207. 291. 
aus Bibelversen 291. 
Namensakrost. 292 1. 
Akzente in der Bibel 504. 
Alenu 80 f. 143. 375. 
Alexander Severus, Synagoge 481. 
Alexandrien, Proseuche in 447. 458. 
475. 481. 495. 
Alfasi 50. 460. 
Almemor 473 1. 
Alphabetische Wortfolge 17 f. 114. 
150. 274 f. 
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Alphabetische Dichtungen 209.212. 
215. 223. 290 ff. 
Altar 473. 
Amen 493. 
vor dem Schma 21. 
in der Tefilla 28. 37. 59. 
im Kaddisch 94—96. 
Amerika 9. 
"Reformbewegung 
his 436. 
Namen der Synagogen in 482. 
Amora-Sprecher 197. 
Amoräer, Gottesdienst 
Zeit 260 ff. 
— Tendenz der 269 f. 
Amram Gaon 8. 10. 359 f. 513. 
Amsterdam, Reformbewegg. in 398. 
— Sabbatianer in 71. 
Amtstracht beim Gottesdienst 500. 
Anan 285. 309. 
Andacht 377 f. 
im lurianischen Sinne 387 f. 391. 
Vgl. Privatandacht. 
Antiphonischer Vortrag 496. 
Apokalyptik 33. 244. 


in 396. 431 


in amor. 


Apsis 470. 
Araber, ihr Einfluß auf den Piut 
285 f. 339. 


Aramäische Sprache 22. 79. 93 ff. 
187 ff. 200. 221. 279. 
Archisynagogos 483 f. 
Archonten 483. 
Arcosynagogos 483. 
Asharot 217 f. 278. 
am Schabuot 217. 278. 
an den großen Sabbaten 218 f. 
Bearbeitungen 321f., 329. 332. 
343. 
Introduktionen zu ihnen 218. 
Asti, Ritus von 9. 
Asulai Ch. J. D. 464. 
Atrium 469. 
Auferstehung 29f. 32. 44. 434f. 437. 
Aufrufen zur Tora 170. 199. 427. 
Augustesier, Synagoge der 481. 
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Ausheben der Tora 156. 174. 
Beteiligung d. Gemeinde 174. 
Gebete beim A. d. T. 198 ff. 

S. auch Schriftvorlesung. 

Ansstrecken der Hände 244. 498 f. 


Babylonien, Entwicklung d. Gottes- 
dienstes in 260 ft. 
Unterschiede gegen Palästina 
266 ff. 
Kampf gegen den Piut 301. 
Verbreitung des Piutin B. 282 ff; 
301. z : 
Bachja ibn Pakuda 343. 
Bachweide 219. 252. 
Baden, Gebetbuch für 430. 
Baer, Seligman 396. 5 
Balkanländer 10. 364. 
Bar Kochba-Aufstand, Folgen des 
258 ff. 
Barhäuptigkeit b. Gottesdienste 
423. 434. 436. 501. 
Barmizwa-Knaben 171. 180. 
Basiliken als Synagogen 462. 
— christliche 469. 575. 
Behörden, Segen f. d. jüdischen 203. 
472. 
Segen f. d. Staatsb. 203. 427. 
Bittef. d. Ältesten 52. 
Bekenntnis 15 f. 24 f. 91. 199. 235 £. 
238. 283. 
Benediktionen, Formulierung 5.241. 
im Schma (s. Schma) 16 ff. 100 
bis 103. 
im Achtzehngebet 27 (s. Acht- 
zehng.) 
in d. Semirot 82. 86. 
zum Hallel 125. 
zum Buche Esther 132. 
zur Toravorlesung 171f. 
zur Haftara 180—182. 
Piutim zu den 210—212. 
—, Die ersten 87—92. 
Ursprung 87. 
Zusammensetzung 92. 
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in Reformgebetbüchern 403. 413. 
—, Die hundert 7. 358 f. 
Benjamin ben Abraham Anaw 91. 
— ben Serach 330. 
— von T'udela 160. 
Berlin, Die ersten Reformen i. d. 
Gemeinde 400 f. 421. 
Jüdische Reformgemeinde 421 
bis 426. 
Geigers Gebetbuch für B. 428. 
Gesang in d. Synagogen 508 f. 
Bernays Isaak 414. 416. 
"Beschneidung 221. 
Berufsbeamte d. Synagoge 483. 
Beten, hebr. Bezeichnungen für 
4—6. 
Biblische Stücke im Gebet 5. 16. 
21. 24. 236. 242. 249. 
in den ersten Benediktionen 90 f. 
in den Semirot 82. 85f. 129. 272. 
in der Keduscha 61. 
im Priestersegen 72. 
in den Tachanunim 76. 
in den Opfervorschriften 90. 99. 
117. 126. 134. 138 f. 145. 
in den Sabbatgebeten 109 ff. 114f. 
118. 121. 
in den Gebeten der Wallfahrtsf. 
134. 136 ff. 
in der Neujahrstefilla 142 ff. 147. 
264. 
am Versöhnungstag 152. 
an Fasttagen 128 f. 
beim Aus- u. Einheben der Tora 
198 £. 201. 
in Piutim 213f. 273. 
in Selichot 221. 
als Gebet 5. 249. 
als Akrostichon 291. 
als Refrain 294. 
in Reformgebetbüchern 425. 438. 
Vgl. auch Psalmen. 
Vgl. auch Schriftvorlesung. 
Bittgebete 5 f. 27. 248. 
stehend vorgetragen 27. 
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Selichot als 223. 229. 
im Piut 324. 
Bradford, Reformen in 433. 
Brauch (s. Minhag). 
Braunschweig, Rabbinerversamyn- 
lung 417. 
Braunschweiger Gesänge 509. 
Bräutigam der Tora 167. 
Breslau, Rabbinerversammlung in 
421. 
— Reformversuche in 402. 4281. 
Brunnenlied 117. 
Buchdruck, Einfluß auf die Gebet- 
ordnung 3. 3751. 
Budapest, Reformen in 431. 
Bußgebete 76 f. 
Selichot als B. 221 ff. 
Bußpsalmen 152. 
Bußtage, Die zehn 148. 
Einschaltungen in die Tefilla 43. 
45. 57.1. 1483011. 
Zusätze zur Tefilla 148. 
Selichot an 226 ff. 


Calabrese, Chajim Vital 389. 
Campanator 487. 
Campesier, Synagoge d. 482. 
Chajoth, Die heiligen 63. 
Chanina ben Dosa 246. 
Chanukka, Entstehung 130 ff. 
Einschaltungen in die Tetilla 58. 
130. 
Hallel und Psalm 30. 130. 
Die Lichter u. ihre Bened. 130. 
Schriftvorlesung an Ch. 156. 168. 
176. 
Kerobot, Einführung von 302. 
in amerik. Reformgemeinden 439. 
Charisi, Jehuda b. Salomo. 
Gegen das Metrum 295. 
Über den Piut 303 f. 


Über die Dichter in Spanien 339. 


341, 3401 351. 
Charleston, S. C., Reformen 433. 
Chassidismus 391 f. 395. 
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China, Synagogen in 450. 462. 473. 
Chisana 207 f. 283 f. 
Chisdai ibn Schaprut 341. 
Chorgesang in älterer Zeit 507 f. 
im neunzehnten Jahrh. 399 ff. 
509 f. 
der Engel 63. 
CGonsolo Federigo 510. 


% 


Dänemark 400. 

Dankgebet 41. 31. 248. 

David b. Meschullam 337. 

— ibn Simra 386. 

Deboralied 193. 

Dekalog 24. 191. 218. 236. 238. 
242322, 

Denkzeichen 237. 

Deutsch, Moritz 509. 

Deutschland, Ritus von 9. 364 f. 

Stellung zur Reformbewegung 

395 ff. 

Ausschreitungen d. Vorbeter 491. 
Diener (s. Synagogendiener). 
Doppelstoa 469. 

Doxologien der Psalmen im Gebet- 
buch 5. 85. 495. 

Duchenen 68. 

Dunasch 295. 


Efodi 294. 

Ehrenplätze in den Synagogen 475. 

Eigenschaften, die dreizehn 128. 
200. 227. 

in den Selichot 128. 222. 276. 

Einheben der Tora 156. 

Einheitsbekenntnis 21. 63. 

Einhorn David 435. 

Eisenmenger 81. 

Ekstase, Prinzip der Chassidim 392. 

Eleasar Rokeach aus Worms 95. 
384. 

Eleasar ha Kalir s. Kalir. 

Elegien s. Kinot, Selichot. 

Eljakim von Speyer 59. 

Elia Wilna 305. 
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Elia b. Menachem 332. 
— b. Schemaja 333. 
Elias-Synagogen 481. 
Elieser ben Nathan 19. 336. 
Engelanrufungen bei den Kabba- 
listen 385 f. 389. 
Engelchöre 18f. 62f. 505. 
in Reformgebetbüchern 66. 
im Piut 290. 
England 9. 
Reformen in 431 ff. 


Laienprediger in 492. 4 


Epiphanius, Kirchenvater 36. 464. 

Ephraim b. Isaak 337. 

— b. Jacob 337. 

— b. Joseph 465. je 

Erlösung, Bitte um 23. 30. 35. 49. 
1351. 141. 244 vgl. Geulla. 

Eschatologische Anschauungen u. 
Bitten 19. 21. 23. 29. 34. 38. 
53. 91.93.95. 177..123..133. 
(s. Messianismus) 

Eschkol 362. 

Esra, Einführung d. Toravorlesung 
156 ff. 

Einführung d. Schriftauslegung 

194 f. 

Einfluß auf d. Gottesdienst 2391. 
Esra Ibn s. Abraham, Mose. 
Essäer 246. 379. 

Esther, Vorlesung des Buches 131f. 
184 ff. 420. 
Übertragung i. d. Landessprache 
193. 
Esther-Fasten 131. 
Euchel, Isaak 397. 
Eulogien 5. 241. 496. 
des Schma 17 ff. 
der Tefilla 27 ff. 29. 391. 254. 
359. ; 

im Kaddisch 93. 

in den Bened. d. Haftara 181. 
Europa, Namen der Synagogen 

482. 
Exedra 469. 
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Fano, Menachem Asarja 389. 
Fasttage 35. 126—130. 
Namen 126. 
Arten.d. K2776. 12611. 2257. 
Neujahr als F. 148. 
Versöhnungstag 153. 
d. kleine Versöhn. 124. 
Liturgie an 54. 71. 75. 127 f. 2761. 
Mincha an 99. 
Neila an 152. 
Toravorlesung an 128. 155 £. 164. 
168. 
Prophetenvorlesung 128. 155. 
176. 1821. 
Kerobot 128. 213. 225. 302. 
Selichot 127 f. 221 ff. 2761. 
s. Ab d. neunte. 
Fasttagsgebete als Vorbild f. d. 
Gottesdienst 35. 235. 238 f. 
Feststrauß 138. 219 f. 252. 417. 
Festtage 85. 132—154. 
die Wallfahrtsfeste 132—140. 
(Sal) 
die ernsten Feste 132. 140. 
154 (s. d.). 
die Tefilla an 133. 248. 
Toravorlesung an 155 ff. 165 ff. 
Propheten vorlesung an 155..176f. 


182, 1917. 

Gebete beim Ausheben d. Tora 
199 £. 

Gebete nach der Toravorlesung 
204 f. 

Piutim im Morgengebet 210 


bis 215. 

— im Abendgebet 212. 

in amerikanischen Reformge- 
meinden 4381. 

Guter Synagogenbesuch a. Fest- 


tagen 493. 

—, die zweiten 132. 165. 421. 424. 
432. 436. 

Figürliche Darstellungen s. Orna- 
mente. 
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Finale 210. 213 f. 
Fleckeles, Eleasar 397. 
Fossano, Ritus von 9. 
Frankel, Z. 419. 429. 
Frankfurt a. M., Gebetbuch 428. 
439. 
Frankreich, Ritus von 9. 365. 
Reformen in 398. 431. 440. 
Frauen, Beteiligung an der Tora- 
vorlesung 170. 
Ihre Plätze ij. d. Synagoge 423. 
435 f. 466—468. 
Friedländer, David 397. 400. 
Frühgebetpoesien 343. 
Futteral für die Tora 472. 
Funktionen in der Synagoge 483. 


Gabirol Salomo ibn 87 f. 224. 226. 
344—346. 390. 
Galiläische Synagogenruinen 454ff. 
Gamliel II, Redaktion der Tefilla 
27. 30. 39. 254 f. 
Einführung d. stillen Tefilla 28. 
255. 
Einschaltung d. Minäer-Bene- 
diktion 36 ff. 252. 

Gebet, Arten des öf. 238. 
Bezeichnungen für 5f. 
Formulierung des 5. 241f. 249. 
Aufbau der Gebete zur Liturgie 

67. 240 ff. 
Stammgebete u. Piut 2f. 9. 206. 
286. 301. 371. 
Die älteste Liturgie 240 — 244. 
Die G. i. d. Mischna 245—258. 
Ihre Ausgestaltung durch die 
Amoräer 262 —269. 
Erweiterung d. Stammgebete 
272 —275. 

Sammlung d. Überlieferung 271. 
354. 358 fi. 364 ff. 371 ff. 
Reform d. Wortlautes d. 398 bis 

404. 413. 428. 

— d. Aufbaues d. 400. 423. 

4331. 437 —439. 
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Geheimnisse d. G. b. Mystikern 
327. 381—384. 390. 
Gebetbücher, in alter Zeit nicht 
vorh. 7.235941: 

Zeit ihrer Einführung 354. 
Verschiedenheit d. Sammlung 
354. 358 ff. 
Sammlungen a. 
* 361—363. 371. 
Mängel der Überlieferung 373 f. 
D. ersten Drucke u. ihre Mängel 

9-11 379% 
D. ersten verbesserten Ausgaben 
396 f. 
D. ersten modernen Über- 
setzungen 397. 
D. ersten reform. 399 —404. 4131. 
Entwurf d. Il. Rabbinervers. 
417 —421. 
Reformgebetbücher in Deutsch- 
land 428—430. 439. 
— in England 432. 439. 
G. d. Reformgemeinde in Berlin 
423—426. 
G. d. Reformgemeinden in Ame- 
rika 437. 
Gebetmantel 423. 499. 
Gebetordnung 4. 61. 
Gebetordnungen aus dem Mittel- 
alter 354. 358 f. 363. 367 —374. 
Befestigung der 372. 377. 392. 
Reform der 400 ff. 423. 437. 
s. Gebet. 
Gebettext, Beweglichkeit des 41. 
56. 243. 249. 254. 265. 392. 
Gebetvortrag durch Ehrenbeamte 
487 (s. auch Vorbeter). 
Gebote und Verbote, die 
216f. (s. Asharot). 
Geiger, Abraham, Reformbestre- 
bungen 404. 412. 415f. 428 f. 
Gelehrte, Segen für die 203. 
Gemeinde, für Gottesdienst not- 
wendig 1. 493 f. 
respondiert beim Gebet 494. 


d. Mittelalter 


613. 
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betet mit d. Vorbeter 501. 
Gemeindebeamte 482 —492. 
Gemeindeverwaltung 482. 
Gemeindegebet 25. 28. 31. 242. 
255f. 261. 392. 
Gemeindegesang 399. 509. 
Gemeindegottesdienst, Charakter d. 
1. 235. 240f. 247. 251. 260 f. 

Ursprung des 235—238. 

Zeiten des 238. 247 ff. 256. 

Inhalt des 239 —243. 

Ausgestaltung 243. 248. 

s. auch Gebet. 

Sprache 236. 279. 400. 403 ff. 
419. 423. 428. 430. 433. 437 ff. 
441. Pr 

Gerschom ben Jehuda 303. 330. 
Gesang beim Gottesdienst 502 
bis 510. 

für Gebete 504. 506 f. 

für Piutim 504 f. 

verschiedene Melodien 505—507. 

vgl. Chorgesang. 

Geulla im Schma 23f. 101. 

Piutim zur 211. 

Geulla i. d. Tefilla 35. 48. 
Giuda Romano 187. 
Glaubensartikel d. dreizehn 88. 
Glockenere 487. 

Gnostiker 36. 57. 253 f. 
Goldberg, H. 509. 
Gottesdienst, Besuch des 493. 

Verlauf des 497 f. 

Wirkung auf d. Leben 246. 

Gottesreich, Bitte um seine Herbei- 
führung 93. 103—105. 135. 
142 ff. 248. 

Granatäpfel (Toraschmuck) 472. 

Gregor d. Große 450. 

Gürtel beim Gebet 499. 

Gürtelreime 209. 


Haarbleicher, M. 174. 
Habdala 46. 


= 
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Ursprung u. Bedeutung 120 f- 


240. 243. 
Inhalt 46 f. 
Haftara, Bedeutungd. Wortes 1741. 
-Rollen 178f. (s. Propheten- 
vorlesung). 
Hagadah, Einfluß auf d. Piut- 
dichter 281. 288. 317. 341. 
(s. Midrasch). 


Hagiographen-Vorlesung 184—186. 
Einführung der 185. 
H. als Haftaras 186. 
© H. am Sabbatnachmittag 118. 
182. 
Benediktion d. 185£. 
H. in Reformsynagogen 1851. 
420. 438. 

Hai Gaon 44. 58. 178f. 192. 302. 
Halbfeste (s. Chanukka, Mittelfeier- 
tage, Neumond, Purim). 

Hallel 249. 269. 
am Neumond 125. 
am Chanukka 130. 
an Festtagen 136—138. 
an Mittelfeiertagen 137. 
am Pesachabend 137. 
Vortragsweise 496. 
Name des Vortragenden 497. 
in amerik. Reformgebetbüchern 
438. 
Hallelujah 495 f. 
Haltung beim Gebet 498. 
Hamburg, Gründung d. Tempel- 
gemeinde 402 ff. 
Kampf um das Gebetbuch 406ff. 
D. zweite Tempelstreit 413 —416. 
Hammam-Lif, Synagoge in 456 ff. 
460. 462. 470. 478. 
Hand als Toraschmuck 472. 
Hannover, Nathan 200. 390. 
Hebrew Union Prayer-Book 186. 
437. 
Hechalot 380 f. 505. 
Heiden, Spenden für Synagogen 
478. 
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Heidenheim, Wolf 11. 298. ‚396. 
Hellenistische Länder, Gottesdienst 
250. 
Herodes, Synagoge des 481. 
Heß, Landrabbiner in S.-Weimar 
411. 
Hieronymus 36. 460. 
Hiob 186. 
Hirsch, Samuel 435. 
Hirsch, Sams. Raphael 412. 
Hochzeitswoche, Piut für 221. 
Hohelied 186. 
Hohepriester, 
Tempel). 
Holdheim Sam. 424 f. 
Holzsäulen an der Tora 472. 
Horwitz, Jesaja 390. 
Hoschanot, Nameu. Ursprung219 f. 
Poesien der 138f. 219 —220. 
278. 316. 341. 323. 366. 
-Zyklus 323. 
-Tag 138 f. 166. 219. 
Bewertung bei den Mystikern 
383. 388. 
Hüpfen bei der Keduscha 499. 
Hüttenfest (s. Sukkaus). 
Hymnische Gebete in der Tefilla 
31: 
im Piut 208. 
Hypopsalma 208. 


Gebete des (siehe 


Immanuel Romi 88. 506. 
Inquisition 376. 
Interpretationsregeln d. R. Ismael 
9. 
Introduktionen, poetische, Namen 
u. Zweck 209 f. 
zur Schriftvorlesung 191. 
zum Targum. 193. 221. 236. 
3341. 
beim Aufrufen zur Tora 202. 
im Morgengebet 211. 
im Abendgebet 212. 
in der Tefilla 213. 
zur Aboda 217. 





Sach- und Personen-Register 


zu den Asharot 218. 

zu fremden Poesien 329. 
Irbid, Ruinen von 459f. 461. 
Isaak ibn Gajjat 183. 272. 341 

bis 343. 362. 

ha Lewi 145. 362. 

Or Sorua 95. 

"b. Reuben 343. 
ksaaks, Opferung 

im Gebet 78. 144. 

im Piut 290. 

in Selichot 229. 335. 
Israel Baal Schem 391. 
Italien, Gebetordnung 9. 365 . 

Reformen 431. 

Laienprediger 492. 
Ittim, Sefer ha 362. 


Jabne 28.255. 
Jacob ben Ascher 11. 449. 
ben Moses Möllin 95. 371. 504. 
507. 
Tam72= 1457 335. 
Jacobsohn, Israel 398—401. 508. 
Jahrzeit 95£. 
Jannai 308—310. 
Jechiel ben Joseph 293. 
Jehuda b. Barsilai al Barceloni 
111. 114. 191. 282. 302. 362, 
— der Fromme 81. 382—384. 505. 
— b. Samuel ha Levi 212. 214. 
231. 292. 295. 348—351. 
Jehudai Gaon 163. 166. 168. 301. 
Jericho 26. 
Jerusalem, Synagoge der Liber- 
tiner 481. 
Bitte um Wiederaufbau 291£. 
32.35.40. 522 1801.25235270: 
Jesaja di Trani 40. 
Jezira, das Buch 331. 
Jochanan, R. 264. 
Joel ben Isaak 337. 
Joel, M. 429. 
Johlsohn 399. 
Jose ben Jose 306—308. 


Sach- und Personen-Register 


Joseph Kimchi 72. 522. 

Sambari 161. 

ibn Abitur 226. 341 f. 

ha Lewi aus Kefr Berein 478. 

b. Salomo 331. 

b. Samuel Bonfils 332 f. 

Josephus Flavius 25. 159. 
447 ff. 

Josua Paitan 308. 

Jozer, Ursprung und Charakter 17. 
248. 

im täglichen Morgengebet 17—20. 

im täglichen Abendgebet 100. “, 

im Sabbatgebet 114. 273. 

an Festtagen 136. 273. 

Piutim im 210—212. 

-Poesien 308. 316f. 320. 325. 
3282 59501.3331..336. 345. 
366 f. 

Judenchristen (s. Minäer). 
Justinian 190. 282. 451. 
Justinus Martyr 36. 


170. 


Kabbala 11. 15. 64. 108. 124. 139. 
200 (s. Mystik). 
Kaddisch 92—98. 
Zeit der Entstehung 93. 94. 
ursprüngliche Bestimmung 931. 
liturgische Verwendung 92. 94. 
95. 
Analyse 93 f, 
eschatologische Bitten 93—95. 
97. 
Sprache des 94. 432, 
b. Tode eines Gelehrten 94. 
in der Trauerzeit 94 ff. 
Arten des 96. 
Ersatzgebet für 96. 
Varianten des 97 f. 
Erweiterungen 97 f. 
Bedeutung bei den Mystikern 
96. 381. 
am 9. Ab 129. 
Ansprache vor 438. 
Kaddisch, Halb- 96. 
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nach Semirot 86. 94. 
nach Tachanun 79. 94. 
nach d. Toravorl. 179. 
Kaddisch, Jatom (der Trauernden). 
81. 92. 94. 96. 
Ursprung 95. 
im Trauerhause u. 
tagen 95. 
Kai Fung Fu 450. 462, 
Kairo, Zyklus d. Toravorl. in 160. 
Kalir Eleasar 40. 291. 298 f. 310 
bis 320. 
Name 310. 
Zeit 314—316. 
Heimat 312—314. 
Poesien 215. 316. 365. 
Kinot 230 f. 365. 
Hoschanot 220. 366. 
Kalirische Poesien 317. 319 f. 
Kalonymiden, Familie 326 £. 
Kalonymos b. Jehuda 336, 
— aus Lukka 327. 
Kantilation der Toravorlesung 504. 
Kantor 389 (s. Vorbeter). 
Kapernaum 454. 477. 
Karäer 177f. 358 f. 
Karo, Joseph 56. 305. 374. 386. 
Kasiun, Synagoge in 450. 
Keduscha als Benediktion 31. 45 £. 
146. 148. 213 £. 
Keduscha als Huldigung der Engel, 
ihre Zahl 67. 
Ursprung 45. 65. 61f. 
ihre Bedeutung bei d. Mystikern 
187. 661. 31911, 
im Jozer 18f. 61. 66. 
in der Tefilla 61—65. 
in Palästina und in Babylonien 
267. 
am 9. Ab 129, 
Piutim zur Keduscha 341. 214ff. 
-Hymnen der Mystiker 380. 
-Responsionen 396. 
Keduscha de Sidra, Ursprung und 
Alter 67. 79. 


an Todes- 
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Namen 79. 
Targumverse der 61. 63. 79. 
am Sabbat zu Mincha 118. 
zu Sabbatausgang 121. 
am 9. Ab 129. , 
an Purim 132. x 
Kefr Berein, Synagoge 478. 
Kerazeh, Synagoge 460. 470. 
Keroba 212—215. 
Name 2121£. 
Bestandteile 213—215. 
Bearbeitungen 40. 309. 316. 320. 
326— 328. 332 f. 341. 
Verwendung 54. 28f. 213. 225. 
302. 365 f. 
Kiddusch, ursprünglich bei Mahl- 
zeiten 107. 243. 
s. Stellung im Gottesd. 111. 
am Pesachabend 137. 
am Neujahr 147. 
Kinderlehrer 188. 486. 
Kinot, Name und Charakter 8. 
54. 129 f. 229 ff. 
Entstehung 230. 
Inhalt 230 £. 
Arten 231. 365 f. 
Bearbeitungen 317. 335 ff. 350. 
365 f. 
Kirkisani 285. 
Kittel 500 (s. Sargenes). 
Klagelieder (s. Kinot). 
Klagelieder, Vorlesung der 185 ff. 
Klausner, Abraham 371. 
Kley, Prediger 402. 
Kohelet, Vorlesung von 185 ff. 
Kohen Zedek, Gaon 301 
Kol Nidre 153—154. 417. 
Konfirmation 400. 420. 
Königsberg, Reformversuche 402. 
Königtum Gottes, Erwähnung d. 5. 
Konsistorialordnung v. Jahre 1807 
398. 
Konstantinopel, Synagogen 449. 
Kordovero Moses 124. 386. 
Koreisch, Jehuda ibn 191. 








Sach- und Personen-Register 


Korfu 10. 

Kopfbedeckung beim Gottesdienst 
500f. (s. Barhäuptigkeit). 
Kreuzzüge, Einfluß 203. 231. 336 f. 

Krone als Toraschmuck 472. 

Kunst i. d. Synagoge 465 (s. Bau- 
stile, Ornaınente). 

Kunstformen der Gebete 274. 2781. 

„ im Piut 290 ff. 318. 322 f. 327. 
346. 

Kutäer, Benediktion eines 253. 


Lade, die heilige 461. 470 —472. 
Lampe, die ewige 476. 
Landessprache 3. 

Übersetzung der Gebete in die 


397. 

Gebete beim Aus- und Einheben 
in die 200 f. 

Gebete nach der Schriftvor- 
lesung i. d. 205. 427. 441. 

Gebete und Gesänge in der 
399403. A417 4138. 41 


423 ff. 428. 430. 434 ff. 441. 

Schriftvorlesung i. d. 170. 183. 
186. 250. 429. 

Übertragung der Vorlesung i. d. 
187. 190—194. 250. 420. 423. 
429. 547. 

Predigt i. d. 196 f. 398 ff. 427. 
431. 433 f. 441. 548. 

Landesvater, Segen für ‘den 203. 
Leeser, Isaak 433. 
Lehrvorträge, tägliche 79. 

am Sabbatnachmittag 117 ff. 
120 £. 

Leeinwandhändler, Synagoee d. L. 
in Tarsos 481. 

Leipzig, Reformversuche in 410. 

Leuchter als Embleme 481. 

Levin, M. 425. 

Levita, Elia 175. 

Leviten, Vorrecht bei Toravorl.172. 

Lewandowsky, Louis 509 f. 


Sach- und Personen-Register 


Libertiner, Synagoge in Jerusa- 
lem 461. 

Lippmann aus Mülhausen 80. 

Litaneien 152ff. 174f. 223. 276. 
278. 

Liturgie, Erklärung d. Wortes 4. 
im Sprachgebrauch 205. 441. 
London, Reformen in 431 ff. 439. 
Lurja, Isaak, als Mystiker 387 £. 
sein Einfluß 11. 108. 124. 389 f. 

392. 407. 


Maamadot 68. 237—239. 2 
Maamadpoesien 226. 341. 343. 367. 
Maarib (s. Abendgebet). 
Maaribim 212. 332. 334. 367. 
Macaulay, T. B. 405. Pr 
Machsor 6—8. 
Saloniki 51. 
Vitry 8. 363. 
Kommentare zum 335. 337. 
Maftir 168. 175. 
Maimonides, Moses, Gebetordnung 
11.7362. 
über den Torazyklus 161. 
über Piut 303. 
über Gesang 505. 
über Synagogenbau 460. 464. 
Manchester, Reformen-in 433. 
Manhig 369. 
Mantel beim Gebet 500. 
— für die Tora 472. 
Märtyrer, Die zehn 228. 290. 337. 
Gedächtnis der 203. 231. 336 f. 
Mater synagogae 484. 
Megillot an Festtagen 137 ff. 184 ff. 
(s. auch Hagiographen). 
Meir b. Baruch aus Rothenburg 15. 
59. (72.) 338—369. 
— ha Cohen 369. 
— b. Isaak 334. 
Meiron, Synagoge in 461. 
Melodien für Gebete 503 —505. 
beim Vortrag der Piutim 283. 
295 f. 
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bei d. Schriftvorl. 156. 171. 504. 
in Reformgemeinden 403. 420. 

Memern 203. 

Memorbücher 203. 

Menachem b. Jacob 328. 

— b. Joseph 370. 

— b. Machir. 335. 

Mendelssohn, Moses 394. 

Mendelssohnianer 3. 396. 400. 

Merkaba bei d. Mystikern 18 f. 62ff. 

210. 379—381. 

Meschullam b. Kalonymos 66. 

Saal. 
Messianismus 387. 400. 404 f. 419. 
422. 434. 436. 
Messianische Gedanken u. Bitten 
im Gebet: 
im Schma 19 ff. 
in der Tefilla 28 ff. 50. 54. 
in den Tachanunim 79. 83 £. 
in d. ersten Benediktionen 92. 
im Kaddisch 93. 95. 97. 
im Sabbatgebet 116. 118. 
im Musaf d. Festtage 134 f. 
bei d. Neumondverkündigung 
124. 
in d. Haftarabenediktionen 180. 
in der Keduscha 65f. 
ihre Fassung in Reformgebet- 
büchern 50. 54. 56. 400 ff. 417. 
419 ff. 422 f. 430. 434. 437 1. 
441. 
Mesusa 25. 247. 
Metrum im Piut 285. 291. 294 if. 
309. .346. 

Meturgeman 178. 187 ff. 197 f. 

Midrasch 195. 

s. Einfluß auf d. Piut 275. 279. 
281. 288. 317 f. 341. 

Mihrab 470. 

Minäer, Bedeutung des Wortes 36. 
Benediktion eines 37. 
Einführung einer Bened. zu ihrer 

Fernhaltung v. d. Synagoge 
371. 25218, 
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Minchagebet 98—99. 

Name 98. 

Ursprung 98. 238. 

Bestandteile 99. 

am Sabbat 117—120 (s. d.). 

an Festtagen 98. 168. 164.» 

Toravorlesung 156. 167. 

Prophetenvorlesung 176. 181 ff. 

Vernachlässigung 262. 
Minhag-Amerika, Gebetbuch 437 
Minhag-Brauch 355. 357. 

Ausbildung u. Elemente des 356f. 

Verbreitung 357. 

-Ritus 363, 

Minhagim, Aufzeichnung der 368. 
Vereinigung der 374. 
Überschätzung u. Krankheit der 

372. 412. 427, 

Mischne-Tora 11. 362. 

Mittelfeiertage, Gebete an d. 137. 
Toravorlesung 155 f. 165. 

Moncalvo, Ritus von 9. 

Montagu. Donnerstag, Tachanunim 

77. 
Schriftvorlesung 77. 155 f. 157. 
160. 
Gebete nach der Toravorlesung 
202 f. 

als Fasttage 76. 127. 225. 
Morgengebet, Name 14. 

Ursprung 238. 

am Alltag 14 ff. 

am Sabbat 112—115. 

an Festtagen 136. 

Vorbeter beim 14f. 87. 92. 
Mosaik in der Synagoge 457. 462. 
Moser, Moritz 410. 

Moses Kordovero 124. 386, 

Mose Al-Scheich 386. 

— ibn Esra 346-348, 

— b. Machir 108. 

— b. Maimon (s. Maimonides). 

Mosesstuhl 473. 

Moses-Synagogen 481. 

Moseslied 116. 129. 





Sach- und Personen-Register 


Musafgebet, Name 115. 

Ursprung 238. 248. 

am Sabbat 115—117 \s. Sabhat). 

am Neumond 125—126 f. 

an Wallfahrtsfesten 133 £. 

am Mittelfest 137. 

am Neujahr 141 ff. 

in Reformgemeinden 117. 401. 
403 f. 420. 424. 432. 438. 

Musafopfer bei der Schriftvor- 
lesung 165 f. 168. 

Musikbegleitung beim Gebet 399. 
401f. 411. 427 f. 432. 436. 

Kampf um die 406—408. 410. 
417. 420. 427 f. 431 f. 440. 508. 

Mystik, Einfluß der 281. 378—393. 

ältere 379. 

der Chassidismus 391. 

in Deutschland 382—384. 

in gaonäischer Zeit 379—381. 

lurianische 386—390. 

die spanische Kabbala 384 ff. 

Mystiker, Bewegungen d. M. beim 
Gebet 385. 392. 499. 

Gesang der 200. 380. 383. 388 f. 
391. 505. 

Bevorzugung d. Responsionen 

951.502, 

Bevorzugte Gebete der M.: 
Keduscha 15. 18ff. 63f. 66. 
Einleitung d. Sabbat 108.111f. 

388. 
Kaddisch-Responsionen 95 f. 
Priestersegen 69. 

Hoschanot 139. 

diedreizehn Eigenschaften 200. 
der kleine Versöhnungstag 124. 
d. 9. Ab 388, 


Nachtgebet, Einführung d. 238. 
240. 247. 262. 

Nagara Israel 389. 

Naro, Synagoge in 456 f. 

Natronai b. Hilai 7. 191. 302. 358 f. 

Nebratein, Synagoge in 460. 481. 


Sach- und Personen-Register 


Nehardea 180. 

Nehemia, Einfluß auf d. Gottes- 
dienst 239 f. 

Neila-Gebet, am Versöhnungstage 
152 f. 240. 


an Fasttagen 152. | 


an d. Maamadot 152. 237 f. 
Neujahrsfest 140 —149. 
Name 140. 
Zahl der Feiertage 132. 140. 
Charakter d. Gebete 141. 
3 besondere Bened. f. d. Tef. 
141—144. 248. 264. 
Erweiterung der III. Bened. 141f. 
147. 
Sonstige Veränderungen i. d. Tef. 
146 f. 301. 
Berücksichtigung d. Neumonds 
144 —146. 
Auffassung d. N. als Bußtag 146 
bis 148. 
Selichot am 148. 227. 
Piutim i. d. Tef. .216. 
Toravorlesung 158 f. 164 f. 
Prophetenvorlesung 176 ff. 
Schofarblasen 140 f. 204. 
Selichatage vor d. 227. 
Neumondstage 122—126. 
Verkündigung der 123 f. 204. 439 
Neumondsweihe 124. 
Fasttage vor dem 124 f. 388. 
Veränderungen d. Liturgie 125. 
Hallel u. and. Psalmen 125. 
Musafgebet 1251. 
 Toravorlesung 155. 158. 164. 168. 
Prophetenvorlesung 176. 181. 


2 


Österreich, Gesänge in 507. 
Offenbarung, Dank für die ©. 
in der Tempelliturgie 236. 
im Morgengebet 20 f. 25. 
im Abendgebet 100. 
Omer-Tage bei den Mystikern 388. 
Onias der Kreiszieher 246. 
Opfer, Erwähnung in der Tefilla 
Elbogen, Der jüd. Gottesdienst. 
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29f. 55—57. 
138. 145. 
Gebet um Wiederherstellung der 
29 1. 55—57. 116. 126. 134 ff. 
252. 263. 
dessen Änderung in Reformgem. 
404. 420. 428. 432. 435. 
Opferung Isaaks Is. Isaak). 
Orgel (s. Musikbegleitung). 
Orient 10. 363 ff. 
Orientierung d. Synagogen 4591. 
Ornamente in der Synagoge 455 ff. 
464 ff. 
auf Stickereien 4711. 
Osten, Richtung d. Synagogen nach 
460 f. 


116. 126. 135. 


Paitanim 207. 305—353. 
Palaggi Chaim 449. 
Palästina, Entwicklung d. Gottesd. 
260. 264 f. 
Unterschiede von Babyl. 266 ff, 
Heimat des Piut 285. 
‚Paltui Gaon 57. 
Papa R., für den Gottesd. 264 f. 
Papyrus Nash 24. | 
Parasche. 155. 160 ff. 
Benennung d. Wochen nach 161. 
Pater synagogae 484. 
Paris, Reformen in 439. 
Perikope (Parasche) 155. 
ausgewählte 158. 
Umfang der 159. 
Zusatzp. 157. 164. 168. 
Maftirp. 168 f. 179 (s. Toravor- 
lesung). 
Perser, Verfolgungen durch d. 282, 
Persien, Piutim in 338. 
Pesach 137 —138. 
Liturgie 137 £. 
Kerobot u. Gebete um Tau 138. 
214f. { 
Toravorlesung 165. 191. 
Prophetenvorlesung 182. 191. 
Peschitto, Übersetzung der 189. 
38 
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Petrus 308. 
Pflichtgebete (s. Stammgebete). 
Pharisäer, Einfluß auf den Gottes- 
dienst 246. 
Philadelphia, Reformen in 433, 
Philanthropin in Frankfurt a.M.399. 
Philippi, Synagoge in 449. 
Philo 149. 159. 171f. 195f. 250. 
447. 451. 485. 
Pinchas, Paitan 308. 
Pinto Isaak 397. 
Pismon 207 f. 224. 228. 
Piut, Name 3. 207. 283 f. 
Entstehung u. Verbreitung 281ff. 
285. 301. 
Charakter 208 ff. 286 f. 
Arten des 209—212. 
Stoff des 288 f. 
Kunstform des 281. 285 f. 290 
bis 295. 
Sprache des 296 ff. 318f. 331. 
339. 342. 347. 351. 
Epochen des 306. 
Zahl der Piut-Dichtungen 288. 
Gegner des 301 ff. 
Überlieferung des 373. 
Kommentare zum 335. 337. 
Vortrag (Gesangbegleitung) 283. 
5—6. 
Stellung der Reform zum 305. 
397 f. 403. 427. 429. 431. 440. 
Platte als Toraschmuck 472. 
Poesie, synagogale 206—208 (s. 
auch Piut, Selichot, Kinot). 
Polen 9. 427. 
Synagogenbaustil in 463. 465. 
Mängel der Vorbeter in 495. 507. 
Polisch 469. 
Portugiesische Gemeinden, ihre 
Verbreitung nach d. Vertreib. 
10. 374. 
ihre Vorbeter 491. 
ihre Stellung zur Reform 305.431. 
— Aussprache in den Reform- 
gemeinden 401. 





Sach- und Personen-Register 


Prag, Reformen in 411. 
Prediger, älteste Bezeichnung für 
195. 197. 
Haltung und Platz des 197 f. 
als Ehrenbeamte 197. 487. 
als Berufsbeamte 492. 
Rabbiner als 197. 398. 492. 

Predigt, älteste Bezeichnung für 
194 f. 

Arten der 196. 

Gebrauch der Landessprache196. 
398 ff. 410f. 427. 431. 433. 
440 f. 548, 

Preußen, Reformen in 400 ff. 411. 

Priesterliturgie (s. Tempel). 

Priestersegen 31. 56. 68—72. 236. 

238. 249. 252. 267. 

Bezeichnungen für 68. 

im Tempel zu Jerus. 67. 236. 

in der Synagoge 68 ff. 252. 

zu welchen Zeiten 71. 117. 128. 

Haltung beim 68. 

Gebete vor u. nach dem 69 f. 71. 

Gebete d. Gemeinde während 
des 70. 

Rezitation d. P. durch d. Vor- 
beter 69 ff. 

Unterschiede zwischen Palästina 
u. Babylonien 267. 

Stellung d. Reformgemeinden 72. 
423. 425. 434. 438. 

in den ersten Benediktionen 91. 

nicht ins Aramäische übertragen 
189. 

als Benediktion d. Tef. 31. 59. 
72.9236: 

Privatandacht 25. 242. 246. 255 f. 

261. 

die Tachanunim 73 ff. 242. 256. 
265. 

die Tef. im Abendgebet 102. 261. 

Nachtgebet 262. 

Prophetenvorlesung 118. 174—184. 
Einführungszeit u. Ursache 1751. 

178. 


» 


# 


Sach- und Personen-Register 


Name 174f. 
kein fester Zyklus 175—178. 
Wahl der Abschnitte 176f. 
Verbotene Abschnitte 177. 
Verzeichnisse der Abschnitte 
I77E 
Vom 17. Tammus bis z. Hütten- 
feste 178. 
Länge der 178. 
Bewertung der 1791. 
Wer dazu befugt ist 179. 183. 
Benediktionen zur 180—182.268.-° 
Targum der 192. j 
Introduktionen zum Targum der 
193. 334 f. 
Übertragung in die Landesspr. 
192 1. 403. 420. 428. 438. 
Anschluß d. Schriftauslegung an 
195. 
an Fasttagen 128. 
an Festtagen 155. 176. 182. 
Proselyten, Bitte für die 38. 52. 
Psalmen 14f. 81. 186. 237. 249. 
425. 438. 495. 
Morgenpsalmen an Festtagen 
136 ff. 147. 
Bußpsalmen 152. 222. 
— in biblischer Reihenfolge: 
Ps. 92—93. 95—99 ... 108. 


SB. 12s: 
1012 -724.0..2113, 
1801945 7... 1098, 


„ 145—150 .„.. 85. 
in nicht biblischer Reihenfolge 
108. 113. 152. 
Psalmen, einzelne 


052130. 
EIERN. 
RL ENEL 32, 
AS 137: 
TORRENTS, 
BEINE 
HAN. 
SEES 
25... 132. 
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OT EN 
29°... 108. 138. 147. 2011, 
302.2.130, 
33 22.0113. 152° 434, 
N Er BE 
RER: 
EB ER 
47% 2.147. 
51'189; 
65... 152. 
67 ... 121. 152. 388. 
BB 138, 
RAN ENT 
312.138 .147. 
Br 
834 ... 9. 
A Eh 
Sa 13797 
92:.%6.108.-113, 1371. 434. 
98,.2..108 113, 126.434, 
95 ... 108.113. 
96 ... 108. 126. 
9722..7208. 136; 
98 ... 108. 
99 ... 108. 
100: 2... 284.109. 1121. 
103... 152. 
104 ... 119f. 126. 152. 
106. 13% 
107.:4,137, 
11l:... 120. 139. 203, 
11304,40434. 
ls 1187428 2252, 
114300137, 
117... 438, 
118 ... 438; 
119. soil, 
120-134... 1194, 
121—124 ... 118. 
122  ..: 119.138. 
130 ... 1852. 
a 
136°... M2, 437. 
187. 3%. 126, 
143 .2.2.583, 
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Ps. 144 ... 12]. 


INTIHE .3170,:80.. 80.2921 172. 
227. 439. 

„145-149 ... 85. 

„3148... 201: I 


MloDareesbaalor. 
Pumpedita 20. 302. 
Purim, Entstehung 130. 

Liturgie 130. . 

Vorlesung des 
184ff. 

Toravorlesung 156. 


Hstherb; 132. 


Rab, Wirken f. d. Gottesdienst 2631. 

Rabba, Wirk. f. d. Gottesd. 264 f. 

Rabbiner, Ehrungen für den 4. 171. 

Funktionen als Prediger 197. 
398. 496 f, j 
bei d. Liturgie 200 ff. 427. 

“ — beim Vorl.d. Haftara 179:183 
i Gebeten in Reformg. 421. 
436. 496. Eh 

Rabbinerkonferenz, amerikanische 
Aa 

Rabbinerversammlung in BIS 
schweig 416. 

in Breslau 421. 
in Cassel 429. 
in Frankfurt a. M. 419 ff. 427. 
über Torazyklus 161. 
über Ahroniden 72.° 
über Prophetenvorlesung 183. 
über Übertr..d. Toravorl. 192. 
Rapaport, S. L. 11 £. 0: 
Raschi, Gebetordnung 8: 363. 
als Selichadichter 335. 
als Piutkommentator -335. 

Reformbewegung: 

Anlaß zur Entstehung der 394 
bis 396. 


Die ersten Reformen i. Gtsdst. 
394 ff. 
Predigt u. Gebete i. d. Landes- 


sprache. 398 f. 430—434. ., 
Reformversuche in. Berlin .400 
bis 402. = < ee 


OH 
fer 
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Reformgemeinde in Berlin 421 
bis 425. 

— in Hamburg 402—411. 413. 

— in England 431 ff. 

— in Amerika 433 ff. 

Gegnerschaft gegen die 406 ff. 
426 f. 431f. 434. 

Stellung d. Rabbinervers. 416 


» bis 421. 


Kampf um d. hebr. Sprache 4191f. 

Stellung 7. Messiasglauben zur 
Erwähnung d. Opfer 4. 400. 
404 f. 408. 418. 

Ergebnis der 439 —443. 

Reformgebetbücher: 

Veränderungen d. Tefilla 50. 31. 
56. 82. 414. 

nationale Gebete u. Messianismus 
50. 54. 414. 420. 428. 437. 

Wiederholung d. Tef. 403. 417. 
420. 

Musafg. in 117. 401. 403. 417. 
420. 424. 432. 438. 

Sündenbekenntnis in 151. 

: Toravorlesung in 161. 172. 403. 

417. 420. 

Gebete.n. d..Schriftvorlesung205. 
(s. Landessprache.) 

Piutim in 305. 

Kol Nidre 154. 417. 


Refrain im Piut 208 f. 212. 2191. 


228.. 291. 

Regen, Gebet um 44. 139. 21a. 
' 439. 

Regensburg, Gesänge in 507. 


. Reim 17. 19. 87. 281. 285. 291. 293. 


309. 
Gürtelreime 209. 
Bibelreime 309. 


| Religionsverfolgungen 33. 64. 257. 


282 — 284. 
Responsen 24. 26. 72. 83. 94 ff. 
246. 250. 494 ff. 502. 
Rezitation des Schma 22..26. 496 £. 
Rhein, Gesänge am '507.. © 


# 
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Rhythmus im Piut 275. 278. 291. 
294 ft. 
Riesser, Gabriel 413. 


Lehrvorträge z. Abendgebet 121 ff. 
Habdala 46. 121. 243. 
. in Reformgebetbüchern 108. 117, 


Ringwörter 293. 403. 438. 
Ritus der Gebetüberlieferung. 3. | .: Sabbate, ausgezeichnete 156,159. 
8—10. 363 ff. 1635317: 


in Palästina 9. 250. 266 ff. 364 f. 

in Babylonien 9. 260. 266 ff. 364 
bis 366. 

in den Balkanländern, Italien, 
Frankreich, Deutschland 9. 
364—366. 

in Spanien 10. 364—367. 

in der Provence 10. 367. 

in Yemen 10. 71. 74. 362. 


— die „großen“ 219. 

| Sabbathaus 445. 492. 

| Saboräer 271. 

| Sachs, Michael 396. 422. 

| Suchsen-Weimar, Reformen in 411. 
Safed, Kabbalisten-von 386 ff. 
Salman aus St. G@oar 361. 

Salomo b. Isaak (s. Raschi). 

— b. Jehuda Hababli 225 1. 








Mischung d. Riten 364. _ | — b. Jehuda ibn Gabirol 335. 341. 
Abgrenzung d. Rıten 367. 344346. 
Wiedervereinigung der R. 374. | — al Kabez Halewi .108. 386.. 

Rossi, Salomo de 508. | — Lurja 81. 386 ft. 

Rußland, Baustil d. Synagog. 463. | Samaritaner, - 

Ruth 185 f. Auslegung d. Festvorschriften 

155 f. 
Saadja b. Joseph Orientierung d. Synagog. 460. 
..als Paitan 321 —324. Bedachung d. Synagog. 464. 
sein Gebetbuch 8f. 361f. 364, | Samuel der Fromınc 382—384. 
seine Poetik 294. 324 f. — der Jüngere 37. 252. 

Sabbatgottesdienst, — Hanagid 191. 341. 

.. Gebet zur Weihe des Tages 107. | — Mar 8. Wirken für den Gottes- 
243. 5 dienst 262. k 

. Einführungd. Abendgebetes107f. | — b. Jehuda ibn Abun 283 f. 

— d. Musafgebetes 115—117.248. | — b. Meir 104. 114. 
Modifikation d. Gebete z. Schma | Sanhedrin von 1807. 398. 
109. 114. .121: 275. Sanktuarium: 470. 
— d. Tefillas 110 f. 114. 116. Sargenes 590. 
118 f. ; Schalom aus Wiener Neustadt 371. 
Zusätze z. Abendgebet 108. 1l1f. | Schaufäden 25. 247. 
Kiddusch i. a. Synagoge 111f. Schedia, Synagoge in 4461. 
Vermehrung der Semirot im | Schefitib, Synagoge in 446. 450. 
Morgengebet .112—114. ' Schemarja-ben Simcha 370. 

. Schriftvorlesung: ' Schemini' Azeret 139 (s. Sukkaus). 
Toravorlesung 155 ff.  Schemuel ha Katan 37. 252. 
Prophetenvorlesung 176 ff.181 | Schenkungen (s.-. Widmungen). 
Gebete dazu 199. 204. . ' Schilfmeerlied 23. 113.117.129.136. 

Lehrvorträge. zu Mincha 117.f. |' Schimeon ha Pakoli 28. 41. 254. : 
186. 22 |, Schlägel 487. 
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Schma 14 f. 16—26. 100—103. 247. 
Namen 16. 
Bestandteile 16—25. 1011. 242. 
247. 
Vortragsweise d. Sch. 22: 25 ii 
496 f. 514. 
in d. ersten Bened. 91. 
in d. Keduscha 631. 
beim Ausheben d. T. 199. 
Fassung d. Bened. in Reformg. 
20 f. 403 f. 413 f. 423. 434. 438. 
Piutim z. d. Bened. 210f. (s. 
Jozer). 
Schofarblasen 140. 420 f. 
Zeit des Sch. am Neuj. 140 f. 204, 
Liturgie zum 204. 216. 
im Elul 149. 
Schowuaus (Wochentest), Liturgie 
138. 
Asharot 217 f. 278, 
Toravorlesung, Introduktion zur 
191. 
Übertragung der Haftara 193. 
Ruth 185 ft. 
Schriftauslegung 194—197. 
die alte 194 f. 250. 
als Predigt 196 f. 
in Form d. Piut 282 ff. 288. 


Schriftvorlesung 154—205. 235. 
238f. 241. 2491, 257. 268. 
420. 438. 


Toravorlesung s. d. 
Prophetenvorlesung, s. d. 
Hagiographenvorlesung, s. d. 
Gebete zur 198—205. 425. 428. 
438. 
Übertragung der 186—194. 
im Altertum 187 ff. 250. 
im Mittelalter 191—194. 
in der Neuzeit 192f. 420. 423. 
429, 438. 
Poetische Introd. z. Übertr. 191. 
193. 333. 
Schulchan Aruch 372. 412. 
Schulklopfer 487. 
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Schütteln beim Gebet 499. 
Seelenfeier 204. 
Seelenheil, Gebet für das 202. 204. 
Seesen, Reformen in 399. 
Segen für den Landesvater und 
die Behörden 203. 427. 
für jüdische Behörden und Ge- 
lehrte 203. 427. 
» für die Anwesenden und Wohl. 
täter 203. 479. 
für Verwandte 204. 
Segen bei d. Toravoıl. 202 ff. 


Selichot 8. 127f. 153. 158. 221 
bis 229, 
Name u. Ursprung 221 ff. 226. 
276. 
Charakter und Inhalt 208. 221f. 
224. 


Die alte Selicha 222—225, 
die poetische Selicha 224f. 
236. 
in der Tefilla 225 £. 
Selichottage (Fasttage) 127 £. 
historische Gedenktage 225. 
262. 
vor Neujahr 148. 227. 
die Bußtage 148. 227. 
der Versöhnungstaz 153. 226, 
366. 
Bearbeitung der S. 324 f. 329 ff, 
335. 348 ff. 
Zensur der 376. 
Verschiedenheit d. S.-Samm- 
lungen 368. 
Seligmann, C. 439. 
Semirot, Name 13. 82. 
Entstehung 82. 272 ff. 
Kern d. 82. 
Erweiterung d. 82—86. 272. 
Benediktionen zu d. 82—84, 86. 
Stellung i. d. Lit. 13. 87. 
am Sabbat 112f. 403. 
an d. Festtagen 136. 
in Reformgebetb. 403. 413. 
Septuaginta, Übersetzung 24. 1881f. 
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Siddur 6f. 

— Amram 359, 

— Raschi 8. 335. 

— Saadjas 87. 361 f. 364. 

Simcha ben Samuel aus Vitry 363. 

Simon b. Isaak 293. 328—330. 

— b. Jochai, Synagoge 482. 

Simson b. Zadok 369. 

Sitze in der Synagoge 47511. 

Sofrim (Inhalt des Traktats) 354 f. 

Sohar 385 f. 

Sonntag, Gottesdienst am 39%. 
421. 424. 436. 5 

Spanien, Ritus von 10. 367. 

Spanische Kabbala 384 ff. 

Spanische Paitanim 339 ff. 

Spenden währ. a. Toravorl. 201 £. 

für Synagogen 477 ff. 

Speyer, Synagoge in 463. 

Spira Nathan 390. 

Sprüche der Väter 119. 439. 

Stammgebete 3. 11. 206. 396. 

Geschichte 232 ff. 

Heimat 279. 

Ausschmückung 271 ff. 275. 

Variierung 273 ff. 

Abschluß 280, 

und Piut 207. 283. 

in der Landessprache 403 ff. (s. 
Landessprache). 

Änderungen durch die Reform 31. 
56. 403f. 413. 423. 434. 436ff, 
439. 

Ständer für Gebetbücher 476. 
Stehen beim Gebet 499. 

Strophen im Piut 281. 285. 291 ff. 
Stubentropp 504. 

Suburesier, Gemeinde in Rom 482. 
Sukkaus (Hüttenfest): 

Liturgie am 138 f. 

Toravorlesung am 157f. 165 f. 

Feststrauß am 138 f. 2191. 

Der Hoschanatag 138f. 219%. 

Das Schlußfest 139 f. 214. 185. 
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Das Torafreudenfest 140. 166f. 
439, 
s. Wallfahrtsfeste. 
Sulzer, Salomon 509. 
Sündenbekenntnis 149 f. 277. 
Name 151. 
Ursprung 149—150. 243. 264, 
d. Priesters im Tempel 149. 
am Versöhnungstag 149. 277. 
im täglichen Gebet 75. 
an Fasttaren 127. 
Bestandteile des 150 f. 
Selichot als 221 ff. 229. 
in den Kinot 230 £. 
Synagoge, Bezeichnungen für 444ff. 
Entstehung d. 223. 235. 246 f. 
446 ff. 
Die ältesten 446 ff. 453 ff. 
Lage d. 448—450. 
außerhalb der Stadt 107. 449. 
am Wasser(?) 448. 
an Grabstätten 482. 
Staatl. Schutz d. 450 £. 
Gewaltsame Umwandl. in Kir- 
chen 450 f. 
Verwendung der 4521. 
S. u. Kommune 477. 
Bauart der 453—469. 
Anlage und Orientierung 453. 
459 ff. 
Höhe u. Bedachung 459 f. 464. 
Türen u. Fenster 461. 464. 
Fußboden (Mosaik) 461. 
Nebenräume 458. 469. 
Baustil 462 ff. 
Ornamente 455. 461. 464 ff. 
Innere Einrichtung 459 —476. 
Frauengalerie 423. 436. 466 bis 
468. 
Herstellung u. Verfügungsrecht 
477 —479. 482. 
Benennung d.S. und Gemeinden 
480 —4832. 
Synagogengesang (s. Gesang) 503ff. 
-diener 485 ff. 
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Synagogenordnungen 411. 427. 571. 
-verwaltung 482 ff. 492. 
Synode in Leipzig 428. 
Szegedin, Synagoge 466. 
h % 
Tachanunim 14f. 73—81. 242. 
256. 265. 2721. 357. 371. 
Name 73f£. 
ein Privatgebet 14. 73f. 75. 
242. 256. 262. 
Anlehnung an biblische Muster 
751. 
Sündenbekenntnis i. d. 76. 
Keduscha de Sidra 78. 
Anhänge an die 79—81. 
am Montag u. Donnerstag 76. 
anfestlichen Tagen 78. 125. 129. 
131.137. 
im Minchagebet 99. 125. 
im Abendgebet 105 f. 
Tallis 423. 499 £. 
Tam, R. Jacob 154. 303. 314. 335. 
Tammus 17., der 127. 388. 
Targumim 187—189. 
Methode 188. 
Aufhören d.Targumvortrgs. 190ff. 
Tarsos, Synagoge 481. 
Tau, Gebet um 44. 138. 2141. 
Teba = Schrein 469f. 
== Platz des Vorbeters 470 f. 473. 
Tebet, der 10. 127. 
Tefilla, Name 5. 14f. 27. 240. 242. 
248. 
als Gemeindegebet 28. 31. 242 f. 
als Gebet des einzelnen 28. 255. 
Alter 28 ff. 242. 


für d. Morgengebet 14. 27. 240. 


4238. 
für d. Minchagebet 99. 243. 
für d. Musafgebet 116. 248. 


nicht im Abendgebet 102. 247. 


255. 
Aufbau 242. 
an Wochentagen (s. 
248. 


28 ft.). 
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an Sabbaten 110. 248. 

an Wallfahrtsfesten 133. 248. 

am Neujahrsfeste: 141 ff. 248. 

am Versöhnungstag 151f. 

Differenzierung 256. 
am Neumond 57. 125. 
an Fasttagen 54. 127. 248. 
am 9. Ab 53. 129. 

» an Chanukka u. Purim 130 f. 
an Mittelfeiertagen 137. 248. 

Der Wortlaut in den 4 Sabbät- 
gebeten 110f. 114. 116£. 

der Wortlaut an d. Festen 118f. 

137.139. 141 ff. I51f. 

Vortrag der (laut) 28. 254. 
leise mit Wiederholung 28. 45. 
89. 255. 
keine Wiederholung irn Abend- 

gebet 102. 
Ersatz für Wiederholung am 
Sabbat Eingang 108. 111f. 
Wiederholung in Reformgem. 
401. 403. 417. 420. 429. 438. 

Redaktion 30 f. 254 f. 

Diktion der 242. 256. 

Wortlaut, verschieden in Pa- 
lästina und Babylonien 42. 
267. 

Änderungen in Reformgemeinden 
491. 52. 54. 403 ff. 414. 425. 
434. 438. 

Poetische Einschaltungen in 
die T. | 
Kerobot 212 ff. 

Selichot 225. 

Kinot 129. 230. 

s. Achtzehngebet, Musaf. 
Tell Hum, Synagoge in 454. 460. 
Tempel in Jerusalem: 

Reste aus d. Liturgie d. 25. 29 ff. 
004. 2072.781..82. 1798909217. 
219.236. 239. 252. 358. 

Bitte um Wiederherstellung 29 ff. 
55.116. 124. 134. 252. 404. 
414. 428. 438. 
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Tempel-Verein in Hamburg 402 ff. 
413 ff. 

Theodosius II. 451. 

Threni (s. Klagelieder). 

Tisch für Vorbeter 473. 

Tischri der 3. 127 £. 

Tora, Verherrlichung der T. am 
Torafeste 168. 174. 205. 

Bekleidung der 472. 
Torafreude (s. Sukkaus). 
Torarolle 471. 


Vorschriften über d. 168. 174. —! 


Zahl der 168. 174. 268. 
Aus-, Ein- u. Hochheben 156. 
174. 198 ff. 474. 
Toraschrein 174. 469 f. 
Toravorlesung: 


Ursprung u. Anfänge 155. 158. 


235. 243. 

Tage der regelmäßigen 155 1. 
159. 249. 

Einführung eines Zyklus 157 ff. 
167. 257. 

einjähriger . Zyklus 155. 
177. 268. 

dreijähriger Zyklus 160 f. IR. 
268. 403. 420. 428 f. 

dreieinhalbjähriger Zyklus 161 f. 

Vorlesung ohne Zyklus 161. 425. 


160 £. 


438. 

Beginn des Zyklus 162. 1661. 
539 f. 

Perikopen der 155 f. 159. 160 ff. 
168 f. 195. 


Zusatzperikope 157. 164. 168. 

Maftirperikope 168 f. 179. 183. 

268. 240. 

Die P. der Feste 156 ff. 162 ff. 
165 ff. 

Vorlesung in der Landessprache 
171. 250. 
Verfahren bei 
355. 417. 
Melodie der 156. 171. 403. 420. 

504. 


der 156. 169f. 





! 
Versammlung, 
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Aufrufen zur 170f. 199. 417. 
420, 427. 
Reihenfolge der Aufgerufenen 
172. 


Benediktionen zur 171f. 268. 
s. Schriftvorlesung. 
Tribüne 473. 
Trishagion 61. 63. 67. 519 £. 
Tropp 156. 504. 


Übersetzer 187 ff. 
488. 
Umm el Amed, Synagoge 462. 
Umzüge 199 f. 474. 
am Torafeste 200. 
am Hüttenfeste 219. 
Ungarn, Reformen in 431. 
Union of American Congegrations 
436. , 
Union, The -- Prayer Book 437. 
439. 


(Meturgeman) 


Verneigen beim Gebet 499. 
die. Große 6. 28. 
30. 240 ff. . 
Versöhnungstag 26. 149—154. 249. 
257. 388. 
Die Tefilla 151 f. 
Priestersegen 68. 71. 
Psalmen und andere 
88f. 152. 
Neila-Gebet 1521. 238. 
Toravorlesung 158 f. 165 ff. 
Prophetenvorlesung 176. 182. 
Sündenbekenntnis 149—151. 
226. 
Abodas1532 16.17.7277: 
Selichot 150. 226. 
Maamad 226. 241. 343 1. 
Kol Nidre 153 f. 
Verschied. Entwicklung d. Piu- 
tim 366 f. 
Verstorbene, Gebet für 202. 204. 
Vitry, Machsor 8. 363. 
Vogelstein, H. 430. 


Zusätze 
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Vorbeter: \ 
Namens Ture25 270387. 21277. 
488. 493. 
Art des Amtes 487 f. 
Funktionen der 171. 492. x 
Anforderungen an d. 490 ff. 
Mängel d. 491. 507. 


D. V. i. d. Neuzeit 492. 508 ff. 


Platz d. 25. 4731. 
Vorhang zur heiligen Lade 471. 


Vorlesen der Schrift, ein Ehren- 


amt 487. 
bezahltes Amt 488. 
mit Melodie 503. 

Vorsänger 489. 


Wallfahrtsfeste 132 —140. 244. 247. 


Name 132. 

Zahl der Feiertage 132. 
die Tefilla 133—136. 
Hallel 137. 

Megillot 137. 
Toravorlesung 165. 


Prophetenvorlesung 176 ff. 181. 


die Mittelfeiertage 137. 


s. Pesach, Schowuaus, Sukkaus. 
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Widmungen für Synagogen 477 
bis 479. 
Wimpel für Tora 472. 479. 
Wise, Isaak M. 435. 
Worms, Synagoge in 463. 468. 
Gesänge 507. 
Würdigkeit der Vorbeter 490. 


Yemen, Ritus von 10. 71. 74. 338. 
362. 


Zahlal ben Netanel 331. 

Zeigefinger für Tora 472. 

Zensur der Gebetbücher 51. SO. 
375. 

Zidkia, ben Abraham Rofe 11. 
187. 369 f. 

Zion, Bitte für 29. 31f. 35. 40. 
531. 56. 180f. 231. 252. 270. 
232. 400. 404. 428. 435. 441. 

Zunz, Leopold 11. 196. 298 f. 409 f. 

Zurollen der Tora 173 f. 474. 

Zwischensabbate 163. 

Zyklus der Toravorlesung 155. 

s. Toravorlesung. 
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alaviraı A486 


außov 475 


avayıyvwoxew 159. 170, 190. 


aexıovvayoyos 483f. 577, 
doywv ns ovveyayns 483. 


rue 473. 
youuuerteus 487. 


dudaoxsıv 194. 
doouos 209. 


&yzaivıe 130. 
2yzawıouös 130. 
2:edoa 469. 575. 
2£worga 466. 
Zruorarns 484. 
evkoyla 5, 

evgal 5. 27. 478. 


ieoa 445, 
zıBwros 469. 


Asırovoyeiv 4. 511. 
leırovoyla 4. 
}oyos nagarınoews 196. 





unge ovvaywyrs 484. 


vnoreia 126, 
vovunvia 122, 


"oixos ng rgooeugns 445. 


rarno ovvayoyns 484. 
sreotßoAos 458. 
ngsoßureooı 484. 
zrooedola 458, 475. 
noovaos 458, 469. 
ngooevxrnguov 445. 
noo0svg1) 445. 448. 452. 
nooorarns 484. 578. 


nowrozadedote 475. 


oaßßareiov 445, 
owveyayn 194, 444ff 450. 


ürngerns 485. 
gora 131. 
verluos 208. 
687 207. 
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